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Blackbird singing in the dead of night

Take these broken wings and learn to fly

All your life

You were only waiting for this moment to arise
Blackbird singing in the dead of night

Take these sunken eyes and learn to see

All your life

You were only waiting for this moment to be free
Blackbird, fly

Blackbird, fly

Into the light of the dark black night

The Beatles — Blackbird
(Paul Mccartney / John Lennon)

A tia Olga.
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Resumo

Ribeiro, Marcelle Farah de Leite; Nobrega, Adriana Nogueira Accioly
(orientadora); Piedade, Renan Silva da (co-orientador). Exodos: Narrativas de
ex-evangélicos sobre suas razées para terem saido da igreja. Rio de Janeiro,
2025. 171p. Dissertacdo de Mestrado — Departamento de Letras, Pontificia
Universidade Catodlica do Rio de Janeiro.

Alinhado aos pressupostos da Linguistica Aplicada Critica (Moita Lopes et al., 2006;
Rajagopalan, 2003), este estudo busca compreender processos de desconversdo religiosa
(Barbour, 1994) de quatro individuos oriundos de igrejas evangélicas pentecostais no Brasil,
com foco nos modos como suas narrativas de €xodo sdo discursivamente construidas. Eu, a
autora, incluo-me entre os participantes, o que confere a dissertacdo um viés autoetnografico
(Ellis; Bochner, 2000). A partir desse carater ¢ de uma abordagem qualitativa de pesquisa
(Denzin; Lincoln, 2006), realizo conversas exploratorias (Moraes Bezerra; Miller, 2015) com
os colaboradores. O objetivo central ¢ mapear os motivos do éxodo religioso e procurar
entender de que maneira esses porqués se articulam a crengas (Barcelos 2007; 2013) e
conflitos ético-discursivos. Para isso, proponho trés objetivos especificos: (i) analisar de que
forma relatos de desconversdo sao construidos discursivamente em narrativas (Labov, 1972;
Bastos; Biar, 2015) de historias de vida (Linde, 1997); (ii) observar, em nivel
microdiscursivo, as avaliagdes (Martin; White, 2005) que emergem dessas vivéncias € como
elas colaboram para a constru¢do de crengas acerca da religido da qual fizeram parte; (iii)
investigar possiveis embates discursivos que tais crengas constroem em relacdo aos discursos
das igrejas evangélicas narrados pelos participantes. Para observar essas construcgdes, recorro
a analise de narrativas. Os resultados preliminares indicam a centralidade de experiéncias de
exclusdo, sofrimento e incongruéncia moral nas decisdes de saida, bem como a reelaboragdo
continua da fé em tensionamento com normas institucionais. A pesquisa demonstra que essas
narrativas se organizam por meio de estruturas temporais, avaliagdes e posicionamentos que
atualizam regimes de verdade e reconfiguram modos de ser e de crer. Concluo que a
desconversdo nao ¢ apenas o abandono de uma religido, mas um processo ativo de
deslocamento simbdlico, ético e pessoal, frequentemente impulsionado por resisténcias a
discursos normativos sobre sexualidade, salvagdo e pertencimento.

PALAVRAS-CHAVE: Narrativas de desconversdo; Historias de vida; Cristianismos;
Discurso; Autoetnografia; Linguistica Aplicada Critica.



Abstract

Ribeiro, Marcelle Farah de Leite; Nobrega, Adriana Nogueira Accioly (advisor);
Piedade, Renan Silva da (co-advisor). Exoduses: Narratives of former
evangelicals about their reasons for leaving the church. Rio de Janeiro, 2025.
171p. Dissertation — Departamento de Letras, Pontificia Universidade Catélica do
Rio de Janeiro.

Aligned with the tenets of Critical Applied Linguistics (Moita Lopes et al.,, 2006;
Rajagopalan, 2003), this study seeks to understand processes of religious deconversion
(Barbour, 1994) among four individuals who come from pentecostal evangelical churches in
Brazil, focusing on how their narratives of exodus are discursively constructed. I, the author,
am one of the participants, which contributes an autoethnographic aspect to the work (Ellis;
Bochner, 2000). Based on this characteristic and on a qualitative research approach (Denzin;
Lincoln, 2006), I conducted exploratory conversations (Moraes Bezerra; Miller, 2015) with
the collaborators. The central aim is to map the motives behind religious exit and try to grasp
how these reasons are interwoven with beliefs (Barcelos, 2007; 2013) and ethical-discursive
conflicts. To this end, I propose three specific objectives: (i) to analyse how deconversion
accounts are discursively constructed in narratives (Labov, 1972; Bastos; Biar, 2015) of life
stories (Linde, 1997); (i1) to observe, at a microdiscursive level, the evaluations (Martin;
White, 2005) that emerge from these experiences and how they contribute to the construction
of beliefs about the religion the participants once adhered to; (ii1) to investigate possible
discursive clashes that such beliefs establish in relation to the evangelical church discourses
narrated by the participants. To observe these constructions, I draw on narrative analysis.
Preliminary findings point to the centrality of experiences of exclusion, suffering, and moral
incongruity in the decisions to leave, as well as the ongoing reworking of faith in tension with
institutional norms. The study suggests that these narratives are organised through temporal
structures, evaluations, and positionings that update regimes of truth and reconfigure ways of
being and believing. I conclude that deconversion is not merely the abandonment of a
religion, but an active process of symbolic, ethical, and personal displacement, often driven
by resistance to normative discourses on sexuality, salvation, and belonging.

Keywords: Deconversion narratives; Life  stories;  Christianities;  Discourse;
Autoethnography; Critical Applied Linguistics.
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Convencoes de transcricio da conversa

pausa ndo medida

entonacdo descendente ou final de elocucao

? entonacao ascendente
, entonagao de continuidade
palav- parada subita
= elocugdes contiguas, enunciadas sem pausa entre elas
grifo énfase
italico palavra em outro idioma
°palavra® palavra em voz baixa
>palavra< fala mais rapida
<palavra> fala mais lenta
jou alongamentos
[ inicio de sobreposi¢ao de fala
] fim de sobreposi¢ao de fala
() fala ndo compreendida
(@D)) comentario do analista, descricdo de atividade ndo verbal
“palavra” fala relatada, reconstru¢do de um didlogo
1 subida de entonagdo
l descida de entonagao

Convengoes de transcrigao sugeridas por Bastos e Biar (2015).
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1
Génesis

No principio, crio esta parte, por ora ainda sem forma e vazia, tomando como ponto
de partida um lugar habitado por crengas, pela linguagem e por memorias. Esta pesquisa
nasce desse locus e, a0 mesmo tempo em que ¢ um trabalho académico, também ¢ uma
narrativa pessoal e coletiva: minha historia se entrelaca com as historias de outros
ex-evangélicos, em um movimento de escuta e (co)construgdo de sentidos sobre os caminhos
e razdes que nos levaram ao éxodo religioso, entendido aqui como o processo de afastamento
gradual ou ruptura com uma comunidade de fé e seus sistemas de crenga. O que me move nao
¢ a busca por verdades absolutas ou conclusdes definitivas, mas a vontade de compreender
como as pessoas narram suas experiéncias de desconversdao (as vivéncias processuais de
ruptura com a fé anteriormente professada pelos participantes deste estudo), como elas
reelaboram suas crengas e como isso tudo se materializa na linguagem se torna territorio de
disputa, resisténcia e reconstrugao.

Parto da convicgdo de que nao existe um cristianismo Unico, mas cristianismos:
multiplos, plurais, atravessados por contextos sociais, historicos e politicos. Essa pluralidade,
contudo, ndo apaga as praticas de poder que se fazem presentes em muitas comunidades
religiosas, sobretudo aquelas que regulam corpos, desejos e modos de existir. E nesse espago
tenso, entre acolhimento e exclusdo, que emergem as narrativas aqui analisadas. O que se
busca ¢ compreender como crengas, afetos e discursos se entrelacam, € como a desconversao
pode ser entendida ndo apenas como ruptura, mas primordialmente como processo de
(re)significagdo.

Metodologicamente, adoto as conversas exploratorias como forma de (co)construcao
de narrativas, didlogos que se desenrolaram no encontro: na casa de um participante, em um
café reservado, ou através da tela do computador. Foram momentos em que a memoria se fez
fala e em que a escuta se tornou aprendizado mutuo. As narrativas, gravadas e posteriormente
transcritas, sao material de pesquisa tratado como experiéncias vivas, impulsionadas por
emocao, siléncio, riso, ironia e dor. Nelas, meu lugar de pesquisadora nunca foi neutro: eu
mesma partilhei da experiéncia de desconversdo, e minha autoetnografia se entrelaga ao
percurso dos participantes. Cabe ressaltar que esta ndo € uma pesquisa autoetnografica, mas

de viés autoetnografico.
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No campo tedrico, o trabalho se ancora em uma rede que articula a Linguistica
Aplicada Critica (Moita Lopes et al., 2006; Rajagopalan, 2003), os estudos do discurso e da
narrativa (Nobrega, 2009; Riessman, 2008, bem como contribuicdes da filosofia, da
sociologia e da teologia. Labov (1972), Bakhtin, Bruner e Ricoeur ajudam a pensar a
narrativa como pratica temporal, polifonica e avaliativa; Fairclough (2001) e Moita Lopes
(2006), a compreender a linguagem como pratica social situada e atravessada por poder;
Barcelos (2007; 2013), Brando e Lourenco (2021), Barbour (1994), a explorar as crengas
como construgdes sociais e afetivas. Essa tessitura de vozes serve de lente para iluminar as
historias de vida narradas (Linde, 1993), reconhecendo nelas tanto dimensdes individuais
quanto coletivas, subjetivas e politicas. Com isso e com o que se percebera ao longo da
leitura, saliento que esta dissertagdo se ancora em uma rede interdisciplinar que articula a
Linguistica Aplicada Critica, a Andalise do Discurso e dos estudos da narrativa, a sociologia, a
antropologia e a teologia. Essa interlocu¢do entre areas permite compreender a desconversao
como fendmeno linguistico, experiéncia social, afetiva, simbolica e histérica. Afinal, se
envolve vida, envolve pessoas; logo, implica escutas e contextos que ultrapassam as
fronteiras disciplinares, exigindo um olhar que reconheca o humano em sua inteireza:
historico e situado.

Assim, o que apresento ndo sdo respostas prontas, mas caminhos possiveis para
compreender como ex-evangélicos narram seus processos de desconversdo € como essas
narrativas constroem, desconstroem e reconstroem crencas. Ao longo do percurso, o que
floresce ¢ a complexidade do tempo vivido, da fé experimentada e das rupturas atravessadas.
Se ha um fio condutor nesta pesquisa, ele ¢ a linguagem, porque ¢ nela que o vivido ganha
forma, que a memoéria se atualiza e que o sujeito se reinscreve. E na linguagem, afinal, que a
desconversdo se faz narrativa e que os éxodos se tornam legiveis.

Feita essa apresentagdo inicial, passo a explicar, a seguir, escolhas textuais pontuais e
a apresentar quem sdo os participantes da pesquisa. Esses dois elementos, a arquitetura do
texto e as vozes que nele habitam, sdo indissociaveis, visto que tanto a forma quanto o
contetido se abragam na constru¢ao dos sentidos aqui propostos.

Agora, que haja luz.
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1.1
O pentateuco: a escolha de nomes, Valentim, Melissa, Lu e eu

Compreendo que vocé possa estar pensando na questdo da escolha de nomes em
relagdo aos participantes, o que faria bastante sentido, porém eu irei fundamentar a escolha
dos nomes dos capitulos deste estudo. Ao optar por titulos inspirados em livros biblicos,
como Génesis para a introducdo, /Cronicas para a se¢do de narrativas e Apocalipse para as
consideragdes finais, por exemplo, proponho um movimento discursivo que dialoga
intertextualmente com o universo simbdlico no qual nos, os participantes de minha pesquisa,
fomos inicialmente socializados. Tal escolha ndo tem carater ornamental, mas busca instaurar
um paralelismo narrativo (cf. Labov, 1997; Bastos; Biar, 2015), isto ¢, uma forma de
organizar o texto em espelhamento com o género que os interlocutores conhecem: a propria
escritura biblica. Como observa Bakhtin (1992), todo enunciado ¢ responsivo e se constroi
em relacdo a outros discursos; ao estruturar meu trabalho evocando livros biblicos, sinalizo a
tensdo entre continuidade e deslocamento, entre os macrodiscursos religiosos e 0s
microdiscursos coconstruidos de desconversdo. Desse modo, a organizagdo do texto torna-se
também parte da anélise, na medida em que inscreve simbolicamente a narrativa académica
em didlogo com a narrativa de fé e seus desdobramentos, ndo sendo possivel separa-las, a
meu ver.

Dessa forma, a Biblia, nesse caso, ndo aparece como objeto teoldgico, ou seja, como
texto de estudo da fé e da doutrina religiosa aqui tratada, mas como referéncia cultural
compartilhada que tece multiplos sentidos nas vivéncias dos participantes da pesquisa, tendo
em conta as complexas e subjetivas experiéncias de (des)conversdo de cada um(a). Aqui, os
titulos biblicos ndo apenas nomeiam meus capitulos, mas também colocam em cena uma
escolha interpretativa: ler a desconversao a partir do mesmo repertorio discursivo (a Biblia)
que estruturou a conversdo. Acredito que isso ja seja um comentdrio analitico sobre a
centralidade do discurso religioso em nossas vidas (dos participantes). Entdo, quando vocé,
leitora e leitor, chegar ao capitulo /Cronicas, saiba que ndo lera cronicas e compreenda essa
nomeag¢ao como um gesto simbolico: tomar emprestado o titulo de um livro que narra
genealogias e memorias para falar de narrativas, bem como seu significado dicionarizado,
conforme o Michaelis (verbete Cronica') — “relato dos fatos principais de uma determinada

situacdo; narracgao historica pela ordem do tempo em que se deram os fatos.”. E uma forma de

' CRONICA. Dicionério Brasileiro da Lingua Portuguesa [Michaelis On-line]. Disponivel em:
https://michaelis.uol.com.br/busca?id=4NI9. Acesso em: 25 ago. 2025.



https://michaelis.uol.com.br/busca?id=4Nl9
https://michaelis.uol.com.br/busca?id=4Nl9
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costurar com criticidade e afeto o mesmo vocabulério que por muito tempo deu sentido a vida
de todos os sujeitos desta pesquisa.

Nesse mesmo movimento, ha um uso frequente de versiculos biblicos neste texto, que
decorre do fato de que os cristianismos evangélicos, sobretudo em sua vertente pentecostal
especifica presente nos contextos dos participantes, estruturam suas crencas, dogmas e
doutrinas nas Escrituras. Mesmo os subtextos ou “textos invisiveis”, aqueles ndo
explicitamente citados, mas presentes nas entrelinhas da pratica e da interpretacdo, podem
provir desse mesmo lugar. Pensamentos, sentimentos e interpretacdes que tivemos (e que
ainda carregamos) nao surgem do vacuo, mas sdo moldados por essa matriz biblica que
perpassa a vida cotidiana e as relagdes sociais. Para fins de evitar repeticdes desnecessarias,
informo que todas as passagens biblicas ao longo deste trabalho seguem a versdo Biblia
Sagrada, Nova Versdo Internacional (NVI), edi¢do bilingue portugués—inglés (Editora Vida,
2003).

Para além dos textos que permeiam nossas experiéncias, hd também as vidas
concretas que lhes ddo voz. Isto €, outra presenga marcante a ser abordada sdo os personagens
do estudo, sem os quais meu trabalho ndo existiria. Conhego todos pessoalmente e ja os
conhecia antes de nossas conversas para a dissertagdo. Um deles chegou em minha vida por
intermédio de uma pessoa bastante querida que, ao saber do meu tema, disse algo como
“— Fala com . Ele/Ela vai aceitar participar na hora!”, e foi exatamente o que
ocorreu. Os outros dois participantes vém do meu passado: éramos membros da mesma
igreja. Os nossos €xodos se deram do mesmo local. Eles dois também, muito solicita e
prontamente, quiseram também contribuir com a minha pesquisa, contando suas historias de
desconversdo. E em nossas conversas eu pude compreender que o processo de éxodo €, em
grande medida, um trajeto solitario”: na maioria das vezes ndo temos com quem falar sobre o
assunto, ou evitamos fazé-lo por medo, culpa, julgamento alheio, entre outras razdes. E como
um mochildo® solo empreendido sem mapa, sem destino previamente tragado, e, por isso, sem

certeza de qual caminho seguir. Como no didlogo entre Alice e o Gato de Cheshire* em Alice

2 A titulo de exemplo, um trecho da conversa com a Melissa na segdo 5.2 (excerto 3 — linhas 112 a 117):
Entdo, nesse movimento de desconversdo que cé falo: é: foi um processo
mui:to longo, mui:to sofrido, muito solitério.. Muito solitédrio. é: >Porque
é isso<, todas as pessoas que estdo ao seu redor, tdo conformadas com essa
fé, entdo vocé ndo tem com quem conversar.

3 ‘Mochildo’ devido a sensagdo de carregarmos uma mochila grande e pesada, uma bagagem de suas vivéncias.
* Dilogo: ““Bichano de Cheshire”, comegou, muito timida, pois ndo estava nada certa de que esse nome iria
agrada-lo; mas ele s6 abriu um pouco mais o sorriso. “Bom, até agora ele esta satisfeito”, pensou e continuou:
“Poderia me dizer, por favor, que caminho devo tomar para ir embora daqui?”

“Depende bastante de para onde quer ir”, respondeu o Gato.

“Nao me importa muito para onde”, disse Alice.
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no Pais das Maravilhas (Lewis Carroll, [1865] 2002), quando ela pergunta qual caminho
tomar e ele responde que isso depende de para onde ela deseja ir, mas, ndo sabendo ao certo,
qualquer caminho serve. No éxodo da fé, a sensacdo ¢ semelhante: caminhamos sem um
horizonte definido, guiados mais pela necessidade de sair do lugar em que estamos do que
pela clareza do lugar de chegada. A jornada da desconversiao também se constrdi na
incerteza: ndo ha uma rota Unica, tampouco respostas prontas. Caminha-se, mesmo sem
saber, porque a propria travessia ja é, em si, a possibilidade de descoberta. Nesse contexto,
entendi que o “— claro, topo sim!” quase instantaneo deles vem desse lugar de caréncia de
escuta ¢ de urgéncia em encontrar alguém disposto a andar junto, ainda que simbolicamente.
E uma resposta que sugere, a0 mesmo tempo, o alivio de ndo estar completamente s6 e a
esperanca de que, ao narrar a propria historia, o percurso solitdrio possa se transformar em
um didlogo compartilhado. E, claro, vem também da vontade e disponibilidade de cada um
deles em contribuir com a minha pesquisa.

Considerando o cunho (auto)etnografico desta pesquisa, ¢ relevante que nos, os
participantes, nos apresentemos por meio de um autorretrato, visto que isso permite
contextualizar nossas experiéncias e perspectivas dentro de nossos proprios enquadramentos
sociais e culturais. Ao elaborar nossos autorretratos, expomos aspectos de quem somos,
nossos valores, nossas crencas e vivéncias, tornando explicita a subjetividade que fundamenta
nossas narrativas. Esse procedimento também promove a relagdo entre o individuo e o
coletivo, entendendo que ““a cultura ¢ um contexto” (Geertz, 1973, p. 24), o que demonstra
como experiéncias pessoais se entrelagam com praticas culturais e estruturas sociais mais
amplas. Além disso, ao criar nossos proprios retratos, exercemos agéncia sobre a forma como
desejamos ser representados. Logo, nesta dissertagdo, os participantes Valentim, Melissa, Lu
e eu fazemos uma breve apresentagdo, oferecendo ao leitor referéncias sobre quem somos ¢
sobre nossas trajetorias. Ainda que de forma concisa, esses autorretratos permitem interpretar
nossas narrativas de forma um pouco mais horizontalizada, refor¢ando a profundidade do
trabalho com viés (auto)etnografico.

Para fins de anonimato, os nomes dos participantes foram substituidos por
pseudonimos. A escolha desses nomes nao foi arbitraria: busquei que eles mantivessem uma
ressonancia simbolica com os nomes reais, de modo a preservar nuances de sentido, sem,

contudo, permitir sua identificacdo. Dessa forma, ao mesmo tempo em que mantenho a

“Entdo ndo importa que caminho tome”, disse o Gato.

“Contanto que eu chegue a algum lugar”, Alice acrescentou a guisa de explicag@o.

“Oh, isso vocé certamente vai conseguir”, afirmou o Gato, “desde que ande bastante.”” — (Carroll, [1875] 2002,
pp- 62—63)
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confidencialidade ética da pesquisa (Denzin; Lincoln, 2006), também preservo algo da
dimensdo simbolica carregada pelos nomes, entendendo-os como parte constitutiva dos
narradores que partilharam suas historias.

Assim, ficamos abaixo com as apresentagdes escritas pelos proprios participantes. As
narrativas em primeira pessoa, portanto, pertencem a eles: suas vozes, memorias € modos de
se contar. A Unica intervencdo textual que realizei foi a substituicdo dos nomes originais
pelos pseudonimos escolhidos, como relatei acima, de modo a resguardar suas identidades

originais, mas sem alterar o contetido ou o tom pessoal de suas palavras.

Participante Valentim

Meu nome é Valentim. Sou do Rio de Janeiro, tenho 43 anos e sou formado em
Direito. Minha jornada de vida foi profundamente moldada pela minha criagio em um lar
evangélico. Desde cedo, me deparei com um dualismo religioso que me causou grande
desconforto: a ideia de que o mundo em que vivo ndo ¢ meu lar verdadeiro, e que devo
apenas estar de passagem, sem me entregar de verdade a ele. Essa visdo criou uma cisdo
interna entre o material e o espiritual, me deixando em um estado constante de busca pelo
infinito, enquanto vivo no mundo da finitude. Por muitas vezes, essa dualidade me deixou
sem animo ¢ sem um sentido real nas minhas realizagdes. Atualmente, minha motivagao ¢
ressignificar minha fé, buscando uma conexdo genuina e pessoal com o Deus em que

acredito, e ndo no Deus que me foi apresentado pelos religiosos.

Participante Melissa

Sou Melissa, tenho 39 anos, sou mae de um menino de 5 anos. Sou pedagoga de formacao,
tenho uma especializagdo em Direitos Humanos e sou profissional de responsabilidade social
ja ha 13 anos. Na perspectiva da fé, nasci num lar evangélico e frequentei regularmente uma
igreja por 27 anos, mais ou menos, mas ainda flertei com a fé até os meus 30 anos, até

quando, efetivamente, sai.

Participante Lu
Sou Lu, estou com 36 anos. Sou uma pessoa néo binaria’ e bissexual. Gosto de cantar, jogar
baralho, brincar carnaval e cozinhar. Resido em S3o Paulo ha 7 anos. Minha criacdo foi na

zona norte do Rio de Janeiro, onde frequentei a igreja evangélica da infancia até os 21 anos,

> Lu opta por que se refiram & sua pessoa como ele/ela/elu. Neste trabalho, farei referéncia a Lu utilizando o
pronome 'ele’.
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com um intervalo entre 12 ¢ 16 anos. No Rio de Janeiro, atuei em coletivos ¢ ONGs pelos
direitos da populacido LGBTQIAPN+ e pessoas vivendo com HIV/AIDS. Atualmente estou
na graduacdo em Saude Publica pela USP e ainda trabalho/pesquiso nas tematicas das

vivéncias e cotidianos de pessoas LGBTQIAPN+ e as que vivem/convivem com HIV/AIDS.

Participante Marcelle: eu

Falar sobre mim mesma ou, neste caso, escrever, tem sido uma das tarefas mais
dificeis desta pesquisa. Sim, eu sabia desde o inicio que meu estudo possuiria um viés
autoetnografico, porém parar e organizar minhas palavras de forma légica de modo a narrar
parte da minha histéria me obriga a olhar para mim com mais atengdo e a revisitar vivéncias
guardadas numa gaveta muito particular da minha memoria. Tentarei manter a melhor
linearidade tanto quanto for possivel, caros leitor e leitora; todavia, adianto que nao
conseguirei organizar meu relato numa ordem claramente cronologica.

Meu nome ¢ Marcelle e, no momento em que escrevo este texto, tenho trinta e cinco
anos. Sou professora de inglés ha dezesseis anos. Sou do Rio de Janeiro, fui criada nessa
cidade, e moro nela até hoje. Quando nasci, minha genitora morava com o meu pai no bairro
de Quintino® e, na casa abaixo da deles, vivia a familia dele: sua mae, seu pai e sua irmi, a
quem eu chamava de ‘avo’, ‘avd’, e ‘tia’, respectivamente. Nos frequentdvamos a Igreja
Batista’; entdo, posso dizer que nasci na igreja. Paro um pouco abruptamente aqui para
mencionar o qudo peculiar eu acho essa forma como usamos a expressao ‘“nasci na igreja”
para identificar um “sempre estive aqui”. O “nascer” me transmite a impressdo de que a
igreja € a nave-mae, a maternidade. Essa peculiaridade, para mim, ressoa de modo ambiguo.
Por um lado, “nascer na igreja” soa como metafora de pertencimento integral, como se a
instituicao fosse utero e origem, um espaco onde a vida se inicia e se organiza. Por outro, essa
mesma metafora me inquieta, porque sugere que meu proprio individualismo, quem eu sou e
como me constituiu, estaria indissociavelmente atrelado a igreja. Ao pensar assim, percebo
como ela me atravessa com duplo efeito: um sentimento de familiaridade, de “sempre estive
aqui”, mas também de aprisionamento, como se a igreja tivesse o direito de reivindicar a
autoria da minha existéncia. Essa ¢, talvez, a ambivaléncia de minha trajetéria: acolhimento e

pertencimento de um lado; controle e apropriacao de outro.

6 Bairro da Zona Norte do Rio de Janeiro (capital).

" Denominagdo protestante de tradicio histérica que valoriza a autonomia da igreja local e a centralidade da
Biblia.
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Agora, de volta ao ponto anterior. Aos meus quatro anos de idade, minha genitora e
meu pai se separaram. Ela foi para a casa de primos dela (a quem eu chamava de “avo” e
“avo” devido a diferenca de idade — quando eu nasci, eles ja tinham seus sessenta anos) e me
levou junto. Depois de algumas semanas, saiu e ndo mais voltou. Deixou-me 14 com meus
avos-primos, os quais cuidaram de mim e contavam também com o apoio da familia do meu
pai, que estavam presentes e me buscavam aos finais de semana para ficar com eles. Nesse
periodo, eu era levada a igreja evangélica pelos meus avds paternos e, a catolica, pela minha
avo-prima.

Minha genitora, apos algum tempo, aparecia vez ou outra para fazer visitas ou me
levar para passear. Ela tentou se estabelecer em alguns locais, alugando quartos para que ela
morasse, ¢ parece que houve algumas tentativas de ela tentar me encaixar na rotina dela,
ensaiando uma possivel volta a me ter morando com ela. Esse foi um periodo entre os meus
quatro e seis anos, ou seja, nao tenho muitas memorias vividas das situagdes. Escrevo isso
para ressaltar que ndo posso afirmar quanto a seu esfor¢o para fazer existir um
relacionamento de mae e de filha.

Esses foram anos ndmades na minha vida, em que eu ficava na casa dos meus avos
paternos (meu pai sempre estava 14 também), na dos meus avds-primos, €, ocasionalmente,
em lugares em que minha genitora estivesse habitando.

Uma pessoa crucial foi a minha verdadeira mae: tia Olga. Ela me conheceu desde
sempre e cuidou de mim desde sempre. Ocorre que minha genitora descobriu que estava
gravida de mim aos seis meses de gestacdo. Seu corpo estava como era: ela continuava
menstruando normalmente, até que um dia passou mal na rua e sentiu um grande enjoo.
Voltou para casa e, nos dias que se seguiram, continuou se sentindo mal. Foi ao hospital, fez
exames e: gravidez. Ela descobre isso faltando poucos dias para sua gestagdo completar seis
meses. Essa historia eu ouvi repetidamente em contato com ela na adolescéncia e creio que
nunca tenha esquecido porque, em uma das vezes em que me contava esse relato, me disse:
“Se eu tivesse descoberto no inicio, teria abortado com toda certeza. S6 ndo abortei porque
sendo eu morreria junto. Era ‘pra’ vocé ndo ter nascido, Marcelle.”. Aqui, quero deixar claro
que eu entendo que aborto ¢ uma questao de saude publica e essa ¢ uma discussao de enorme
importincia. Pessoas que gestam precisam ser as senhoras de seus corpos, € ndo a sociedade,
que ¢ o que influencia na pauta da legalizacdo. O ponto aqui ndo ¢ esse. Essa narrativa da
minha genitora, feita desse jeito, me marcou muito por inumeras e intimeras camadas,
principalmente pelo abandono parental e pelo longo histérico que se sucedeu de me

responsabilizar por isso.
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Quando ela deu a luz, ela morava com seus primos, a quem aqui me referencio como
meus avos-primos. Ela saia e me deixava com eles; depois, ao término de sua licenga
maternidade, minha avo-prima ficava comigo, pois ja era aposentada e meu avo-primo ainda
trabalhava. Contudo, ela ndo sabia muito bem como cuidar de criangas e ia comigo para casa
de sua melhor amiga: sua vizinha Olga, que era quem me dava banho, me alimentava,
penteava meus cabelos, trocava minhas fraldas. As duas moravam num prédio no bairro do
Rio Comprido®; tia Olga no segundo andar e, minha avo-prima, no quarto.

Aos meus seis meses de vida, minha genitora conheceu o meu pai. Sim, o meu pai nao
¢ meu pai bioldgico. Eu ndo conheci meu pai bioldgico, nao fui registrada em seu nome. Na
minha certiddo de nascimento, o0 meu nome completo ¢ todo da minha genitora. Assim, ela
conheceu a pessoa a quem chamo de pai no transporte publico; ele era o cobrador de um dos
onibus que ela sempre pegava. Em pouco tempo, eles foram morar juntos e a familia dele me
recebeu como se eu fosse filha dele de sangue. E, ap6s a separacdo do casal, minha familia
paterna continuou presente na minha vida. Eu tinha em torno de sete anos quando eles me
contaram sobre ele ndo ser meu pai bioldgico e lembro-me que ndo tinha entendido muito
bem a informacao. Na minha cabeg¢a de crianca, ndo fazia sentido eu ter pessoas afetuosas e
presentes na minha vida que ndo eram de sangue, ou seja, estavam comigo porque queriam, €
ter a minha genitora, com quem possuo lagos sanguineos, que escolheu se ausentar. Com o
passar dos anos eu fui entendendo o que “ndo bioldgico” significava.

Dado o divorcio de meu pai e minha genitora, os eventos se sucederam como discorri
acima. A partir do momento que firmou-se que eu estava sob a responsabilidade dos meus
avos-primos, houve uma espécie de tensao na familia por uns dois anos, principalmente com
o filho deles (detalhes da historia que eu ndo possuo visto que ouvi diversas versdes de
adultos diferentes) e, entre descidas e subidas entre o quarto e o segundo andar, tia Olga me
adotou aos meus sete anos de idade’. Minha mie de verdade me teve, mesmo nio me parindo.

Ha profusas e profundas camadas na minha histéria, e mais tantos detalhes que nao
relatei a fim de ndo desviar do foco. Quis descrever tudo o que expus, pois penso que grande
parte das amarras que tive com a igreja veio de um lugar de divida, como se eu relacionasse o

que Deus tinha feito na minha vida com a igreja, € ndo apenas com Deus.

8 Bairro da Zona Norte do Rio de Janeiro (capital).

? Por nunca ter obtido autorizagdo de minha genitora, minha adogdo infelizmente nunca pdde ser formalizada
legalmente. Todavia, desde que se separou de meu pai, ela nunca mais retornou para ser mae ou me acolher
como filha em sua casa.
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A igreja batista a qual meu pai e meus avos iam, tia Olga e eu também iamos até os
meus 10 anos. A partir de entdo, nos transferimos para outra igreja evangélica, uma de
denomina¢do missionaria, no bairro da Tijuca'®, para onde nos mudamos para fincar
residéncia mais permanentemente. Nessa nova igreja, fui a retiros espirituais, fiz parte do
coral, do ministério de danca e do de missdes. Era bastante integrada ao corpo eclesiastico,
seguia os preceitos com fervor, frequentava a Escola Biblica Dominical'! (EBD), os cultos de
domingo (incontaveis vezes pela manha e pela noite), os de sdbado e, eventualmente, alguns
outros a que eu pudesse ir durante a semana. Eu orava todos os dias e varias vezes por dia;
buscava ter uma vida em que as pessoas pudessem enxergar Jesus em mim. Tia Olga e eu
passavamos o réveillon na igreja para que o primeiro momento do ano novo fosse dedicado a
Deus.

Na virada entre pré-adolescéncia e adolescéncia, comecei a ficar incomodada com
certas situacdes € me questionava sobre dogmas, pregacoes, principios. Tia Olga era mais
tranquila do que eu, digamos assim, em relagdo a religido. De vez em quando, ela ia a uma
outra igreja, também evangélica porém de outra vertente, mais perto de casa. Amava samba,
tinha desfilado no Salgueiro'? por anos e feito as fantasias de varias alas (ela era costureira).
Eu, no entanto, achava que poderia ser que existissem niveis diferentes de cristdos e via o
carnaval como “coisa do diabo”. Alias, eu demonizava bastantes coisas.

Certa vez, minha tia me levou a igreja num “culto de cura”, pois eu estava com o
braco engessado (estava deslocado por causa de um incidente numa aula de educagao fisica).
No momento em que o pastor chamou as pessoas a frente para receberem ““a oracao da cura”,
eu fui. Apds o “em nome de Jesus, amém”, meu brago estava do mesmo jeito, nada de
diferente tinha acontecido; ele ainda doia. O pastor comecou a levar o microfone as pessoas,
perguntando-as se elas estavam melhor apds a oragdo, e todas relataram estar. Ele veio até
mim. E eu menti. Eu ndo queria ser a tnica que Deus ndo quis curar ou a que nao teve fé
suficiente (ou a que orou de forma errada). Eu disse que estava 6tima, que o braco ndo doia
mais, o que foi seguido de varios “Gldria a Deus!” pela congregacdo. Aquele era o principio

do meu proprio Jodo 8:32 — “E conhecereis a verdade, e a verdade vos libertard.””.

1% Bairro também da Zona Norte do Rio de Janeiro (capital).

" A Escola Biblica Dominical (EBD), no cristianismo evangélico pentecostal, ¢ um espago de ensino
sistematico da Biblia, realizado aos domingos, dividido por faixas etarias ou grupos, e voltado tanto a formagao
doutrinaria quanto ao fortalecimento da fé e da vida comunitaria dos membros da igreja.

12 Escola de Samba do Rio de Janeiro.
'3 Essa se trata de uma das passagens biblicas mais conhecidas. Muito recorrente no cristianismo evangélico,

esse versiculo ¢ frequentemente mobilizado em sermdes, hinos e testemunhos pessoais como uma promessa de
libertagdo espiritual. No entanto, sua polissemia permite leituras diversas, desde interpretagdes teologicas sobre
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Em um outro culto, desta vez o “da prosperidade”, o pastor orientou os fiéis a colocar
uma quantia de dinheiro dentro de um envelope e, entdo, eles passariam por um portal e, no
processo, receberiam oragdes de “cura financeira”. Tia Olga passava por um momento
complicado; ela ndo conseguia mais costurar por varias complicacdes de saide. Ganhava um
salario minimo de pensdo e nés éramos ajudadas financeiramente por dois de seus irméos. E
claro que ela queria muito que Deus a abengoasse nesse quesito monetario, mas nio tinha
sequer uma nota ou moeda de real para colocar no envelope. Logo, pensou que poderia
participar da acdo com o envelope vazio e Deus entenderia a dificuldade dela. Na fila, chega
a sua vez de passar pelo portal. O didcono'* abre seu envelope, vé que ndo ha nada dentro e a
impede de passar. Eu lembro de olhar para ela e a ver com vergonha; ela me deu a mao e
voltamos para casa. Posto isso, mais uma verdade me foi sinalizada naquele dia e mais
perguntas surgiram. Estava tudo muito confuso dentro de mim, pois, se Deus era amor e Jesus
humilde, como nos poderia ter acontecido tal circunstancia na casa dEles, em nome dEles?

Ainda, quanto aos atravessamentos vividos na igreja, quando eu comecei a identificar
que eu estava gostando de pessoas no sentido roméantico, entrei numa empreitada de orar para
que Deus me apontasse o escolhido. Num dado periodo, minhas oragdes eram constantes e
fortemente direcionadas a Deus ndo me deixar ser lésbica. Na igreja, estdvamos aprendendo
que “Deus fez o homem para a mulher”, o cldssico discurso de que mulheres devem se
relacionar com homens e vice-versa. Aquilo me atingiu de uma forma atipica e eu pedia
muito a Deus para que ele ndo permitisse que eu fosse lésbica; eu ndo conversava com
ninguém sobre o assunto por sentir culpa e vergonha. E nao entendi o porqué de isso ser um
motivo de oracdo, pois eu, menina adolescente, sabia que eu gostava de meninos e, mesmo
assim, esse era um clamor e um medo muito sério que eu tinha. Mais de uma década depois,
j& na fase adulta e observando melhor meus sentimentos nessa area, compreendi meu
espectro.

Além disso, eu era perdidamente apaixonada por um amigo de escola. Eu tinha quase
quatorze anos e gostar desse amigo era um problema, visto que ele ndo era cristdo. Minhas
conversas com Deus envolviam, por conseguinte, pedir para que eu nao o visse dessa forma
ou para que ele se convertesse ao evangelho. Aos quatorze anos, dei meu primeiro beijo num

rapaz do coral de que eu era integrante e, com as pessoas da igreja descobrindo sobre o

a salvacdo até apropriagdes em contextos sociais e politicos. Aqui, uso a passagem como metafora para meu
proprio processo de desconstrugdo e (re)descoberta de crencas.

% Didcono é um cargo de lideranca intermedidria que exerce fungdes administrativas e de apoio espiritual
dentro da comunidade evangélica (Mariano, 2005).
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ocorrido, comecamos a namorar. Acontece que ele tinha vinte e quatro anos. Passou-se um
pouco mais de um més e eu conversei com ele para terminarmos, pois eu amava outra pessoa
(ndo disse isso a ele, estou explicando aqui). Aos quinze anos, meu namoro com 0 menino
por quem eu era apaixonada se iniciou. Era aquela paixao de adolescéncia que chegava a
doer. Na igreja, eu era constantemente abordada para me falarem sobre o quao errado aquele
relacionamento era, pois ele ndo era cristdo. E ndo somente isso, ele era espirita umbandista.
Choviam comentarios sobre isso ser um plano maligno na minha vida, sobre ser algo do
diabo para me corromper. Eu explicava que ndo era assim, que ele era uma pessoa excelente,
que me respeitava (lembro de ter de abrir minha intimidade para esses crentes" e afirmar
sempre que eu era virgem; hoje eu penso no horror que isso tudo ¢€), que nos amavamos.
Namoramos por um ano. Na@o aguentei a pressdao e terminei o relacionamento. Reconhego
minha parcela de responsabilidade: mesmo ja questionando e repensando minhas crengas, eu
segui obedecendo a doutrina e cedendo ao peso das imposi¢des. Eu sofri tanto, mas tanto.
Continuava convivendo com ele no colégio e chorando pelos cantos por ainda o amar. E o
sentimento ndo iria embora por uns bons anos apds esse episodio. A amargura e eu
coabitamos por estagdes a fio, até que eu finalmente pudesse compreender o quao maligna a
igreja tinha sido comigo. A interferéncia vai além de ndo validarem relagdes nado
heteronormativas. Essas também sdo demonizadas caso estejam sob o que eles denominam
jugo desigual, isto ¢, uma unido espiritual tida como errada entre uma pessoa crista e outra
ndo cristd. Nada estd bom, perfeito, agradavel até¢ que esteja nos moldes deles. Um discurso
bastante manifestado ¢ o de que o homem foi feito a imagem e semelhanga de Deus, quando,
na verdade, a igreja ¢ quem modela Deus a sua propria imagem e semelhanga, ajustando-o a
seus anseios e justificando seus preconceitos. Penso que, no fim das contas, o0 homem ¢ seu
proprio deus. Ah! E minha relacdo aos meus catorze anos com o rapaz de vinte e quatro era
“abengoada” porque, afinal, ele era cristdo. A igreja nao via problema em um homem adulto
namorar uma adolescente menor de idade'®? (Essa parte da historia ainda é um tanto
complicada. Eu sé fui entender direito esse panorama e suas problematicas depois de anos de

desconversao).

15 Na circunstincia deste estudo, é vital que se destaque que essas duas palavras possuem significados de fé
diferentes, aos quais sdo dados imensa importancia. ‘Crente’ ¢ menos do que ‘cristdo’, pois o ‘crente’ ¢ aquele
que acredita no Deus—Cristo. Ocorre que a propria biblia sugere que somente crer ndo ¢é suficiente: “Vocé cré
que existe um s6 Deus? Muito bem! Até mesmo os demonios créem — e tremem!” Tiago 2:19. Assim, a palavra
‘cristdo’ possui um peso maior, considerando que ela carrega em si o ‘ser como Cristo e andar com Ele’,
imitando Jesus, como citado em Efésios 5: 1,2 “/ Portanto, sejam imitadores de Deus, como filhos amados, * e
vivam em amor, como também Cristo nos amou e se entregou por nos como oferta e sacrificio de aroma

»

agradavel a Deus.”.

'8 E relevante pontuar que esse rapaz nio conheceu a minha tia, pois eu escondi o namoro dela.
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Quando esse fato do término com a pessoa de quem eu realmente gostava por causa
do jugo desigual se sucedeu, a tia Olga me deu apoio. Ela tentava me explicar que essa
questdo de pessoas ndo poderem se relacionar por terem crengas diferentes nao fazia sentido
quando elas se amavam e se respeitavam, mas eu nao entendia. Eu era fanatica. E teimosa.
Mal sabia eu que o grande amor da minha vida mesmo eu perderia aos meus dezessete anos:
ela. Ela tinha setenta e quatro anos quando faleceu. Eu, aos dezessete, perdi meu chio. Nao
sabia como continuar vivendo sem ela. Eu havia terminado o ensino médio ja, ndo tinha
perspectiva do que estudar na faculdade. Um dos irmdos da tia Olga me colocou num curso
preparatdrio para concurso publico e eu me enclausurei ainda mais na igreja. E eles foram
acolhedores, na medida do possivel.

Frequentando mais assiduamente, me integrei a mais ministérios. No que concerne as
acdes que o Ministério de Missdes'’ realizava, evangelizar na rua era uma delas. Em outras
palavras, sair do templo e ir as ruas, literalmente, falando de Jesus para as pessoas, com o
objetivo de converté-las ao evangelho, convidando-as para os cultos de nossa igreja. Meu
sentimento nesses trabalhos era o de invadir a vida das pessoas, de colonizar o outro. De
enxergar o proximo como inferior por nao ter uma religido, estar afastado dos “caminhos de
Deus”, ou fazer parte de outras religides; como carentes de algo que apenas eu possuia: a
verdade absoluta sobre a salvagdo. Na minha cabeca se passava algo como “estou aqui com a
minha verdade absoluta sobre como vocé s6 pode ser salvo se aceitar Jesus Cristo como seu
unico senhor e salvador; e isso ¢ muita petulancia.” E, claro, eu me sentia culpada por ter
esses pensamentos. Na igreja, era dito que quem tinha vergonha de evangelizar tinha
vergonha de Jesus e isso me era muito latente. Eu me percebia deslocada no mundo e, na
época, eu ndo entendia que eu ndo tinha vergonha de Jesus, mas sim horror a invadir a
privacidade alheia (abruptamente e de pessoas que eu nunca havia visto antes!). E tudo isso
em nome de uma fé que, para mim, ja nao se sustentava.

As inconsisténcias eram inlimeras, tanto nos textos biblicos quanto na hermenéutica
das pregacdes, € o esfor¢co descomunal para justificar ou “salvar” contradi¢cdes e personagens
dessa fé comegava a me parecer ildégico e imoral. Ainda assim, o Ministério de Missdes
parecia fazer sentido para mim porque, em alguma medida, eu imaginava que fazer missoes
significaria melhorar a vida de outras pessoas para melhor. E quem ndo quer fazer isso, ndo ¢

mesmo? Outro fator era o de eu estar terminando o curso de inglés e amar essa segunda

7 O ministério de missdes é um setor da igreja evangélica pentecostal voltado a evangelizagdo, geralmente
associado a pregacdo do evangelho em outros bairros, cidades ou paises, bem como ao apoio financeiro e
espiritual a missionarios (Mariano, 1999).
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lingua. Enxergava como um indicativo de um ‘“chamado de Deus” para que eu fosse pregar o
evangelho em outras nagoes.

Um dos episddios marcantes do meu processo de €xodo aconteceu algum tempo
depois, dentro da propria comunidade. Um amigo meu da igreja, integrante do Ministério de
Danga, o unico menino que dangava, foi impedido de continuar. As novas regras a partir
daquele momento permitiam apenas que meninas fizessem parte desse departamento. Um
tempo depois, esse mesmo amigo foi convidado a se retirar do coral. Motivo: ser gay. A
igreja tirou dele o que ele adorava, cantar e dancar, € o envergonhou por ser quem €. Isso me
marcou profundamente e, acredito que pela primeira vez, percebi com real nitidez a distancia
entre o discurso de amor pregado nos pulpitos e as praticas de exclusdo que se repetiam sob o
pretexto da fé.

Hé intimeras outras histdrias e incontaveis camadas. E ¢ importante frisar que a igreja
foi também espaco de acolhimento e momentos felizes. Nao ¢ “isso” ou “aquilo”. Urge que
reconhegamos as zonas cinzas e espectrais da vida. Urge darmos valor as nuances. Nao
acordei um dia e pensei “¢ hoje que vou parar de ser evangélica!”. Houve um grande
processo de (re)descobertas, (re)alinhamentos e (re)construgdes até o meu €xodo que se deu
por volta dos meus 21/22 anos de idade. Hoje me considero agndstica, embora flerte com o
ateismo; ainda ha parte de mim que se sente um tanto petulante negando veementemente a
existéncia de um ou mais deuses e deusas e, como relatei no inicio, minha histéria de
formacao de familia me permite enxergar o universo como tendo montado para mim um lar
em meio ao abandono. Contudo, usar da existéncia de um ser divinizado, pregar um Jesus
teologico ignorando o Jesus historico, ndo pode corroborar para justificar os tantos abusos
que a igreja perpetua. Pensar que eu sou “especial” e que tenho uma historia que pode ser lida
como abencoada parece um enorme egocentrismo em um mundo em que tantas outras
pessoas ndo tiveram/tém a mesma chance. Como conciliar essa ideia de “ser guardada” com
as imagens de criangas em meio a guerra, de familias dilaceradas pela fome ou de pessoas
assassinadas pela intolerancia? Essas contradicdes me habitam e me impedem de aceitar
narrativas simplistas. Nao acredito mais em respostas prontas, tampouco em destinos
previamente tragados. Resido em um espago de incerteza, onde a divida se tornou também
uma forma de fé: f€é no questionamento, fé na possibilidade de reconstruir sentidos sem
precisar fincé-los em dogmas.

Ainda me percebo atravessada por contradi¢des: sinto ternura ao lembrar dos hinos
que cantei em coro, mas também raiva das culpas que me foram impostas. Recordo os

abragos sinceros no final do culto, mas também as palavras e ac¢des que me feriram.
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Reconheco a importancia do senso de comunidade, do senso de pertencimento; contudo,
celebro a liberdade de ndo precisar performar certezas que nunca foram realmente minhas e
comemoro os lampejos de esperanca. Vivo nesse entrelugar, onde o passado ainda ecoa, mas
ndo determina mais os rumos do presente. Eu nao tenho como me desvencilhar desse passado
porque ele sou eu. Hoje, minha f€, ou a falta dela, se manifesta mais como abertura para a
reconstru¢do de crengas do que como adesdo a uma doutrina. E talvez seja justamente ai que
resida a poténcia da desconversdo: ndo no rompimento brusco, mas no aprendizado de
conviver com as sobras, com as contradigdes, com as perguntas sem resposta.

Essas tensdes, lembrancas e reconstrugcdes ndo apenas compdem minha trajetoria
pessoal, mas também orientam a forma como me aproximo dos relatos dos participantes desta
pesquisa. Se viver a fé e a desconversdao implicou, para mim, atravessar ambiguidades, ouvir
historias de outros também exigiu um espago metodolégico capaz de acolher contradigdes,
pausas e fragmentos. E nesse horizonte que se inscreve a escolha pelas conversas
exploratdrias, que se alinham a proposta de compreender a narrativa como processo vivo,

situado no encontro entre vozes e escuta.

1.2

Conversas Exploratérias

Neste estudo, como metodologia de (co)construgcdo de narrativas, priorizei conversas
exploratorias no lugar de somente entrevistas. A diferenca se dd no carater mais fluido e
relacional da interagdo nas conversas exploratorias, que ndo se restringe a um roteiro rigido
ou a busca exclusiva por respostas diretas, mas se constroi na escuta ativa, na reciprocidade e
na abertura ao inesperado, permitindo que sentidos, memorias e significados emerjam de
forma organica no encontro. Em outras palavras, as conversas exploratorias nao se tratam de
extrair informacdes previamente definidas, mas de habitar o didlogo como territdrio
partilhado, aberto a desvios, siléncios e surpresas, permitindo que a narrativa se faga no

proprio fluxo da relagao (Miller, 2010).
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Nesse sentido, por advir da Pratica Exploratoria'® (PE), o conversar exploratorio
admite a (co)constru¢do do discurso que ndo tem seu fazer “como um conjunto de ideias
prescritas a priori” (Miller, 2010, p. 125). Nessa linha, Souza (2023, p. 185) observa que
“quando o topico em discussdo desperta interesse nos praticantes, pode haver narrativas
longas sem serem interrompidas”. Outro angulo estd no meu fazer (auto)etnografico, que
também se realizou em forma de aprendizado: a pesquisa inclui conversas exploratorias, mas
vai além delas, pois eu mesma estava aprendendo ao executar o estudo. A ideia de conduzir
tais conversas foi ganhando nuances enquanto elas aconteciam. Assim, instancias maiores de
fala na interagdo entre mim e os participantes nao invalidam a arquitetura de nossas
comunicagdes e, além disso, carregam valor semantico.

E nesse ponto que encontro afinidades com a nogio de entrevistas abertas discutida
por Meihy e Seawright (2024, p. 64), para quem “de modo geral, as gravagdes de historia oral
de vida se fazem no amplo conceito de entrevistas abertas, isto €, sem maiores interferéncias
dos entrevistadores”, a fim de favorecer a expressio mnémica e o “protagonismo narrativo”
do colaborador (ibid., p. 67). No entanto, se compartilho a recusa de um roteiro rigido e a
valorizacdo da autonomia narrativa, diferencio-me ao assumir, na conversa exploratoria, uma
participacdo implicada: ndo me retiro quase por completo do processo, mas me engajo como
co-participante, permitindo que minhas perguntas, escutas e experiéncias também
componham o fluxo discursivo. Desse modo, o didlogo se torna simultanecamente espago de
expressao do narrador e territorio partilhado de construcdo de sentido.

Desse modo, nessa leitura de conversas exploratorias, exercito a avaliagao de Paulo
Freire ( 2018, p. 114) quanto a fala e a escuta:

No processo da fala e da escuta, a disciplina do siléncio a ser assumida com
rigor e a seu tempo pelos sujeitos que falam e escutam € um sine qua da
comunicacdo dialdgica. O primeiro sinal de que o sujeito que fala sabe
escutar ¢ a demonstracdo de sua capacidade de controlar ndo s6 a
necessidade de dizer a sua palavra, que ¢ um direito, mas também o gosto
pessoal, profundamente respeitavel, de expressa-la. Quem tem o que dizer
tem igualmente o direito e o dever de dizé-lo. E preciso, porém, que quem
tem o que dizer saiba, sem sombra de divida, ndo ser o inico ou a Unica a
ter o que dizer.

'® Embora minha pesquisa ndo dialogue diretamente com a Pratica Exploratéria (PE), vale pontuar que se trata
de uma abordagem voltada ao desenvolvimento da qualidade de vida em sala de aula, que busca integrar ensino,
aprendizagem e pesquisa em um mesmo movimento investigativo, privilegiando a colaboragéo entre professores
¢ alunos no processo de construgdo de sentido (Allwright, 2003; Miller; Cunha; Pessoa, 2008). Da PE
originou-se o conceito de ‘“conversas exploratorias”, que, em contraste com entrevistas estruturadas ou
questionarios, enfatiza o didlogo aberto, a reciprocidade e a construg¢do conjunta de inteligibilidades sobre
experiéncias vividas, sem hierarquizar o papel dos participantes (Miller; Cunha; Pessoa, 2008).
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No tocante aos contextos em que as conversas com os participantes aconteceram,
todas elas se deram de formas distintas, cada uma marcada por suas proprias materialidades e
afetos. Com Valentim, fui recebida em sua casa, de bragos abertos, com afeto, café e lanche.
O ambiente doméstico foi uma atmosfera acolhedora, que ndo apenas favoreceu o
compartilhamento de sua narrativa, mas também reavivou em mim memorias de
pertencimento comunitario que dialogavam com aquilo que ele narrava. J4 com Melissa,
nosso encontro se deu virtualmente, pela plataforma Google Meet. Apesar da distancia fisica,
a tela funcionou como espago de aproximagdo e presenca, em que as pausas, 0s gestos € as
expressoes visuais ajudaram a compor a densidade de sua narrativa, reafirmando que o
vinculo nao depende exclusivamente da copresenga material. Por sua vez, com Lu, a conversa
ganhou contornos de reencontro: fui até Sao Paulo para encontra-lo, e, antes de gravarmos,
passamos por um almogo cheio de risadas e memorias, colocando anos de historia em dia (ou,
pelo menos, tentando). Em seguida, escolhemos um café mais reservado, onde o dialogo se
voltou mais a pesquisa.

Todas essas interagdes foram gravadas com o gravador do meu celular e,
posteriormente, transcritas integralmente. Aqui, passei pela tarefa desafiadora de selecionar
excertos de cada narrativa que encontrassem meus objetivos de pesquisa de forma mais
central. Esses sdo, portanto, os trechos escolhidos para as analises discursivas no capitulo 5.

Agora, considero essencial situar o pano de fundo no qual essas narrativas foram
vividas e ainda ecoam: os cristianismos. Falo no plural porque ndo se trata de uma unica
tradicdo homogénea, mas de um mosaico de praticas, doutrinas e experiéncias que se
entrecruzam, divergem e, muitas vezes, se contradizem (Mariano, 2014). O préximo capitulo,
logo, aborda essa esfera plural, destacando como diferentes vertentes e discursos
cristdos—evangélicos moldam ndo somente crengas e comportamentos, mas também as
resisténcias e rachaduras na fé que permeiam as historias dos €xodos narradas pelos

participantes.
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2.

Eclesiastes — Cristianismos sob foco

E crucial que o ponto de partida seja a existéncia de diversos cristianismos dentro do
multiculturalismo existente no braco evangélico. Aqui, discorro sobre tais diversidades e
penso ser de extrema importancia destacar que nao busco atacar a fé¢ dos que creem em
Cristo, mas sim relatar e trazer para o debate os entrelagamentos entre os Cristianismos e seus
impactos na vida dos participantes desta pesquisa.

E necessario que se trate de Cristianismos plurais considerando as diversas
denominagdes existentes. A ideia € estar atento ao perigo da historia Gnica da qual fala
Chimamanda Ngozi Adichie (2009, p. 9): “E assim que se cria uma histéria Ginica: mostre um
povo como uma coisa, uma coisa sO, sem parar, € ¢ isso que esse povo se torna.”. Nessa
ponte, ¢ crucial entender que sempre houve cristianismos no plural, mas fomos ensinados a
enxergar tudo como uma historia Unica, uma biblia unica, como se fosse um livro unico,
escrito para ser algo Unico (um produto final, um canone).

Se tratar de Cristianismo no singular ¢ algo problematico, por que partir deste
principio € tdo corriqueiro? Afinal, a biblia narra historias de comunidades cristds, também
plurais, em que ha até mesmo a presenca de varios deuses. A questdo ¢ que por trds de uma
histéria Unica ha bastante poder envolvido, poder esse que, em se tratando de religido, ¢ o do

tipo que visa manipular grandes massas:

E impossivel falar sobre a historia Gnica sem falar sobre poder. Existe uma
palavra em igho na qual sempre penso quando considero as estruturas de
poder no mundo: nkali. E um substantivo que, em tradugdo livre, quer dizer
“ser maior do que outro”. Assim como o mundo econdmico e politico, as
historias também s3o definidas pelo principio de nkali: como elas sdo
contadas, quem as conta, quando sdo contadas e quantas sdo contadas
depende muito de poder. O poder ¢ a habilidade ndo apenas de contar a
historia de outra pessoa, mas de fazer que ela seja sua historia definitiva.

(Adichie, 2009, p. 9)

Assim, apresento conceitos e particularidades historicas acerca dos Cristianismos
essenciais para o entendimento das narrativas dos participantes. E vital que busquemos
compreender que, a0 mesmo tempo em que ndo se pode singularizar a fé crista e reduzi-la a

uma sé categoria, correndo o risco de contar apenas uma histdria tinica, hd de se reconhecer
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que as igrejas repetem suas historias unicas a fim de moldar seus frequentadores as suas
interpretacdes do evangelho.

Nesse contexto, as comunidades de origem dos participantes pertencem ao campo
pentecostal, ainda que apresentem nuances doutrindrias e organizacionais distintas. Uma
delas insere-se no segmento pentecostal de orientagao missionaria, caracterizando-se por uma
énfase entre experiéncia espiritual e fundamentagdo biblica. Essa igreja entende a salvacdo
como resultado exclusivo da graca divina, mediante a fé em Cristo, e adota as Escrituras
Sagradas como tUnica autoridade em matéria de fé e pratica. A vida crista, nesse ambiente, ¢
marcada pelo incentivo a comunhdo entre os membros, pela valorizagdo do estudo
sistematico da Biblia e pela busca constante de crescimento espiritual por meio da oragdo, do
jejum e de retiros espirituais.

Além dessa dimensao espiritual, hd um forte investimento na vivéncia comunitaria e
familiar, com ministérios voltados ao cuidado de casais, pais e filhos. A santidade pessoal ¢
concebida como expressao de integridade e autenticidade da fé, enquanto o evangelismo e o
exercicio dos dons espirituais sdo vistos como manifestagdes centrais da vocacdo crista.
Trata-se, portanto, de uma igreja pentecostal que combina zelo doutrindrio, compromisso
moral e énfase na experiéncia do Espirito Santo, promovendo um modelo de espiritualidade
que busca conciliar devocao, ensino biblico e vida comunitaria ativa.

Outra comunidade de origem dos participantes vincula-se a uma denominagdo
pentecostal de grande expressdo histérica no cendrio evangélico brasileiro, cuja estrutura
doutrinaria se ancora em uma confissdo de fé formal e amplamente difundida. Essa igreja
professa a Biblia Sagrada como a Unica e inerrante regra de fé e pratica, interpretada como
Palavra inspirada por Deus e autoridade final sobre a vida cristd. Cré em um Deus trino (Pai,
Filho e Espirito Santo), na salvag¢do exclusivamente pela graga mediante a fé em Jesus Cristo
e na necessidade do novo nascimento como evidéncia da regeneragdo espiritual. A doutrina
do batismo no Espirito Santo, acompanhada pela manifestacdo das linguas como sinal fisico
inicial, e a crenca na atualidade dos dons espirituais constituem elementos centrais de sua
identidade teoldgica.

Além de sua énfase nas experiéncias espirituais, essa igreja organiza-se em torno de
uma tradicdo fortemente biblica, litirgica e comunitaria, mantendo um sistema de ensino
doutrindrio estruturado. Valorizam-se a santificagdo pessoal, o culto congregacional e a
oragcdo como praticas de fortalecimento espiritual e testemunho cristdo. Sua confissao de fé
abrange ainda temas como a segunda vinda de Cristo, o juizo final, o valor da familia ¢ a

importincia da integridade moral como reflexo da vida transformada pelo Espirito Santo.
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Trata-se, assim, de uma denominagao pentecostal de perfil conservador, que combina a defesa
da ortodoxia cristd com um ethos de fervor devocional e disciplina eclesiastica, moldando
profundamente a experiéncia religiosa de seus membros.

Com base nesse panorama e nas especificidades teoldgicas e culturais das igrejas
investigadas, € possivel situar tais experiéncias dentro de um quadro mais amplo da historia
do Cristianismo no Brasil. A seguir, discorro sobre o processo de chegada e consolidagdo do
Cristianismo em territorio brasileiro, com destaque para a vertente dos Cristianismos
Evanggélicos, introduzidos a partir do Catolicismo trazido pelos portugueses, considerando o
monoteismo como pilar central da fé evangélica. Aponto, ainda, como a teologia crista
evoluiu em quatro fases: desde o Deus acolhedor de Abrado, passando pelo Deus irado do
Antigo Testamento, até um Deus mais distante e espiritual durante o exilio, culminando na
transformac¢ao de Javé em Jesus Cristo, cuja morte na cruz origina a doutrina da Trindade,

reunindo o Pai, o Filho e o Espirito Santo (Calmon, 2016; Eliade, 2010).

21

Cristianismo evangélico no Brasil

O Cristianismo chegou ao Brasil junto com a invasdo dos Portugueses no século XVI.
A época, ele vinha em forma de Catolicismo (Paiva, 2023), visto que era a vertente religiosa
oficial seguida pelos colonizadores do Império Portugués. Durante o periodo colonial, a
religido catdlica foi imposta como parte fundamental do processo de colonizagdo, sendo nao
apenas uma pratica religiosa, mas também um instrumento de controle social e cultural.
Igrejas foram construidas, missdes foram estabelecidas e a educacdo, em muitos casos, foi
vinculada a catequese, com o objetivo de evangelizar os povos indigenas e os africanos
trazidos como escravizados. E possivel afirmar que a vasta maioria de nossa popula¢do' foi
submetida ao pensamento cristdo, no sentido de, mesmo aqueles que ndo foram criados

dentro de alguma religido de matriz cristd, muito provavelmente foram apresentados aos

1 Brasil tem mais templos religiosos do que hospitais e escolas juntos; Regido Norte lidera com 459 para cada
100 mil habitantes; O Globo, 02/02/2024, acessado em 30/09/2024.
https:// 1 lobo. com/economla/cemo/not101a/2024/02/02/bra§11 tem-mais-templos-religiosos-do-que-hospitais-e

“Aproximadamente nove em cada dez brasileiros (89%) acreditam em Deus ou em um poder maior. O dado foi
apurado por meio da pesquisa “Global Religion 2023, feita em 26 paises. O Brasil é o primeiro colocado do
ranking, empatado com Africa do Sul (89%) e Colémbia (86%). A maior parte dos brasileiros que tem uma
religido se denomina cristd (70%). A média global ¢ de 61%. Na outra ponta da tabela estdo Holanda (40%),
Coreia do Sul (33%) e Japao (19%).” IPSOS, 2023.


https://g1.globo.com/economia/censo/noticia/2024/02/02/brasil-tem-mais-templos-religiosos-do-que-hospitais-e-escolas-juntos-regiao-norte-lidera-com-459-para-cada-100-mil-habitantes.ghtml
https://g1.globo.com/economia/censo/noticia/2024/02/02/brasil-tem-mais-templos-religiosos-do-que-hospitais-e-escolas-juntos-regiao-norte-lidera-com-459-para-cada-100-mil-habitantes.ghtml
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personagens biblicos e as narrativas de Antigo ¢ Novo Testamentos®’, de forma que tiveram,
inevitavelmente, seus horizontes sociais moldados por Cristianismos. Como resultado, essas
narrativas e figuras biblicas — como Adao, Eva, Noé, Moisés, Jesus, entre outros — passaram a
fazer parte do imaginario coletivo e moldaram as visdes de mundo e os horizontes sociais de
grande parte da populagao (Calmon, 2016; Minois, 2021).

Embora o Cristianismo tenha sido inicialmente introduzido no Brasil sob a égide do
catolicismo portugués, expressdes protestantes comegaram a se manifestar ja nos séculos XVI
e XVII. Em meio a um territério dominado pela Contrarreforma, grupos oriundos da Franga e
da Holanda — nagdes influenciadas pela Reforma protestante europeia — trouxeram ao pais as
primeiras sementes do cristianismo reformado. O marco mais notavel desse processo ocorreu
em 1557, quando missionarios huguenotes celebraram, na Ilha de Villegaignon, na Baia de
Guanabara (atual Rio de Janeiro), o que € reconhecido como o primeiro culto protestante das
Américas. Conduzido pelos pastores Pierre Richier e Guillaume Chartier, o culto representou
um ato de fé e resisténcia diante de um contexto de intolerdncia religiosa e marcou
simbolicamente o inicio da presenca protestante em solo brasileiro (César, 2021).

Essa breve experiéncia missionaria, ligada a colonia francesa da chamada Franca
Antartica, deu origem a Confissdo de Fé de Guanabara (1558), documento que sintetizava
principios centrais da teologia reformada, como a crenca na Trindade, a salvacdo pela graga, a
autoridade das Escrituras e a rejeicdo de praticas hierdrquicas e sacramentais da Igreja
Catolica. Embora a iniciativa tenha sido brutalmente reprimida e seus autores perseguidos e
martirizados, o episoddio se consolidou como o primeiro registro de fé protestante no pais e
como um marco na longa trajetéria de luta pela liberdade religiosa no Brasil. Foi somente
séculos mais tarde, com a chegada das missdes protestantes organizadas do século XIX, que o
movimento evangélico se expandiria e passaria a integrar o tecido religioso brasileiro de
modo mais amplo e permanente®.

Esse processo de disseminag¢do e adaptagdo do Cristianismo, especialmente com a
crescente presenca de outras vertentes, como os Evangelhos, serd o foco desta pesquisa, que
se concentra nas caracteristicas dos Cristianismos Evangélicos (ou seja, as diferentes

denominagdes cristds que enfatizam a autoridade da Biblia e a experiéncia pessoal de f¢)

2 A Biblia ¢é tradicionalmente dividida em duas se¢des principais: o Antigo Testamento, que retine os textos
sagrados anteriores a vida de Jesus Cristo ¢ que sdo compartilhados pelo judaismo e pelo cristianismo (embora
com variagdes no canon), ¢ o Novo Testamento, que contém os ensinamentos ¢ a vida de Jesus, bem como os
escritos apostolicos que fundamentam a doutrina crista.

21 Além de César (2021), outra referéncia deste e do paragrafo anterior é: MACKENZIE, Universidade
Presbiteriana. O primeiro culto protestante celebrado no Brasil. Se¢do “Chancelaria”. Revista Mackenzie
Digital, n. 88. Disponivel em: https://www.mackenzie.br/s/gemkt/revista/88/chancelaria.html. Acesso em 21 out.
2025.


https://www.mackenzie.br/s/gemkt/revista/88/chancelaria.html?utm_source=chatgpt.com
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vivenciados pelos participantes do estudo. Tendo como livro de direcionamentos a Biblia, os
evangélicos a tem como ponto de partida norteador de seus principios. Dela saem regras,
direitos e deveres — quase como uma Constituicdo — e € ela que se usa para argumentar causas
e falar em nome de Deus.

No género ‘culto’, a Biblia entra em cena mais veementemente no momento da
pregacdo, em que o pastor se utiliza de passagens de algum dos livros do canone (muitas
vezes, sem fazer as devidas contextualizagdes historicas*?) para ensinar, alertar, admoestar ou
encorajar seus fiés. E comum que haja cultos durante dias diferentes da semana, para
finalidades diversas e, nas igrejas frequentadas pelos participantes, aos sabados aconteciam
cultos para os jovens — encontros destinados a adolescentes e jovens adultos — e, aos
domingos, a liturgia era direcionada a todos os membros.

O termo culto no contexto religioso refere-se a um conjunto de praticas e rituais
realizados para expressar adoracdo, reveréncia e devocdo a uma divindade. Nos
cristianismos, o culto envolve atividades como pregagdes, oragdes, canticos, leituras biblicas,
dentre outros atos litirgicos, com o objetivo de fortalecer a fé dos participantes e promover a
comunhdo entre os membros da congregacao. Dessa forma, o culto se faz um espaco tanto de
ensino espiritual quanto de celebragao religiosa, sendo central para a vida da igreja (sem ele,
a motricidade eclesiastica pode decair e estremecer). Além disso, os cultos podem ser
realizados em diferentes dias e para finalidades diversas, como cultos dominicais,
direcionados a toda a congregacao, ou encontros especificos, como os cultos para jovens aos
sabados, que abordam temas e questdes proprias dessa faixa etaria. Segundo Hahn (2010), o
culto cristdo também ¢ visto como um meio de vivenciar a comunidade e reafirmar a
identidade crista. Ja Calmon (2016) salienta que o culto evangélico centraliza a Biblia e as
pregacdes como momentos liturgicos principais.

Um dos principios basilares do evangelho ¢ o monoteismo, o que nao significa que na
Biblia se narre somente sobre um unico Deus. Contudo, os evangélicos cultuam um Unico
Deus.

O monoteismo das religides ndo reveladas da Asia, além da India (taoismo,
budismo, xintoismo), ¢ mais antigo ¢ mais filosofico, intuido ao invés de
revelado, pois Deus para ser Deus — e nisso a razdo casa-se com O
misticismo — deve necessariamente ostentar trés atributos: ser eterno (jamais
ter principio ou fim), ser unico e primeira razdo do Universo, e todo
poderoso, pois os contradeuses (demonios dotados de poder) lhe retirariam a
unicidade e a poténcia de acabar com o mal. Ora, tanto o judaismo quanto o
hinduismo, o islamismo e o cristianismo estao repletos de espiritos malignos

22 Comentario meu baseado em minhas experiéncia.
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extremamente poderosos e permanentes, capazes de contrariar Deus,
apossando-se das almas humanas, danando a criacdo, instigando o pecado
em seres desprotegidos, com o fito de livrar “Deus” da responsabilidade de
conviver com o mal, a maldade e a desgraca humana. (Calmon; Sacha,
2016.p. 192 ¢ 193)

No monoteismo cristdo, portanto, ha essa dependéncia de Deus: sem Ele, as pessoas
estdo desamparadas, vulneraveis, sem um proposito de vida; logo, o fiel precisa de Deus para
livra-lo do mal, o que nos leva a cadeia de raciocinio de que a existéncia de Deus também
depende de algo: da existéncia do diabo. Basicamente, sem o diabo, ndo ha propdsito para
Deus. E necessério que haja uma figura do mal que desgrace a raga humana para fundamentar
a narrativa da caréncia por um Deus (Almond, 2014; Minois, 2021, 2023) .

Segundo Calman (2016), no contexto do monoteismo judaico-cristdo, ha quatro fases
até que se alcance a ideia da Trindade Deus—Pai—Espirito-Santo. Antes de prosseguir, ¢
importante compreender o conceito da Trindade como uma doutrina central dos
cristianismos, que descreve Deus como um ser unico em trés pessoas: o Pai, o Filho (Jesus
Cristo) e o Espirito Santo. Essa ideia serd fundamental para entender como a visdo cristd de
Deus se diferencia e se aprofunda em relacdo as suas raizes judaicas. Nas etapas mencionadas
a seguir, apresento uma explicagdo sobre como a Trindade se articula dentro da teologia
cristd. A primeira etapa ¢ caracterizada pela figura de Deus como o Deus de Abrado, um
Deus sem nome, que representa um lar acolhedor e atencioso para os “patriarcas”. A segunda,
excluindo a era egipcia em que Javé ndo ¢ mencionado, traz a tona um Deus furioso e
tempestuoso, conhecido como o Senhor dos Exércitos, que se manifesta em meio a
relampagos e trovoes para libertar “seu povo”, oferecer a lei e guia-lo a terra prometida. Tal
Deus com um carater mais irado ¢ comumente referido como o “Deus do Antigo
Testamento™.

A terceira etapa ocorre durante o exilio, quando os reinos de Israel (ao norte) e Juda
(ao sul) deixam de existir. Esse exilio diz respeito ao periodo em que os habitantes de Juda
foram deportados para a Babilonia apds a conquista de Jerusalém, em 586 AEC*. Nesse
contexto, uma vez que Javé ndo pode mais prometer triunfos ou reinos territoriais,
compromete-se com “seu povo” por meio de uma realizagdo espiritual. Essa fase ¢ marcada

por um Deus enigmatico e insondavel, distinto do Deus do Exodo. Isaias 2** é um exemplo de

2 Neste estudo, utilizarei as siglas AEC (Antes da Era Comum) em vez de AC (Antes de Cristo), e .EC (Era
Comum) no lugar de DC (Depois de Cristo).

24 Jsaias 2 integra a chamada “profecia de Sidio”, um conjunto de textos proféticos que exaltam Jerusalém como
centro espiritual das nacdes e lugar de encontro entre povos e Javé (nome hebraico de Deus na tradi¢do
israelita), e apresenta a visdo de um futuro em que todas as nagdes subirdo ao monte do Senhor para aprender
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profeta do Deus nacional judaico, que € presente e protetor, mas cujos planos sdo dificeis de
entender, em conformidade com os novos tempos (Calman, 2016).

A quarta e ultima fase ¢ a transformag¢ao de Javé em humano, que morre na cruz para
se tornar o salvador da humanidade, de acordo com a visdo cristd. Este ¢ um estagio de
grande complexidade, pois une a figura do Javé judaico ao Deus-pai de Jesus e ao Deus-filho,
sob a influéncia do Espirito Santo (o dogma da Santissima Trindade). E inegavel que, na
visdo crista, Deus ¢ reconhecido como o Pai, frequentemente chamado por Jesus (o Abba).
No Evangelho de Jodo, Javé entrega seu filho Jesus como sacrificio (semelhante as ofertas de
animais no Templo de Jerusalém) para demonstrar seu amor por nés e redimir os pecados do
mundo, em uma teologia bem tramada. Jesus Cristo assume o papel do Pai e passa a ser
venerado como Deus. Portanto, a bén¢ao cristd aos fiéis é feita em nome do Pai (Javé), do
Filho (Jesus) e do Espirito Santo (um ser etéreo, simbolizado frequentemente por uma pomba
branca, uma auréola dourada ou um sol radiante) (Calman, 2016).

Dessa forma, a narrativa da Trindade da conta de incutir a ideia de um Deus tnico.
Considerando a face de Filho que esse Deus possui, a0 mesmo tempo em que vocé estd
condenado pelo mal que habita o0 mundo e, portanto, precisa ser salvo, ja ¢ apresentada uma
solu¢do: alguém que morreu® por vocé para te salvar. Ora, isso automaticamente te coloca
num lugar de divida: agora, vocé precisa honrar essa morte que foi por vocé (palavras usadas
no discurso teolégico). E com essa historia Gnica repetida exaustivamente (Ja ouviu falar de
“Jodo 3:167?*) que, por séculos e séculos, a igreja € bastante bem-sucedida em manter-se

viva.

sua lei. E um texto que oscila entre imagens de paz universal (“espadas transformadas em arados”) e antincios
de julgamento divino contra a arrogancia humana. Assim, reflete a tens@o entre esperanga escatologica e critica
social tipica da tradi¢do profética.

5 Grifo meu.

% Jodo 3:16 convencionou-se o mais utilizado: “Porque Deus tanto amou o mundo que deu o seu Filho
Unigénito, para que todo o que nele crer ndo perega, mas tenha a vida eterna.” Contudo, penso que vale
continuar para os versiculos 17 a 21, visto que eles reverberam o lago de divida criado entre Deus e a
humanidade por meio do sacrificio de Jesus e as ameagas aos que ousarem ndo creem: “/7. Pois Deus enviou o
seu Filho ao mundo, ndo para condenar o mundo, mas para que este fosse salvo por meio dele. 18. Quem nele
cré ndo é condenado, mas quem ndo cré ja esta condenado, por ndo crer no nome do Filho Unigénito de Deus.

19. Este é o julgamento: a luz veio ao mundo, mas os homens amaram as trevas, e ndo a luz, porque as suas
obras eram mas. 20. Quem pratica o mal odeia a luz e ndo se aproxima da luz, temendo que as suas obras
sejam manifestas. 21. Mas quem pratica a verdade vem para a luz, para que se veja claramente que as suas
obras sdo realizadas por intermédio de Deus.”
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2.2

O rito do batismo

Voltemos nosso olhar para o fato de que todos os participantes desta pesquisa —
incluo-me também — fizeram parte de igrejas evangélicas pentecostais. Tendo isso como
horizonte, o que serd abordado daqui por diante neste segundo capitulo € inerente a essa
vertente. O tdpico estreante dentro da doutrina ¢ a de como os cristdos obtém o status de
cristdos: ¢ fundamental que sejam observados os ritos de passagem que marcam esse ‘antes’ €
‘depois’ na vida do individuo. O primeiro deles € o batismo, o qual proporciona a condigdo
de atravessar uma “morte” (Gomes, E.; Cruz, J., 2016), como Cristo morreu na cruz pelo
homem. Essa morte simbodlica representa um ‘morrer para o0 mundo’ para que se viva para
Deus; e o ritual que personifica esse momento € o batismo nas aguas, que ocorre por decisao
propria do cristdo, posto que na igreja evangélica o fiel s6 possui permissao para se batizar
quando tiver idade para tomar suas proprias decisdes.”’” O batismo cristdo é realizado por
imersao/mergulho total em 4gua, onde o candidato ¢ submerso nas dguas para simbolizar sua
identificacdo com a morte e ressurrei¢do de Cristo?.

Uma vez batizado, o fiel ¢ visto como tendo nascido novamente; desta vez, para uma
vida com Cristo sob os preceitos da igreja a qual esta se filiando, compreendendo que o
nascimento deste novo homem ¢ algo sob constante constru¢ao e ndo um processo finalizado,
como aponta Antonio Ribeiro (2014, p. 18 e 19):

Mesmo se ap6s o batismo o homem continue inacabado, mergulhado em sua
incompletude, contudo, o batismo como um rito de passagem proporciona
no batizando esse desejo constante de abandono do homem velho, para
assumir definitivamente, mesmo que na realidade escatoldgica, o homem
novo, a semelhanga de seu protétipo: Jesus Cristo. Portanto, a passagem do
homem velho para o homem novo, simbolizada pelo batismo como um rito
de passagem, ndo se da de forma mecanica, acabada, mas como algo a ser
alcangado ao longo da vida, tendo o caminho a ser percorrido, 0 mesmo que

2" Ndo ha um consenso definido quanto a idade a partir da qual é permitido que os fiéis se batizem nas igrejas
evangélicas. O ponto com o qual ha concordancia é que a pessoa a ser batizada precisa estar passando pelo rito
por decisdo e vontade propria.

% Esse simbolismo ¢ extraido principalmente de passagens biblicas como Romanos 6:4, que diz: “Portanto,
fomos sepultados com ele na morte pelo batismo, a fim de que, assim como Cristo foi ressuscitado dos mortos
pela gloria do Pai, também nds vivamos uma nova vida.” e Colossenses 2:12, que afirma: “Foste sepultados com
ele no batismo, no qual também fostes ressuscitados com ele, pela fé no poder de Deus, que o ressuscitou dentre
os mortos.”

Assim, ao ser submerso na agua, o cristdo simbolicamente "morre" para o pecado e para sua antiga vida, e ao
emergir, "ressuscita" para uma nova vida em Cristo, renovada e purificada.
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Cristo percorreu, lembrando que ndo se abraga o sacramento de entrada, que
¢ porta para todos os outros sacramentos, sem abragar a cruz de Cristo.

23
Ministérios

O termo ministério na Biblia apresenta uma amplitude de sentidos, porém, em seu
contexto especifico, refere-se ao exercicio de funcdes religiosas destinadas ao servico do
povo de Deus, como se observa na atuagdo de sacerdotes, profetas e apodstolos®”. A
Declaragio de Fé da Convengdo Geral das Assembleias de Deus no Brasil (CGADB, 2016)*
estabelece que a Igreja, concebida como corpo de Cristo, ao assumir a missdo recebida de
Deus, reconhece que ¢ o Espirito Santo quem concede e distribui dons ministeriais para a
realizacao de diferentes formas de servico. Conforme afirma o apdstolo Paulo, “hd
diversidade de ministérios, mas o Senhor é o mesmo” (1 Corintios 12.5). Cabe a Cristo
preparar e capacitar os seus escolhidos “para a obra do ministério, para a edifica¢do do
corpo de Cristo” (Efésios 4.12). Dessa forma, todo aquele que coopera na vida e na missao
da Igreja ¢ considerado servo, cuja finalidade ¢ servir a Deus e contribuir para o
fortalecimento, a maturidade e a edificagdo espiritual da comunidade cristd (CGADB, 2016).

Além disso, o conceito de ministério na Igreja encontra estreita relagdo com a pratica
do evangelismo. Se, por um lado, o ministério envolve diferentes formas de servigo ao corpo
de Cristo®!, por outro, o evangelismo representa a dimensdo missionaria deste servigo, isto €,
o anuncio das boas-novas da salvacdo em Cristo (CGADB, 2016; Kalley, 1876). No exemplo
do ministério terreno de Jesus, caracterizado pelo ensino, pela pregacdo e pela cura,
observa-se (teologicamente) que sua atuacdo ndo se limitava a atender necessidades
imediatas, mas visava conduzir pessoas a reconciliagdo com Deus. Assim, todo ministério
auténtico, em maior ou menor grau, na doutrina cristd-evangélica, participa da tarefa
evangelistica, pois proclamar o Evangelho ¢ tanto servir a Deus quanto edificar sua Igreja e

alcangar os que ainda ndo creem (cf. Mateus 28.18-20; Atos 1.8).

¥ Sacerdotes sdo responsaveis por interceder e oferecer sacrificios a Deus em favor do povo; profetas sdo
porta-vozes da vontade divina, chamados a exortar, corrigir ¢ anunciar a Palavra de Deus; e apdstolos sdo
enviados de Cristo para anunciar o Evangelho e estabelecer a Igreja (cf. Grudem, W. 1999).

3 A Declaracdo de Fé da Convengio Geral das Assembleias de Deus no Brasil (CGADB, 2016) ¢ utilizada aqui
apenas como documento de referéncia para compreender a autocompreensdo de igrejas pentecostais no Brasil.
Ressalta-se que sua citagdo tem carater ilustrativo e nao implica que os(as) participantes da pesquisa sejam ou
tenham sido necessariamente membros desta denominagao.

3! Entende-se “corpo de Cristo” como uma metafora neotestamentaria que descreve a Igreja como comunidade
unida a Cristo, em que cada membro desempenha uma fungo especifica para o bem do todo (cf. 1 Corintios
12.12-27; Efésios 4.15-16).
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Assim, nesta fé cristd, a teologia reconhece que Jesus Cristo exerce os oficios de
profeta, sacerdote e rei, fungdes que, no Antigo Testamento, eram consideradas centrais para
a vida do povo de Deus. Como profeta, Cristo viveu de maneira plena a vontade do Pai,
sendo Ele mesmo a Palavra encarnada. Como sacerdote, ofereceu-se em sacrificio Unico e
suficiente pelos pecados, tornando-se mediador entre Deus e a humanidade. E como rei,
governa soberanamente sobre todas as coisas, sendo aquele a quem toda autoridade foi dada
no céu e na terra (Mateus 28.18). Esses trés oficios estruturam a compreensao crista da obra
redentora de Cristo e constituem o fundamento teologico da missdo e do servigo da Igreja. A
luz desse fundamento, a nocdo de ministério na Igreja adquire um carater pratico e
comunitario. Servir a Deus significa, de modo concreto, servir ao préximo, € isso se
manifesta em diferentes formas de atuacdo: no louvor, na ministra¢dao da ceia, na danga, na
pregacdo, mas também em tarefas muitas vezes silenciosas e discretas, como a limpeza, a
recepcdo ou a organizacao do espaco de culto. Tais atividades sao compreendidas, muitas
vezes, como trabalho voluntério, ndo remunerado, realizado por amor a Deus e em obediéncia
ao chamado de Cristo, que serviu e ndo veio para ser servido (cf. Marcos 10.45). Nesse
sentido, a doutrina prega que todo cristdo ¢ chamado a contribuir com seus dons e esfor¢os
para a edificacdao do corpo de Cristo (CGADB, 2016; Kalley, 1876), (cf. 1 Corintios 12.4-7;
Romanos 12.6-8), lembrando que, ainda que seja trabalho humano, o servigo prestado no

ministério deve ser feito “de todo o coragdo, como para o Senhor, e ndo para os homens”

(Colossenses 3.23).

24

Casamentos

O casamento ¢ apresentado na doutrina das igrejas de onde provieram os participantes
e nas Escrituras como uma institui¢do criada por Deus no principio da humanidade (Gn
2.18,24) e confirmada por Jesus Cristo em seu ministério terreno (Jo 2.1-2; Mt 19.4-6). Ele ¢
compreendido como a unido monogamica e heterossexual entre um homem e uma mulher,
estabelecida mediante livre consentimento e firmada diante de Deus como testemunha
principal (Ml 2.14). Tal unido, por sua natureza solene e indissoluvel, deve ser vivida na
fidelidade mutua, sendo considerada “venerada entre todos” (Hb 13.4).

Dentro da teologia crista, o casamento nao ¢ tido apenas como um contrato social ou
legal, mas ¢ visto como um pacto espiritual que reflete a alianga entre Cristo e a Igreja (Ef

5.22-32). Essa perspectiva confere ao matrimonio um valor simbodlico no campo metafisico.
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Dessa forma, o relacionamento conjugal ¢, portanto, espago de amor, auxilio mutuo,
procriacdo e satisfacdo afetivo-sexual, sempre dentro dos limites da pureza e da santidade (Pv
5.18; 1 Co 7.3-5). A sexualidade, longe de ser condenada, ¢ afirmada como dom divino,
desde que vivida no padrao estabelecido por Deus no casamento apenas entre homem e
mulher.

Do ponto de vista pratico, o casamento cristdo abrange tanto o aspecto civil quanto o
religioso, desde que ambos ndo afrontem os principios biblicos. A dissolu¢do do vinculo
conjugal é reconhecida somente em casos especificos: morte (Rm 7.2), infidelidade conjugal
(Mt 19.9) e desercao por parte de um conjuge descrente (1 Co 7.15). Tais excegdes visam
resguardar a dignidade do matrimonio, sem relativizar sua santidade original.

Por outro lado, a fé cristd rejeita formas de unido que contrariem os principios
estabelecidos por seu Deus desde a criagdo, como a homossexualidade, a poligamia ou
qualquer configuragdo social que desvirtue a monogamia heterossexual (Rm 1.26-27; 1 Co
6.9-10). A convicgdo € que o padrio divino permanece valido em todos os tempos, € que o
casamento instituido por Deus deve estar de acordo com sua ordem criacional € o ensino de

Cristo. Na pagina 113 da CGADB (2016) esté escrito diretamente o seguinte:

Rejeitamos o comportamento pecaminoso da homossexualidade por ser
condenada por Deus nas Escrituras, bem como qualquer configuracao social
que se denomina familia, cuja existéncia é fundamentada em pratica, unido
ou qualquer conduta que atenta contra a monogamia e a heterossexualidade,
consoante o modelo estabelecido pelo Criador e ensinado por Jesus.

r

Peculiar, para ser irénica, ¢ a insisténcia em classificar a homossexualidade como
‘pecaminosa’ e até em rejeitar qualquer configura¢do de familia que ndo corresponda ao
modelo heterossexual monogamico, como se isso fosse uma salvaguarda inegocidvel da fé
cristd. Ao adotar tal posi¢cdo, o documento da CGADB (2016) ndo apenas restringe a
diversidade das experiéncias humanas, mas também incorre em um discurso que, na realidade
brasileira, encontra limites legais e constitucionais. No Brasil, negar ou discriminar pessoas
em razdo de sua orientagdao sexual constitui crime (Lei n® 7.716/1989, com a redacao dada
pelo Supremo Tribunal Federal (STF) em 2019, equiparando a homofobia e a transfobia ao
crime de racismo). Portanto, o que em linguagem religiosa se apresenta como uma defesa da
pureza doutrindria, em termos juridicos se configura como pratica discriminatéria, vedada

pelo ordenamento estatal.
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Nao obstante, a argumentacdo estabelecida pela instituicdo se apoia em notas de
rodapé** que funcionam menos como comentarios explicativos € mais como um arsenal de
textos biblicos cuidadosamente selecionados para sustentar uma interpretacdo rigida. As
citagdes de Levitico 18.22, Romanos 1.24-27 e 1 Corintios 6.10, tradicionalmente evocadas
em discursos de condenac¢ao, ndo sdo contextualizadas em sua dimensao historica ou cultural,
mas apresentadas de modo literal como provas incontestaveis. Do mesmo modo, a inclusdo
de Mateus 19.4-6 visa reforgar a autoridade de Jesus na defesa da heterossexualidade e da
monogamia, fechando o argumento com a chancela maxima da fé cristd. O efeito retorico
desse discurso legitima uma posi¢ao doutrinaria a partir de uma hermenéutica de

confirmagdo, que desconsidera leituras mais nuancadas.

2.5

A felicidade como objetivo ideolégico e moral

Nos cristianismos aqui sob foco, a felicidade, ou mais frequentemente o conceito de
alegria ou bem-aventuranca, ¢ usualmente apresentada como um ideal espiritual ou moral. A
palavra bem-aventurado tem origem no grego makarios, que significa “feliz” ou
“abengoado”. As passagens biblicas que traduzem makarios apresentam versoes diferentes
em edi¢des distintas, em que algumas biblias trazem tradug¢des como “Bem-aventurados os

2

que...”, enquanto outras estabelecem ‘“Felizes os que...

2

Isso tudo explicita que as
bem-aventurangas de Jesus sao emblematicas quanto ao tema da felicidade no cristianismo,
atrelando-a a justi¢a, 2 humildade, e a paz, mesmo em meio as adversidades da vida (como no

Sermdo da Montanha em Mateus 5: 3—10%°). A ideia de buscar a felicidade na vida, por meio

32 Na ultima citagdo direta aqui feita, ha, no texto original, um nota de rodapé no documento se referindo a "a
Deus nas Escrituras", a qual é: “Com vardo ndo te deitards, como se fosse mulher: abominagdo é¢” (Lv 18.22);
“Pelo que também Deus os entregou das concupiscéncias do seu coragdo, a imundicie, para desonrarem o seu
corpo entre si... Pelo que Deus os abandonou as paixées infames. Porque até as suas mulheres mudaram o uso
natural, no contrario a natureza. E, semelhantemente também os varées, deixando o uso natural da mulher, se
inflamaram em sua sensualidade uns para com os outros, vardo com vardo, cometendo torpeza e recebendo em
si mesmos a recompensa que convinha ao seu erro” (Ro 1.24-27); “Ndo erreis: nem os devassos, nem os
idolatras, nem os adulteros, nem os efeminados, nem os sodomitas, nem os ladrées, nem os avarentos, nem os
bébados, nem os maldizentes, nem os roubadores herdardo o Reino de Deus” (1 Co 6.10). Ha também esta outra
nota de rodapé em "estabelecido pelo Criador e ensinado por Jesus": “Ele, porém, respondendo, disse-lhes: Nao
tendes lido que, no principio, o Criador os fez macho e fémea e disse: Portanto, deixard o homem pai e mde e se
unird a sua mulher, e serdo dois numa so carne? Assim ndo sdo mais dois, mas uma so carne. Portanto, o que
Deus ajuntou ndo separe o homem” (Mt 19.4-6. (CGADB, 2016, p. 114).

33 “Bem-aventurados os pobres de espirito, porque deles é o reino dos céus; * Bem-aventurados os que choram,
porque eles serdo consolados; ° Bem-aventurados os mansos, porque eles herdardo a terra; ®* Bem-aventurados os
que tém fome e sede de justica, porque eles serdo fartos; ’ Bem-aventurados os misericordiosos, porque eles
alcangardo misericordia; ® Bem-aventurados os limpos de coragdo, porque eles verdo a Deus; ° Bem-aventurados
os pacificadores, porque eles serdo chamados filhos de Deus;
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da obediéncia a vontade de Deus, esta alinhada com o que Ahmed (2010) critica: a promessa
de felicidade como um padrdo de sucesso, moralidade e pertencimento social. Nos
ensinamentos cristdos, hd uma conexao entre a felicidade e viver uma vida justa, em que a
felicidade ¢ vista como a recompensa pela vida virtuosa, muitas vezes ligada ao
relacionamento com Deus.

Como a felicidade ¢ pautada em ser um objetivo externo, a doutrina cristd pode
incentivar as pessoas a se conformarem com determinadas normas e padrdes a fim de
alcangarem a promessa de uma recompensa celestial caso se viva de forma justa. Aqui,
podemos entender a promessa como algo vindouro a qual deve ser constantemente perseguida
no caminhar cristdo: vocé€ para de conjugar sua vida no presente, nega seu passado, em prol
de um futuro que, por ser futuro, ndo existe. Logo, ¢ um tanto como a espera da segunda
vinda de Jesus (esperando Godot). Quando Ele vira? Nao sabemos. Mas, pela fé, os cristaos
acreditam que Ele vira e vivem suas vidas em fun¢ao disso como busca pela felicidade. Em
esséncia, “a promessa da felicidade funciona como um bem moral, um bem que encoraja
individuos a enxergarem felicidade como sua propria responsabilidade®”” (Ahmed, p. 28,
2010), ou seja, possuindo o livre arbitrio, eles sdo os capitaes de seus proprios navios. Caso
algo dé errado, mesmo o cristio estando em conformidade com as regras®, a
responsabilidade ¢ somente dele (as circunstancias externas podem ser transcendidas) e, ao
mesmo tempo, vende-se a ideia de que as tribulagdes sdo necessarias no caminhar em dire¢ao

ao divino®®: uma prisdo perfeita e livre de amarras visiveis, maquiada de heroi. E importante e

1 Mateus 5: 3-10: Bem-aventurados os pobres de espirito, porque deles é o reino dos céus; * Bem-aventurados
0s que choram, porque eles serdo consolados; ° Bem-aventurados os mansos, porque eles herdardo a terra; ¢
Bem-aventurados os que tém fome e sede de justica, porque eles serdo fartos; ’ Bem-aventurados os
misericordiosos, porque eles alcangardo misericordia; ® Bem-aventurados os limpos de coragdo, porque eles
verdo a Deus; ° Bem-aventurados os pacificadores, porque eles serdo chamados filhos de Deus; '°
Bem-aventurados os que sofrem perseguigdo por causa da justi¢a, porque deles € o reino dos céus;

3% Tradugdo livre minha de Ahmed, p. 28, 2010.

35 Sobre a alegria completa em Cristo, Jesus fala sobre como a alegria completa é encontrada na obediéncia a
Deus e no relacionamento com Ele. Ele se oferece como a fonte de alegria plena, que ¢ mantida através do amor
e da obediéncia a Seus mandamentos. Jodo 15:9—11: "Como o Pai me amou, assim eu vos amei; permanecei no
meu amor. Se guardardes os meus mandamentos, permanecereis no meu amor, assim como eu tenho guardado
os mandamentos de meu Pai e permaneco no seu amor. Tenho-vos dito isso para que o meu gozo permaneca em
v0s, € 0 VOsso gozo seja completo.”

36 Paulo ensina sobre a alegria como uma caracteristica central da vida cristd, que deve ser encontrada em Deus,
independentemente das circunstancias. A verdadeira felicidade ¢ aquela que vem de estar em paz com Deus,
com confianga em Sua providéncia. Filipenses 4:4-7: "Regozijai-vos sempre no Senhor; outra vez digo:
regozijai-vos. Seja a vossa moderagdo conhecida de todos os homens. Perto estd o Senhor. Nao estejais ansiosos
por coisa alguma; antes, em tudo, pela oracdo e stplicas, com acdo de gragas, sejam conhecidas as vossas
peticdes diante de Deus. E a paz de Deus, que excede todo o entendimento, guardard os vossos coragdes € os
vossos sentimentos em Cristo Jesus."
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necessario que se reconheca que tudo isso pode levar o individuo a um senso de culpa ou de
fracasso.

Um outro espectro da felicidade cristd é que ela esta bastante ligada ao sofrimento. O
cristianismo, especialmente por meio dos ensinamentos de Cristo e do exemplo dos santos,
frequentemente associa o sofrimento a virtude. A ideia de carregar a cruz, suportar
dificuldades por causa da fé e encontrar alegria no sofrimento (como em Filipenses 4:4 ou
Romanos 5:3°7 contrasta com o conceito predominante de felicidade como algo facil e
prazeroso. Sob essa otica, Ahmed (2010), basila novamente a promessa de felicidade como
uma forma de controle social, semelhante a maneira como o cristianismo as vezes pede a seus
fiéis que encontrem significado ou valor no sofrimento, sugerindo que a verdadeira
felicidade ndo se encontra nos prazeres mundanos, mas por meio da realizagdo moral ou
espiritual, as vezes alcangada por meio do sacrificio ou paciéncia. Assim, “a felicidade se
torna uma exigéncia para que os individuos fagcam o trabalho de reforma social por si
mesmos, produzindo sentimentos de felicidade®™” (Ahmed, p. 82, 2010). Questionemo-nos: a
felicidade crista pregada ¢ sempre um objetivo socialmente aceitavel ou atingivel?

No mesmo passo em que a felicidade cristd pode ser vista como uma jornada de
sofrimento e sacrificio pessoal, esse conceito também carrega uma dimensdo exclusivista,
que define quem pode ou ndo alcangar a verdadeira felicidade. H4 a ideia de que a salvacdo
ou felicidade s6 pode ser atingida por meio de um caminho especifico — seja pela devogao a
Deus ou pelo cumprimento de um codigo moral rigido — que reflete uma visao de felicidade
que €, em grande parte, restritiva. Ahmed (2010) critica essa exclusividade, apontando que as
defini¢des dominantes de felicidade muitas vezes marginalizam aqueles cujas vidas ndo se
encaixam no modelo prescritivo de sucesso. No cristianismo, por exemplo, a salvagdo ¢
frequentemente retratada como acessivel apenas aqueles que aceitam Cristo como seu
salvador, o que coloca em questdao a universalidade da promessa de felicidade eterna: para ser
cristdo-evangélico ¢ necessario que se assuma e se aceite que had apenas um Deus que o

salvara.

37 Filipenses 4: 4-6: * Regozijai-vos sempre no Senhor; outra vez digo, regozijai-vos. ° Seja a vossa eqiiidade
notéria a todos os homens. Perto estd o Senhor. ® Ndo estejais inquietos por coisa alguma; antes as vossas
peticdes sejam em tudo conhecidas diante de Deus pela oracdo e suplica, com acdo de gragas.

Romanos 5: 1-5: ! Tendo sido, pois, justificados pela fé, temos paz com Deus, por nosso Senhor Jesus Cristo;
Pelo qual também temos entrada pela fé a esta graga, na qual estamos firmes, e nos gloriamos na esperanca da
gléria de Deus. * E ndo somente isto, mas também nos gloriamos nas tribulagdes; sabendo que a tribulagdo
produz a paciéncia, * E a paciéncia a experiéncia, e a experiéncia a esperanca. > E a esperanca nio traz confusio,
porquanto o amor de Deus esta derramado em nossos coragdes pelo Espirito Santo que nos foi dado.

% Tradugdo livre de Ahmed, p. 82, 2010.
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Espero que, com essas explicagdes sobre algumas caracteristicas dos cristianismos
evangélicos das igrejas dos participantes, a leitora e o leitor possam compreender um pouco
mais de nossas historias. O panorama desenhado neste capitulo dialoga, evidentemente, com
as analises discursivas das narrativas de histérias de vida que apresento no capitulo 5,
intitulado “Exodos”. Contudo, ¢ importante atentar para correlagdes nem sempre explicitas.
Por exemplo, aqui discorri sobre o rito do casamento dentro da doutrina e, na parte de
analises, um dos participantes ndo fala diretamente sobre isso, mas relata o sofrimento que
viveu em razdo da homofobia. Pode-se ler, portanto, que, porque a doutrina considera
legitima apenas a unido matrimonial heterossexual, os fi¢is de sua igreja podem ser
conduzidos a sustentar crencas de que outras formas de afeto e sexualidade ndo sdo
aceitaveis. Essa relacdo indireta entre doutrina e experiéncia indicam como praticas
institucionais e interpretacdes discursivas moldam subjetividades, ainda que ndo aparegam de
maneira literal ou frontal nas narrativas individuais.

Encerrando, portanto, este panorama inicial sobre algumas praticas e crencas dos
cristianismos evangélicos, passo agora a discutir as lentes tedricas e metodologicas que
orientam meu percurso analitico. Se até aqui busquei mostrar como doutrinas, rituais e
discursos se entrelacam as experiéncias dos participantes, no proximo capitulo volto-me as
ferramentas conceituais que permitem examinar criticamente tais relacdes, articulando a
analise das narrativas com perspectivas da Linguistica Aplicada Critica, da (auto)etnografia, e

dos estudos socioconstrucionistas do discurso.

3

Carta aos Galatas: sobre discursos criticos

Como tudo, as palavras tém os seus qués, 0s seus
comos € os seus porqués. Algumas, solenes,
interpelam-nos com ar pomposo, dando-se
importancia, como se estivessem destinadas a grandes
coisas, e, vai-se ver, ndo eram mais que uma brisa
leve que ndo conseguiria mover uma vela de moinho,
outras, das comuns, das habituais, das de todos os
dias, viriam a ter, afinal, consequéncias que ninguém
se atreveria a prever, ndo tinham nascido para isso, €
contudo abalaram o mundo.

Saramago — Caim.
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Cara leitora, caro leitor,

Abro este capitulo lembrando com Saramago que as palavras, mesmo as mais banais,
podem mover mundos. E nesse espirito que apresento aqui o quadro tedrico-metodolégico da
pesquisa, pois também as palavras da teoria e da analise ndo sdo neutras: elas carregam
escolhas, crengas e afetos. O titulo Carta aos Galatas evoca, de modo alusivo, a epistola
biblica que contrapde lei e liberdade; neste contexto, ¢ um convite para pensar criticamente
os regimes de verdade e os discursos de autoridade que atravessam as narrativas analisadas.

Nas se¢des abaixo, partilho o lugar de onde falo: a etnografia, bem como seu viés de
autoetnografia, que entrelagam experiéncia e pesquisa; a Linguistica Aplicada Critica que
sustenta o gesto de questionar; as questdes de linguagem que se materializam nas historias de
vida; e as nogdes de discurso socioconstrucionista que me permitem enxergar CoOmo crengas ¢
subjetividades se tecem. Mais que delimitar um terreno, procuro marcar um caminho: o de

uma escuta implicada, em que teoria e vida se dobram uma sobre a outra.

Com carinho,

Marcelle.

3.1

(Auto)etnografia

O meu passado me trouxe até aqui.

Ida Feldman

No meu primeiro semestre como mestranda, fui convidada a navegar por mares
nunca dantes navegados por mim (mas, veja bem, sem as intencdes do colonizador). Essas
viagens a outros lugares diziam respeito a como os estudos académicos podem ser
conduzidos, principalmente quando se quer focar em algo de cunho pedagédgico. Em uma
aula com a professora doutora Inés Miller (PUC-Rio), ela disse algo como “a pedagogia esta
em todo o lugar; ela vai além das paredes da sala de aula. Em quantas coisas ha

ensinoaprendizagem™®? Pois, entdo, o mundo ¢ pedagdgico!”. Aquela fala, seguida de tantos

¥ “Ensinoaprendizagem” grafado desta forma por uma perspectiva pedagogica freiriana da professora Inés
Miller, com a qual também me alinho, que salienta que ensino e aprendizagem ndo acontecem de maneira
separada.
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outros compartilhamentos, removeram a pelicula dos meus olhos que me fazia ver o
ser—fazer—viver pedagogico de forma ainda um pouco embagada.

Nesse momento, compreendi que eu tinha a oportunidade de abordar o tema que vinha
ecoando na minha mente por anos, um tema pelo qual possuo enorme interesse. Eu, que
desde o meu nascimento até por volta dos meus 21 anos de idade passei minha vida na igreja
evangélica, estabeleci que iria conversar com pessoas que fizeram o mesmo movimento de
éxodo eclesidstico, que também se desconverteram. O veredito estava dado.

Uma dessas novas realidades que se abriram bem diante dos meus olhos foi a da
possibilidade de pesquisa académica que nao s6 pudesse escrever em primeira pessoa, mas
também a de que o/a pesquisador/a fosse parte do proprio estudo. Ali, tudo mudou. Tive a
certeza de que queria tocar nesse assunto particular — mais do que tocar; diria que pegar forte
com as maos, abragar — que eu estava mantendo guardado quase que exclusivamente para
mim: minha historia de desconversdo. Topico esse retido comigo por uma soliddo nessa
trajetoria, por ndo querer falar sobre, ou até mesmo por nio saber falar sobre, ndo ser ainda
capaz de colocar em palavras alguns sentimentos e certas vivéncias; houve questdes e partes
de mim que apenas percebi depois de anos fora da igreja. Como escreveu Saramago (1998,
p.41) em O Conto da Ilha Desconhecida — “que € necessario sair da ilha para ver a ilha, que
ndo nos vemos se ndo saimos de nos” — percebo que foi o distanciamento temporal e afetivo
em relacdo a minha experiéncia religiosa que me permitiu enxergar nuances antes invisiveis,
reconhecer siléncios que escondiam dores e elaborar sentidos que s6 depois de algum tempo
fora da igreja encontraram lugar na linguagem. Sair da “ilha” significou, nesse caso, abrir
espago para falar sobre algo que ndo ¢ apenas memoria, mas ¢ um olhar para mim mesma e
para outras pessoas que passaram pela desconversdo cristd-evangélica; um exercicio de
deslocamento que torna possivel olhar para tras sem estar inteiramente presa ao passado, mas
compreendendo-o como territdrio vivo de pesquisa e de reconfiguragao de crencas.

E creio que esta seja a beleza do estudo (auto)etnogréfico, sobre o qual muito em
breve discorrerei: colocar seu coragdo na pesquisa e tentar se posicionar para fora de si para
enxergar a ilha.

Assim, o desenvolvimento desse meu terreno de estudos tera seu percurso
teorico-metodologico promovido por um viés de autoetnografia, em que eu lanco mao de
recursos autobiograficos ao mesmo tempo em que ouco e aprendo com as narrativas de
historias vividas pelos demais participantes. Por sua proveniéncia, a autoetnografia
compartilha alguns tracos da etnografia, como por exemplo, o qudo pungente ela pode ser.

Portanto, consoante com Frankham e Macrae (2015, p. 69-70), a etnografia ¢
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caracterizad[a] pelas incertezas e contradi¢des. (...) E a flexibilidade e a
mente aberta que caracterizam a pratica da etnografia implicam ter de
escolher continuamente, mas de maneira a ndo encerrar suas possibilidades.
Isso tudo contribui para uma experiéncia emocionalmente intensa.

Também presente na natureza autoetnografica, o peso dessa intensidade emocional
precisa estar bem amparado por reflexividade — do/a pesquisador/a e de seus pares — e ter
bem clara a ideia de que pode ndo haver conclusdes completamente finalizadas. “Nesta
construcdo, os proprios seres humanos sdo considerados “em desenvolvimento”, ndo abertos
a se “fixarem” como isto ou aquilo, essencialmente incognosciveis.” (ibid, p.70), como na
tirinha abaixo (figura 1), em que o/a pesquisador/a pode ser comparado/a ao artista. Alids,
desconfiemos de tudo que ndo admite questionamentos, pois ha o grande risco de que seja

sinal de dogma.

Figura 1:

A RE ALrWrPE!

2 e

Fonte: captura de tela feita por mim no perfil do Instagram do artista. Tirinha de Eduardo Barruda, 13 set.
2021.%

A marcacao desses elementos de interpretagdo do real como estando em constante
movimento, em esséncia, uma autoantropologia (Ellis; Bochner, 2003), casa com os
pensamentos freirianos de que a histdria ndo ¢ algo predestinado. “S6 ha historia onde ha
tempo problematizado e nao pré-dado. A inexorabilidade do futuro ¢ a negacdo da historia.”
(Freire, 2018, p. 71). Como a pesquisa (auto)etnografica abrange historias de vida, como ¢
exatamente o caso da presente dissertacao, ela abarca experiéncias coletivas e individuais que
sdo concebidas por olhares, conhecimentos prévios, acdes e percepcdes (Halliday, 2021).
“E constituida também por sensacées, emogées e interpretacées das pessoas que vivem essas
experiéncias, seus sujeitos, isto é, em uma experiéncia ndo hd somente fatos e coisas que

passam, mas ha também pessoas que sentem, vivem e que fazem coisas.” (Ibid, p. 230).

“ Disponivel em https://www.instagram.com/p/CTw1PZxr7DP/?igsh=cWt5Y29uNmZxdjhr; acesso em 07 jan.
2025. Meu primeiro conhecimento da tirinha foi lendo Coletiva Ciborga — Etnografia Digital: um guia para
iniciantes nos estudos da linguagem em ambientes digitais. Cefrag, UFG, 2022.



https://www.instagram.com/p/CTw1PZxr7DP/?igsh=cWt5Y29uNmZxdjhr
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Por outro lado, ¢ importante que se entenda que estar aberto a diferentes visdes nao
significa que o estudo do/a pesquisador/a ¢ vil, uma vez que ele deve estar embasado em
metodologias e bibliografias cientificamente confidveis e, novamente, deve ser revisado por
seus pares.

Esse tipo de reflexividade se diferencia do inicio dos primeiros trabalhos
antropologicos, em que o cientista social passava um longo tempo em outra cultura,
observando/vivenciando/aprendendo seus costumes e cartografando suas analises
(Malinowski, 1922; Clifford, 1994). Esse método de completo mergulho cultural era tido
como o suficiente para validar a investigagao e torna-la, basicamente, incontestavel (Santos,
2020). Inegavelmente, esses antropdlogos pavimentaram o caminho das etnografias que nos
trouxe até onde estamos hoje. Se compararmos o modo como as etnografias sdo feitas
atualmente — inclinadas a serem mais imersivas € sob uma proposi¢cao de terem um contato
mais direto com os grupos estudados — € possivel constatar que ha um contraste avultado com
as abordagens anteriores que tendiam a ser mais teoricas e, por conseguinte, mais distantes
dos grupos estudados e dos proprios sujeitos da pesquisa, uma vez que as viagens feitas pelos
etndgrafos estreantes eram rapidas ou seus estudos se baseavam apenas em relatos indiretos.

Por outro lado, a proposicdo de Malinowski trouxe uma outra dimensdo a
antropologia classica ao reconhecer o valor de entender outras culturas nos seus proprios
termos, estando in locus, tentando evitar uma imposicdo de conceitos ocidentais ja
pré-concebidos. Todavia, justamente pela maleabilidade de ser um organismo vivo, a
etnografia trancou-se — “nossa historia sera sempre espiralada, nunca evolutiva ou
unidirecional” (Peirano, 2014, p. 384) — ao longo do tempo, sendo continuamente tensionada
e reformulada a medida que novos olhares, debates e contextos sociais se colocaram diante da
disciplina.

As novas conjunturas da pesquisa etnografica trouxeram para debate a “observacao
participante” e o lugar do etndgrafo como “um herdi das odisséias, [que] poderia voltar
trazendo o Outro “revivificado” aos olhos dos leitores de suas etnografias.” (Silva, 1998, p.

<

239), como numa corrente de “‘outrizagdo’ do mundo” (Fabricio; Moita Lopes, 2019). O
etnégrafo ndo possui o papel de relator (aquele que observa passivamente), mas de
comunicador (aquele que interage com os sujeitos de seu estudo, estabelecendo uma relagdo
de troca), prestando atengdo ao fato de que a conexdo entre pesquisador e pesquisa ndo
apenas envolve as maneiras como as ideias sdo comunicadas, mas como elas circulam e

impactam os individuos, como pontua Briggs (2007). Seu conceito de comunicabilidade

sublinha a antropologia contemporanea, cujo processo engloba ndo somente a concepcao de
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se comunicar per se ou de entender circunstancias, mas também o modo como essas ideias
“infeccionam” e/ou influenciam as pessoas, modelando suas crengas e comportamentos
(Briggs, 2005; 2007).

Neste novo momento, mais delincadamente entre os anos de 1960 e 1970,
transiciona-se de observagdo participante para pesquisa participante. Essa ultima despe-se
de alguns resquicios positivistas remanescentes para enfocar seu papel de ciéncia social que
“[deve] servir a politica emancipatoria e [deve] participar da criacdo de éticas fundadoras de
principios de justica social e de fraternidade humana.” (Brandao, 2021, p. 17). Assim, a
pesquisa participante se encontra sob a perspectiva da pesquisa qualitativa, em que o/a
autor/a do projeto pode — e precisa — se colocar mais presente no texto. Afinal, habitar seu
proprio estudo € assumir a posicdo de agente ativo dele, ser parte integrante dele e
responsabilizar-se por ele. E compreensivel, no entanto, que para muitos (e, confesso, me
incluo nesse grupo) ainda seja um pouco complicado se aproximar tanto do texto, pois fomos

treinados por décadas a fazer o exato oposto: manter um distanciamento académico. De

acordo com Ellis e Bochner (2003, p. 201):

Nem sequer ocorre a maioria dos autores que escrever em primeira pessoa
seja uma opcao. Eles foram lapidados pelas normas prevalentes do discurso
erudito no qual operam. Quando o ensaio andénimo se tornou a norma, a
historia pessoal, autobiografica, passou a ser vista como uma forma
delinquente de expressio.”!

Dessa forma, com as caracteristicas de pertencimento a pesquisa participante e, por
sua vez, qualitativa, ¢ dentro do prisma autoetnografico que esta pesquisa se encontra,
(co)construida por meio da conversa e da escuta atenta aos relatos dos participantes e no
tecido das minhas palavras em minha narrativa de vivéncia pessoal (Denzin, 1989). Com a
partilha de nossas experiéncias de desconversdo, espero contribuir com algo significante
sociologica e politicamente, tendo em conta que, ainda que vivendo sob a laicidade da
Constituicdo que nos rege, ainda somos um pais de maioria populacional que professa
religides de matriz cristd. E, com a busca por compreensdes acerca de nossos €xodos, que
possamos ter nossas vozes ouvidas e que elas ecoem com quem se conecte conosco de
alguma forma. Minha inten¢do ¢ a de que esta pesquisa possa ajudar todos os participantes a
compreender nossas vivéncias, porém, para além de nds, que nossas vozes reverberem nos
leitores e nas comunidades de evangélicos e ex-evangélicos que talvez estejam também

almejando trazer o assunto a debate.

*! Tradugdo livre minha do texto original.
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De relevancia politico-social, essa dissertacao se instrui em reflexdes emancipatorias
que cuidam de “defender um dos principios mais consensuais da pesquisa participante na
tradi¢do latino-americana: a ideia de que a ci€ncia nunca € neutra € nem objetiva, sobretudo
quando pretende erigir-se como uma pratica objetiva e neutra.” (Brandao, 2021, p. 16). Por
isso, 0 viés autoetnografico ¢ coerente com esta pesquisa, “por sua estrutura dialdgica e por
seu potencial autorreflexivo, como alternativas conceituais ético-politicas de construgdo
epistemologica” (Piedade, 2023, p. 24), que se soma ao debate de/sobre desconversdes
evangglicas, expondo, a0 mesmo tempo, diferentes perspectivas e marcas historicas em
comum na vida dos quatro colaboradores apdstatas*?. Nessa jornada, a minha voz se entrelaga
com as de Melissa, Valentim e Lu, com quem tive a oportunidade de (co)construir
viveres/saberes/entendimentos. Ademais, justamente porque ¢ dependente de conexdes, essa
forma de pesquisa considera que € “[no] contar e ouvir historias, e compara-las as de outras
pessoas [que] aprendemos, lidamos e prosperamos na[/com] a sociedade.*” (Ellis; Adams,
2014, p. 255).

Para tornar mais visual o sentido de autoetnografia, observemos a seguinte

representacao (Quadro 1):

Quadro 1:

de/sobre si mesmo/a sobre a cultura, o social, o
grupo de pertencimento do

individuo

0 processo de escrita
pesquisa

Grafia, do grego ypagerv,

Do grego adro, significando: ) -
“graphein”, significa

0 proprio, a si mesmo

A etimologia de “etno” vem
do grego é6vog, “ethnos”, ou

seja: povo, nagao. escrever.

Fonte: a autora. Quadro feito com base em Bochner & Ellis, 2003, p. 211.

Assim, o género autoetnografia combina elementos autobiograficos e de pesquisa,
buscando inteligibilidades nas diversas camadas de consciéncia ao conectar o cultural ao

pessoal, podendo ser algo como uma “introspeccdo socioldgico-sistemdtica e recordagdo

42 Nesta pesquisa, utilizo o termo apdstata para “aquele que cometeu apostasia”, que, por sua vez, é a “rentincia
ou abandono de uma crenca religiosa”. Definicdes do diciondrio de Lingua Portuguesa Brasileira —
PRIBERAM DICIONARIO. Apostasia. Disponivel em: https:/dicionario.priberam.org/apostasia. Apéstata.
Disponivel em https://dicionario.priberam.org/ap%C3%B3stata. Acesso em: 18 out. 2025.

* Tradugdo livre minha do texto original.
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emocional*”” (Ellis; Bochner, 2003, p. 206). Esse tipo de conducdo de estudos alterna dois
angulos: um interno, o qual deixa transparecer uma identidade vulneravel do/a pesquisador/a,
e um externo, o qual considera fatores socioculturais de sua propria experiéncia por meio de
uma lente etnografica. A medida que transitam entre essas duas Oticas, o pessoal e o cultural
ficam progressivamente mais difusos, ao ponto de poderem se tornar indistinguiveis (/bid, p.
209).

O que ¢ interessante, no entanto, ¢ o quao paradoxal (e até mesmo comico) é conduzir
uma pesquisa de natureza autoetnografica. Manifesto esse pensamento devido ao nivel de
exposi¢ao a que a/o autoetndgrafa/o se submete, o que a/o faz se preocupar com como seu
trabalho serd recebido, ao mesmo tempo em que almeja compartilhar suas vivéncias na
tentativa de gerar compreensdes sobre o mundo social e politico no qual estd inserido. As
seguintes palavras de Ellis e Bochner (2003, p. 207) resumem esse sentimento:

As demandas da autoetnografia autoquestionadora sdo extremamente
dificeis. Da mesma forma, também ¢ desafiador confrontar coisas menos
lisonjeiras sobre si proprio. Acredite, a exploragdo honesta da autoetnografia
gera muitos medos e dividas — e dor emocional. E ¢ justamente quando
vocé pensa que ndo consegue mais suportar a dor, bem, que o verdadeiro
trabalho comega. Depois, ha a vulnerabilidade de se revelar, sem ser capaz
de retirar o que j& foi escrito ou sem ter controle algum sobre como os
leitores o interpretardo. E complicado ndo sentir que sua vida estd sendo
criticada, assim como seu trabalho.*

E importante que se entenda que o meu olhar de pesquisadora, em comunho com as
ferramentas de investigacdo, trard uma analise do que for narrado que visa possiveis
compreensodes, considerando que eu sou “um ator social, que, pelas lentes de [minhas]
proprias condi¢cdes identitdrias e contextuais, olho [meu] objeto de uma determinada
perspectiva” (Bastos, Biar, 2015, p. 101). Isso significa que ndo tenho a inteng¢do de fazer
descobertas e desbravar novos mundos, mas sim de me colocar a disposicdo de tentar
entender os mundos que ja existem, os relatados pelos participantes, em conjun¢ao com um
compromisso de procurar interpretacdes que sejam eticamente legitimas (Bastos, Biar, 2015).

E também de grande relevancia que se relembre que no desenho metodolégico da
pesquisa, os autorretratos (na se¢do 1.1) apresentados ocupam um lugar distinto em relagdo as
breves apresentacdes feitas pelos participantes. Enquanto os autorretratos dos colaboradores

cumprem uma funcao introdutdria e contextual, o meu texto tem carater fundante, pois me

* Tradugdo livre minha do texto original.
* Tradugdo livre minha do texto original.



51

situa, a pesquisadora, como sujeito implicado na experiéncia investigada. Como destaca Ellis
e Adams (2014), o proposito da autoetnografia ndo ¢ realizar uma autoandlise distanciada,
mas compreender fendmenos culturais a partir da autorreflexdo. Assim, minha histéria
pessoal extensa nao se configura como um relato a ser analisado separadamente, mas como
um marco epistemologico e narrativo que ancora o meu olhar como pesquisadora sobre o
campo. Em outras palavras, minha histdria ndo ¢ objeto da analise, mas parte constitutiva da
perspectiva analitica: 0 modo como leio as narrativas dos participantes € atravessado por
minha propria trajetoria de fé e desconversdo. Nesse sentido, o viés autoetnografico da
pesquisa nao se mede pela quantidade de vezes em que o “eu” aparece como dado empirico,
mas pela forma como a experiéncia pessoal orienta e informa a interpretacdo das vozes do
campo.

Isso posto, também penso ser vital que eu mencione que nao estou a procura de
verdades absolutas, mas em busca de compreensdes e/ou de simplesmente trazer o assunto de
desconversdo para (auto)reflexdo. Assim, recobro meus objetivos de pesquisa, os quais sdo:
(1) Analisar de que forma relatos de desconversdo sdo construidos discursivamente em
narrativas de experiéncias pessoais do grupo; (i) Observar microdiscursivamente as
avaliagcdes que emergem nas vivéncias em questdo e como elas colaboram para a construgao
de crencas acerca da religido da qual fazem/fizeram parte; (iii) Investigar possiveis embates
discursivos que tais crengas constroem em relagdo aos discursos das igrejas evangélicas
narrados pelos participantes.

A luz de todo o referencial tedrico tragado, posso afirmar que este é um estudo de
carater qualitativo, em virtude de seu discurso contextualizado e situado (Denzin; Lincoln,
2006; Ellis & Bochner, 2003; Streck, 2006), em que “[dou] uma atengdo especial a pesquisa
enquanto processo relacional (...) e a reconstru¢do do eu” (Gergen, Mary; Gergen, Kenneth,
2006, p. 368). Dessa maneira, alinho-me também a Streck (2006), o qual possui uma
compreensdo de que “pesquisar ¢ pronunciar o mundo”, baseando-se no dialogismo entre as
pessoas e o meio que as cerca, sendo essa uma interagdo de aspecto publico.

Tendo em conta tudo o que fora apontado anteriormente, reafirmo que ter uma pratica
de pesquisa reflexiva ¢ justamente reconhecer que eu, professora e pesquisadora, preciso
estudar, pensar, raciocinar sobre melhores modos de (co)construir o saber indisciplinarmente
— “saber” também como “andlise”, “busca por inteligibilidades” — (Moita Lopes, 2006), a fim
de aspirar a um (auto)conhecimento que quebra grilhdes, liberta, apazigua e traz criticidade
ao pensamento. Tudo isso ¢ algo muito bem arquitetado e nao se realiza magicamente em

pouco tempo. Refletir, por si s6, ndo ¢ uma mera tarefa facilima. Requer esforco, tempo,
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disponibilidade. Apenas teorizar sem repensar praticas e reconhecer que ha espaco para
maleabilidade significaria ndo fazer uma Linguistica Aplicada Critica (Moita Lopes, 2006;
2013), area com a qual me alinho e a partir da qual construo esta pesquisa, que abraca os
diversos contextos e o social.

Aqui, com os referidos horizontes tedrico-metodoldgicos, os participantes desta
pesquisa e eu assumimos a posi¢do de quem se insere no mundo e ndo apenas se adapta a ele,
reconhecendo “uma posi¢do de quem luta para ndo ser apenas objeto , mas sujeito também da
historia.” (Freire, 2018, p. 53). Para concluir, pego mais algumas palavras emprestadas, dessa
vez de Moita Lopes (2006, p. 22) quando reitera a necessidade de nos questionarmos quanto
“[a] pertinéncia e relevancia dos conhecimentos tedricos e metodoldgicos que utilizamos para
fazer nossas pesquisas no contexto aplicado em um mundo em mudanga. Para ver tal mundo,
€ necessario usar um novo par de 6culos, por assim dizer.”.

E, justamente por isso, dispenso pares de oculos com lentes de leituras ja
pré-fabricadas, do modelo tamanho unico, que tentam nos fazer enxergar verdades absolutas
e, em contrapartida, adoto pares feitos para mim mesma, daqueles com a receita indicada
apos consulta médica. Essa decisdo por lentes sob medida me leva diretamente a Linguistica
Aplicada Critica, que se propde, como o nome expde, critica e situada, de maos dadas com
vida social e com os sujeitos em seus contextos reais (Pennycook, 2006; Moita Lopes, 2006;
Rajagopalan, 2003). Nesta proxima se¢do, aprofundo como a Linguistica Aplicada, em sua
natureza critica e indisciplinar, sustenta os caminhos analiticos desta pesquisa, permitindo ler
os enunciados dos participantes ndo como meras falas isoladas, mas como producdes

discursivas marcadas por ideologias, resisténcias, memorias e disputas de sentido.

3.2

Linguistica Aplicada Critica

Valentim: - (...) eu era muito zoado. “Ah! Esse garoto parece gay, esse garoto parece...
é... ele nao é firme.” Né? Como diz, “ah, esse garoto ndo é firme”, e aquilo me
machucava muito, sabe? Aquilo me machucava muito. E porque eu ndo queria essa
realidade. Até porque eu aprendi que aquilo era abominacgdo, né? E era detestavel. Eu
imaginava isso, eu sofria muito. Nossa, quantas vezes eu orei, chorei... Esse relato é
muito comum de quem é da igreja e eu ndo sou o primeiro nem o ultimo. E de quem
viveu essa... Esse conflito da sexualidade, mas até entdo [eu] continuava reprimindo...
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Anotagoes minhas: eu entendo o que o Valentim diz sobre o discurso da igreja, mas
para fins de questionamentos sociopoliticos: o que é ser firme? O que é ser um garoto
firme? E por que esse comportamento de ‘“‘garoto ndo-firme” era lido como algo
detestavel, abominavel? Que poder esses discursos tiveram na vida dele? E como a
igreja (e, por assim dizer, a sociedade, em geral) vem perpetuando que certos modos de
ser e agir tém a ver com a orientagdo sexual das pessoas? Ah! Uma ultima pergunta:
quem tem autoridade para reproduzir determinados comportamentos (validando ou
invalidando o que é “aceitavel”)?

(Trechos da conversa entre mim e Valentim acrescidos de notas de campo. Setembro,

2024,

Nessa parte da conversa, Valentim relata sobre como os crentes de sua igreja o viam,
o liam. A interpretacao discursiva que pode-se depreender do excerto acima estd em sintonia
com uma das compreensdes de praxis de vida social que Paulo Freire elucida: “a leitura do
mundo precede a leitura da palavra, dai que a posterior leitura desta ndo possa prescindir da
continuidade da leitura daquele. Linguagem e realidade se prendem dinamicamente.” (1989,
p.9). Logo, quando Valentim narra ter passado por situagdes de vexame e humilhag¢ao apenas
por ser quem ¢, ndo hd como separar as ideologias politicas, sociais e religiosas da linguagem
usada para transmitir essa mensagem a ele — os que fizeram essas selegdes lexicais nao
estavam numa ilha, isolados de suas crencas. Como afirmado por Moita Lopes, “isso significa
que, com base em suas ideologias linguisticas, as pessoas indicam sua consciéncia das
escolhas das indexicalizagdes que fazem” (2013, p. 25). Em resumo, ¢ virtualmente
impossivel usar a lingua sem ser ideologico.

Esse horizonte critico de olhar para a lingua em uso, ou seja, a Linguistica Aplicada
critica (LAC), ¢ o que priorizo nesta pesquisa. Ela, em vista disso, admite as perguntas que
fiz em minhas anotacdes de campo. Nesse sentido, a minha postura epistemoldgica busca
criticidade sem estar a procura de verdades e conhecimentos prontos, conforme ja
mencionado anteriormente no capitulo sobre (auto)etnografia, que funciona sob uma légica
de trabalhar com as narrativas aqui (co) construidas de maneira a discuti-las no aporte de seus
vieses, nos momentos historicos e culturais dos segmentos evangélicos de que os
participantes eram membros, no mundo em que estavam/estdo inseridos e nas crengas que
permearam as narrativas. Outro ponto a justificar a minha escolha por trilhar o caminho da
LAC estd estreitamente ligado ao fato de que se eu, como pesquisadora da pesquisa, nao
posso me distanciar dela (Fabricio; Moita Lopes, 2019; Santos, 2001), quem dird como

pesquisadora participante.
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Com essa lente epistemoldgica, ¢ possivel bater de frente com o estruturalismo
linguistico, que desprezava o modo de viver das pessoas, como se a lingua pudesse existir
separadamente de seus usuarios. Observando mais uma vez, por exemplo, o trecho da
conversa com Valentim trazida no inicio desta secdo, podemos ver nuances de binarismos do
tipo forte/fraco, garoto/garota, homem hétero/homem gay, detestavel/desejavel. Como

argumentam Fabricio e Moita Lopes, 2019, (pp. 713 e 714):

Tais divisdes classificatdrias, subjacentes ao poder de modelar, domesticar e
dominar o ‘estrangeiro’, operaram simultaneamente ao processo colonizador
e seu impeto acumulador de capital nas metropoles. Aqui o cristianismo ¢
uma das molas propulsoras centrais deste processo. Hoje se sabe, por
exemplo, que até o desejo sexual era objeto de controle dos conquistadores
em seu modo de conhecer/conceber o outro. Fernandes (2017) relata como a
colonizagdo portuguesa, com sua moralidade e ideologia cristds, coibia
praticas de exercicio da sexualidade homoerdtica, que eram e sdo comuns
em meio aos habitantes nativos do que foi inventado como Brasil. Estamos
aqui diante de uma formulagdo de conhecimento que tem como gesto
colonizador central a produg¢do de saberes sobre o outro que ¢ tomado,
prefiguradamente, como heterossexual.

Séculos depois e ca estd a sociedade ainda reproduzindo alguns ideais do colonizador.
Nio é “do nada”. E um projeto, é arquitetado, é estrutural. A nossa ciéncia linguistica pensa a
vida porque o ser humano esta contido na vida e, ele, na linguagem. Assim, sabemos que
podemos ir além de aplicar teorias formulaicas e fazer uso da lingua para fins descritivos (nao
que haja algo de errado em fazé-lo; aqui estou questionando a poténcia de transcender). Para
mim, a linguistica critica tem bastante do esperancgar freiriano que esta imbricado em agdes
(Freire, 2016). Esses fazeres ndo se dao sozinhos, ndo sdo monoldgicos, mas fazem parte de
um coletivo e dialogam com o corpo social.

Aqui, subscrevo as palavras de Rajagopalan (2003, p. 13) quanto a esse raciocinio
cientifico exposto: “a ciéncia pensa a vida e, como tal, pensar sobre a vida ndo elimina pensar
em vida. E um engodo criar um espago estratosférico para a vida da ciéncia, pois sem o
oxigénio vital que nos cerca podemos parar de respirar ¢ de nos alimentar da vida.” . Assim
sendo, a LAC preocupa-se, claro, com os discursos situados socialmente constituidos, com
como/porque/por quem/para quem/de quem/sobre quem eles se constroem (as microrrelagdes
contextuais e as macrorrelagdes sociais), mas acima de tudo, com como “o faz a partir de um

ponto de vista que vé as relagdes sociais como problematicas.*®” (Pennycook, 2004 , p. 797).

4 Tradugdo livre minha do texto original.
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Portanto, assumo o compromisso de abragar a responsabilidade intelectual de ndo me
ausentar politicamente em minhas anélises. Uma pergunta surge, entdo: se eu repetidas vezes
ratifiquei que ndo estou perseguindo verdades e que este tipo de pesquisa qualitativa esta
aberta a diferentes interpretagdes®’, como tecerei as devidas criticidades? Menciono duas
premissas — (a) faz-se importante, por conseguinte, trazer 8 memoria que pensamentos postos
sob indagacdes e reflexdes, e as (possiveis) discussdes geradas a partir deles, j4 sdo
combustiveis propulsores de mudancas. Elaborar como os cristianismos que permearam
nossas vidas — a de todos ndés quatro participantes — vém de fundagdes historicas e
diretamente influenciaram/influenciam como as relagdes sociais se deram/ddo ¢ um
movimento crucial na busca por entendimentos de vida que corroboraram/corroboram para
com nossas emancipagdes de éxodos eclesiasticos. Seguindo nessa direcdo, Pennycook

(2004, p. 798) constata que:

o sentido de critica que [ele quer] tornar central a LAC ¢ aquele que
considera [questdes politicas, de poder, de disparidade, de diferenca ou de
desejo] como o sine qua non do nosso trabalho. A LAC nio se trata de
desenvolver uma série de habilidades que irdo fazer o praticar da linguistica

aplicada mais rigoroso, mais objetivo, mas ¢ sobre fazer a linguistica
aplicada ser mais politicamente responsavel.*®

(b) Ademais, as abordagens, metodologias e teorias que aqui privilegio estdo amparadas por
outras vozes, que sao meu aporte de guia por onde (e de como) seguir. Assim, a credibilidade
dos estudos qualitativos pousam nas justificativas éticas tracadas pelo/a pesquisador/a, isto &,
minhas interpretagdes se projetam em territorios epistemoldgicos (re)validados por quem me
precede no empreendimento desta ciéncia social. Partilho do conceito de “desaprendizagem
como possibilidade de conhecimento” de Fabricio (2006, p. 59), a qual aponta que, na
inspiracao de nosso dominio de (des)aprendizagens, hd inimeros estratagemas metodologicos

que podemos seguir, dos quais destaco trés:

e Inserir o objeto de estudo em amplo campo de problematizagdes,
contextualizando-o local e globalmente no momento contemporaneo.

e Mapear a rede semantica e a episteme em jogo, necessariamente
sustentadas por uma multiplicidade de vozes, sistemas de valoragao,
discursos e regimes de verdade.

e Detectar os intertextos que compdem a teia de significados que
constroem o objeto.

47 Sempre tendo em consideragdo os contextos situados e os principios teérico-metodoldgicos aqui praticados.
¥ Tradugdo livre minha do texto original.
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Da mesma forma, penso ser pertinente destacar que religido, religiosidade e suas areas
afins envolvem o campo de fé e crengas, o que, por consequéncia, adentram o perimetro da
linha fina de “demandas™ por comprovacdes veementes de assuntos espirituais. Nao cabe a
mim argumentar se o Deus teocéntrico biblico agiu ou ndo de certas formas, se as oragdes de
irmios e irmads* foram eficazes ou ndo no decorrer de algo, se as suplicas do Valentim
surtiram efeito ou ndo em seu clamor para caber no padrao que lhe era imposto. Nao € esse o
tipo de ciéncia investigativa que farei com as palavras nessa dissertagdo. Contudo,
interessa-me como os discursos foram/sdo utilizados, narrados, como a lingua/linguagem se
constituiu e se constitui como pratica discursiva de doutrinagdo das vidas dos participantes,
intervindo em como experienciamos nossas realidades, tomamos decisdes e arquitetamos
quem somos; em suma, como esses discursos teologicos nos levaram — e influenciam
pessoas, no geral — a vivermos nossas vidas; e isso nos importa olhar, essa ontologia, o que
interferiu em nossos cotidianos, em como nossas vidas se moldaram e em sermos quem
SOmos.

No que diz respeito a natureza autoetnografica deste estudo abordada na secao
anterior, as percepgoes de analises linguisticas se costuram com as mesmas linhas que tecem
as pesquisas drapeadas as realidades de nosso mundo, que se metamorfoseia a todo instante.
Colocarei o novo par de 6culos necessario para ver tais mundos (Moita Lopes, 2006) de
ex-cristdos, cujas historias, uma vez contadas, “colocadas para fora”, nos ajudam a
transformar algo abstrato (interno) em concreto, na exteriorizagdo de nossas exposigdes de
experiéncias de vida por meio de palavras (Becker, 1997; McAdams, 1993). E sdo
exatamente as palavras que concretizam, que fazem a lingua tornar-se linguagem, que nos
ajudam a quase sermos capazes de segurar nossas historias com nossas proprias maos.

A partir de tudo o que foi elucidado, faz-se fundamental perceber como nossas vidas
sociais estdo entremeadas na tapecaria do cunho pedagdgico que a igreja possui. Assim, neste
estudo eu reflito sobre a funcdo dos ensinamentos eclesiasticos; para tanto, me apoiarei nas
literaturas de ensino e pedagogia de Freire (1992; 1996; 2014; 2022; 2023), em hooks™
(2020), em Paiva (2023), em Wenger (1988) e em Nunes (2017). Afinal, as pregacdes em

cultos, aulas de EBD (Escola Biblica Dominical’'), dentre outras praticas, exercem o papel de

4 Na igreja evangélica, “irmio” e “irma” sdo palavras usadas para referir-se aos membros daquele corpo
eclesiastico, a congregagao.

0 Em caréter de posicionamento politico, bell hooks optou por ter seu nome grafado em letras mintisculas para
que entendamos que sua obra ¢ maior do que ela ou seu nome.

I A Escola Biblica Dominical (EBD), como o proprio nome sugere, é uma escola que ensina questdes biblicas,
doutrinais, assuntos religiosos diversos pertinentes as pautas que a igreja evangélica esteja propondo no
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difundir conhecimento e ditar o que ¢ certo e errado, influenciando fortemente a formagao
dos eus dos individuos (Bastos, 2015; Nunes, 2017) e suas rotinas. Enxergo, portanto, a
existéncia de praticas de ensino, que aqui chamarei de Pedagogia da Igreja, posto que a
propria comunidade cristd assume seu papel na educacdo como sendo um de seus servigos
(Rocha, 2018) . Devido ao teor das narrativas que serao vistas no capitulo 5, faz-se
extremamente indispensavel que também abordemos o trago de panico contido na missao de
ensinar da igreja (e/ou de como se ensina) — aqui referida como Pedagogia do Medo (Gallo,
2009).

Conforme expressei mais de uma vez, para além da relevancia tedrica do meu
trabalho, almejo contribuir socialmente, procurando conhecer mais sobre uma area que faz
parte de nossa realidade social contemporanea. Acredito fortemente que essas contribuicdes
sejam de grande valor na trajetoria de compreensdo de pessoas que também sairam de
religides evangélicas, para os individuos que ainda fazem parte dessas organizagdes religiosas
e para pastores e lideres que ainda atuam em seus cargos e desejam perceber como as igrejas
afetam seus (ex-)fi¢is. E bastante expressivo o impacto que religides de matrizes
evangglicas-cristas tém na vida de seus adeptos, os quais sdo atravessados pela pedagogia da
fé. Instituicoes de tamanha grandiosidade, que possuem cunhos politicos, sociais,
pedagogicos, emocionais, psicoldgicos e financeiros, influenciam as massas. Dessa maneira,
em resumo, ouvir as narrativas de ex-membros eclesiasticos e aplicar uma linguistica critica
em suas andlises se torna pertinente no tocante a nos ajudar a entender: motivos de apostasia,
possiveis tendéncias, discursos € comportamentos que contribuiram para as nossas decisdes
de desconversao, as repercussdes ocorridas em nossas vidas, e os didlogos interreligiosos com

pessoas de dentro e de fora da comunidade.

3.3

Questoes de linguagem

Anotagoes de campo: depois da minha conversa com a Melissa, eu fiquei absorta em
quantas similaridades compartilhamos. Uma das coisas que ficou ressoando na minha
cabega foi o questionamento sobre a onipoténcia, a onipresenga e a onisciéncia de Deus.
Apos muita desconstrugdo e leituras, fui conseguindo tragar cadeias de raciocinios logicos
para ler a narrativa biblica com a exegese da doutrina da igreja e as grandes pitadas de

momento. As aulas acontecem aos domingos, geralmente pela manha, antes do culto principal. Por exemplo, na
igreja em que eu era membro, a EBD comegava as 9h, e, o culto principal para toda a congregacao, as 10h. Essa
escola biblica costuma se dividir em classes diferentes para atender a diversas faixas etarias; ela divide-se
também de acordo com diferentes topicos de estudos.
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historicidade que aprendi a acrescentar. Quando estavamos conversando, a Melissa poe em
xeque justamente a mitologia de um Deus cristdo todo-poderoso. Profissionalmente, ela
trabalha com assisténcia social e, infelizmente, ja lidou com situagoes de criangas
vulneraveis que sofreram abusos graves. Ela diz que, se a familia do menor de idade, adultos
em geral, que soubessem, estivessem cientes dos abusos e ndo tivessem denunciado, isso

seria crime. E continua: “- Ai eu pensava assim: cara se a gente que é humano, a
justica humana condena a omissdo a esse ponto, como é que existe.. como é
que eu vou desculpar um Deus que vé tudo, que sabe de tudo, que pode tudo e

que permite..?”. Essa implica¢do direta na vida social é muito marcante... Alguns dias
depois, me deparo (novamente) com uma tirinha do Ruas (figura 2) pontualmente sobre isso.

Notas de campo. Janeiro, 2025

UmSabadoQualquer Cti2

SE VOCE CONTROLA SATANAS,
€ COMPLICE, € SE NAO CONTROLA,
NAO € TOPO-PODEROSO.

Coaloid2.

umsabadoqualquer.com

Figura 2: Tirinha do cartunista Carlos Ruas. Novembro, 20212,

Questdes de analises discursivas estdo imbricadas com quais principios investigativos
estdo sendo empreendidos. No terreno da LAC, somos frequentemente desafiados por

complexidades que envolvem nao apenas os conteidos das mensagens — ou meramente as

52 Tirinha publicada em https://www.umsabadoqualquer.com/o0s-pensamentos-de-nietzsche-3/
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palavras per se — mas que também abarcam o ndo-dito, o subentendido, o famoso texto por
trds do texto. Em outros termos, as estruturas linguisticas de forma e conteido somadas aos
possiveis construtos interpretativos.

Na arte de Carlos Ruas trazida acima pode-se notar um impasse ilustrado em tom
bem-humorado e bastante inteligente, na minha opinido, de um assunto complexo. Nela, a
frase dita a Deus por Nietzsche, embora aparentemente simples, estd carregada de questdes
sobre poder, autoridade e culpa enquanto gera dilemas filosoficos e 16gicos. Em uma analise
que ultrapassa o nivel gramatical, ¢ possivel que se encontre valor semantico no siléncio de
Deus, em sua linguagem corporal, em suas expressoes faciais.

Dessa forma, num campo mais amplo e espectral, podemos olhar para essa historia
sob o viés multidisciplinar de discurso como ciéncia social (Fairclough, 2001), amparando-se
em sistemas de (des)crencas (Barbour, 1994; Brando; Lourenco, 2021), com a lente das
emogdes — explicitas e/ou implicitas — (Ahmed, 1988; 2010; Le Breton, 2019; Rezende;
Coelho, 2010) e avaliagdes — também explicitas e/ou implicitas — (Linde, 1997; Thompson;
Alba-Juez, 2014). E também legitimo um descortinar mais paciente em relagio a como essa
narrativa se constroi socialmente, em como pode habitar o imaginario dos individuos e em
como outras vozes podem ser convidadas para argumentar a questao.

A tirinha se relaciona diretamente ao meu tema de pesquisa, ¢ ébvio. Contudo, além
disso, ha um paralelo que eu gostaria de tragar: no meu estudo, eu nio privilegio uma
perspectiva de lingua unicamente como um sistema abstrato. Opto, como ja mencionado em
secOes anteriores, por toda a riqueza proporcionada pelas relagdes que ocorrem no entre, isto
¢, pelas interacdes de vidas que sdo maiores que teorias, tal qual a comunicacdo que se deu na
tirinha entre 0 homem e Deus: eles dialogaram sem intermedidrios, sem abstra¢des; podemos
considerar a relacdo estabelecida e, precisamos até de mais informagdes, para comegarmos a
negociar interpretacdes. E € exatamente esse vir-a-ser constante que almejo como nog¢ao de
discurso desta pesquisa (Moita Lopes, 2006; Bakhtin, 1981). Portanto, nas subse¢des que se
seguirdo, explicarei como se desdobrardo, nas anélises dos dados, as narrativas, as crengas e
as avaliagdes. Em primeiro lugar, a seguir, porei em destaque brevemente as nogdes de

discurso com as quais me alinho.
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3.4

Noc¢oes de discurso socioconstrucionista

Ainda aproveitando as minhas anotagdes de campo e a tirinha de Ruas que deram
inicio ao capitulo 5, mapeio como ética e teologia, nas praxis social e pessoal, podem ser
compreendidas no que tange a seus corpos dindmicos e como sdo influenciadas por contextos
culturais e sociais, bem como por interacdes humanas. O proprio teor concernente a
imutabilidade de Deus bate em visdes absolutistas e apontam falhas morais e nos sistemas de
justica. Como o que ¢ tido como integro no angulo religioso ¢ imoral e ilegal? E causador de
tamanho sofrimento?

Esse cunho politico socioconstrucionista que enfatiza que o conhecimento ndo ¢ uma
terra a ser descoberta, mas sim uma realidade que se tece em vidas veridicas, ¢ o meu
horizonte epistemoldgico de pratica linguistico-discursiva. Logo, afilio-me ao pensamento de

Fairclough (1995, pp. 132—-133):

Por analise critica do discurso, entendo que ela tem por objetivo explorar
sistematicamente as relagdes frequentemente opacas de causalidade e
determinacdo entre (a) praticas discursivas, eventos e textos, e (b) estruturas,
relagdes e processos sociais ¢ culturais mais amplos; investigar como tais
praticas, eventos e textos surgem e sdo ideologicamente moldados pelas
relagdes e pelas lutas pelo poder, e explorar como a opacidade dessas
relagdes entre discurso e sociedade sdo, por si s6, um fator que assegura o
poder € a hegemonia®.

Isso posto, posso afirmar que tenho uma posicao filosofica bakhtiniana de que ¢ a
linguagem que articula o social/individual (Faraco, 2009), de que pode-se depreender que o
discurso estd embebido nas dindmicas de poder, seja ao refletir ou fortalecer as estruturas
existentes, seja ao desafiar e subverter essas estruturas, como também afirma Santos (2007,
p.53): “o discurso molda e da sustentagdo a significados que, por exemplo, podem vir a
favorecer um determinado individuo ou um grupo em detrimento de outros”. A respeito
disso, Faraco (2009, p. 85) declara que “nosso mundo interior (...) € sociossemidtico (sem
signos ndo ha consciéncia) e, por isso mesmo, heterogéneo, na medida em que a realidade
linguistico-social € heterogénea (plurilingue). E sua dinamica interior decorre da dialogizacao

desta heterogeneidade.”

53 Tradugdo livre minha do texto original.
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Considerando os encadeamentos de poder que se evidenciam em nossas narrativas
(nossas = participantes), ¢ importante que se observe relagdes tais como lideres x liderados,
pastor x congregagado, igreja x sociedade/individuo, sobrenatural/espiritual x materialidade,
teologia/mitologia x historia/logica. Segundo Foucault (1979), poder — que se correlaciona a
saber — ¢ arquitetado socialmente, porém nao somente de forma verticalizada (de cima para
baixo); ele entremeia tudo, todos, em todos os lugares, e atravessa todos os niveis da
sociedade. Nesse ambito, tal qual Norman Fairclough (2001, p.117), poder e ideologia sdo
conceitos interconectados, “entendo que as ideologias sdo significacdes/construgdes da
realidade (...) que sdo construidas em varias dimensdes das formas/sentidos das praticas
discursivas e que contribuem para a produgdo, a reproducdo ou a transformacao das relagdes
de dominagao.”

De maneira resumida, a analise de nossas escolhas lexicais em nossas narrativas de
apostasia, que se realizam nas interrelagdes do discurso, exige prezar pelo conceito de
dialogismo de Bakhtin, uma vez que ele se constitui da natureza interativa (social) e dindmica
da linguagem. O dialogismo perpassa e entrelaga as compreensdes e significagdes de tudo o
que acontece no entre, isto €, nas relacdes em si. Assim, lanco mao de Bakhtin (1981), Faraco
(2009) e Pennycook (2010). Ademais, incorporando a isso uma critica pds-estruturalista, fago
uma ponte com uma vertente de Andlise do Discurso que se interliga com o que acabo de
idear.

Tal criticidade, conforme expresso pela citacdo de Mendonca a seguir sobre Derrida,
esta fundamentado na desconstrugdo dos principios basilares do estruturalismo: “A critica ao
estruturalismo estd ligada a ‘estruturalidade da estrutura’, a partir de uma operacdo
desconstrutivista que identifica o fundamento e o essencialismo presentes no estruturalismo.”
(Mendonga sobre Derrida, 2020, p. 159). A centralidade da critica se relaciona com a
"estruturalidade da estrutura", isto ¢, um conceito-chave do estruturalismo que postula a
existéncia de estruturas subjacentes e universais que organizam a linguagem, o pensamento e
a sociedade. A operacdo desconstrutivista, associada ao pensamento de Jacques Derrida,
questiona a ideia de um fundamento so6lido e essencialismo presente no estruturalismo. A
desconstrugdo, em termos derridianos, envolve analisar as oposi¢cdes binarias presentes nas
estruturas e desnudar as contradi¢des internas, ambiguidades e instabilidades que desafiam a
nocao de um significado fixo e absoluto. Assim sendo, a critica pos-estruturalista questiona a
ideia de estrutura como algo estdvel e fundamentado, buscando desfazer as certezas e
essencialismos que o estruturalismo pode implicar. Derrida e outros pensadores

pos-estruturalistas argumentam que as estruturas sdo fluidas, contingentes e sujeitas a
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interpretagdes diversas (como também considero), subvertendo, pois, a visdo alicergada de
uma base solida e universal.

Essas perspectivas pods-estruturalista e socioconstrucionista da linguagem que
compreendem o discurso como uma area de negociacdes de sentido e de fluidez sdo como,
nesta pesquisa, “a linguagem entra em cena, seja em suas manifestacdes no cotidiano (na
‘vida’), seja na cria¢do ideoldgica em sentido amplo; e a interagdo passa a ser assumida de
modo claro como uma realidade fundamentalmente social e semidtica.” (Faraco, 2009, p. 73).
Em vista disso, prossigamos para acompanhar quais elementos se coadunam a fim de formar
uma base para as analises das narrativas empreendidas neste estudo focando em como as

crengas sao socio-construidas.

4

Atos da linguagem

A linguagem ndo ¢ apenas um meio de descrever experiéncias, mas um modo de agir
no mundo, de instaurar realidades e produzir subjetividades. Assim, penso nos atos da
linguagem como acontecimentos discursivos que dao corpo as histérias, aos afetos e as
crengas que emergem nas narrativas de desconversdo. Este capitulo busca, portanto, examinar
a linguagem em sua dimensdo socioconstrucionista, interpretando como os participantes, ao
narrar suas vidas, ndo apenas relatam fatos, mas (co)constroem sentidos, (re)avaliam
experiéncias, (re)pensam suas crengas, disputam discursos e reelaboram suas proprias

posi¢des diante da religido.

Organizo a discussdo em cinco eixos: as narrativas de historias de vida, a
configuracdo do tempo, a presenga do discurso reportado, as crengas que se constroem na
interacdo, os modos de desconversdo narrados e, por fim, o papel da avaliacio como

categoria analitica fundamental.
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4.1

1Cronicas — Narrativas de historias de vida

We're all stories in the end.
Just make it a good one, eh?
The Doctor (Doctor Who, SSE13: The Big Bang)

O que somos nds sendo um amontoado de historias vividas? Quando essas colegdes
de memorias extrapolam de nosso interior para nosso exterior por meio de palavras que,
conectadas e situadas, contam experiéncias, narramo-nos, harramos outras pessoas €
circunstancias e, portanto, o mundo ao nosso redor. Para mim, a narrativa ¢ a histéria com as
pessoas dentro.’ Mesmo que ndo haja um individuo nela, precisa-se de um para conta-la.
Para o proposito deste estudo, foco em narragdes orais para a realizacdo das analises
discursivas e escritas para o compartilhamento de meu préprio relato, entendendo que
“narrativas sao centradas em eventos, retratando acdes humanas, ¢ também sdo centradas em
experiéncias em iniameros niveis: elas ndo descrevem apenas o que alguém faz no mundo,
mas o que mundo faz com esse alguém™.” (Riessman, 2008, pp. 38-39).

Neste rumo, os participantes desta pesquisa e eu buscamos partilhar sobre nossas
vidas em igrejas evangélicas pentecostais e nossas razdes para termos praticado éxodo, isto €,
termos nos desconvertido. Como a minha interagdo com cada colaborador se deu no encontro
interpessoal do didlogo propiciado pela conversa exploratéria (cf. se¢ao 1.2), € possivel
afirmar que o conhecimento foi (co)construido e, “a narrativa [,] vista como uma ferramenta
semidtica mediadora” (Nobrega, 2009, p. 54), o que contribuiu para que experiéncias
subjetivas fossem (re)articuladas, (re)elaboradas e (res)significadas ao longo do processo.
Nesse contexto, o ato de narrar ndo apenas organizou eventos vividos, mas também permitiu
que tanto eu quanto os participantes nos posicionassemos em rela¢do as nossas trajetorias,
afetos e rupturas religiosas. Assim, a producdo narrativa funcionou como um espago de
constru¢dao de sentidos sobre o passado, o presente e o futuro (referéncias e projecdes), nao
necessariamente nessa ordem.

Essa disposi¢ao temporal de como contar histdrias, principalmente em referéncia aos
aspectos de passado, conversam com os estudos sociolinguisticos de Labov e Waletzky

(1967) e Labov (1972), cujas concepcdes de narrativas enfatizam uma ordem sequencial dos

>* Estrutura da frase inspirada em Tim Ingold em Antropologia - Para que serve (2019, p.8), em que
ele afirma que, em sua defini¢do, “a antropologia ¢ a filosofia com as pessoas dentro”.
5 Tradugdo livre minha do texto original.
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eventos por meio de oragdes narrativas que seguem uma légica temporal e causal. Embora o
modelo desses autores privilegie a reconstru¢do do vivido, nas situacdes de fala as narrativas
também mobilizam o presente da enunciacdo, em que o sujeito avalia e ressignifica sua
experiéncia ao compartilhd-la. Assim, neste estudo, aplico a visdo socioconstrucionista da
narrativa de experiéncia pessoal, que, embora dialogue com a estrutura laboviana e
waletzkyana de sequenciamento de eventos passados, amplia-se ao considerar também o
modo como essas experiéncias sdo avaliadas e ressignificadas, pois compreendo a narrativa
ndo apenas como recapitulacdo do vivido, mas como pratica discursiva situada, em que o
sujeito (re)significa suas crengas no presente da enunciagdo. Dessa forma, na narrativa, a
escolha de tempos verbais e a sucessdo dos acontecimentos ndo sd3o meramente protocolares,
mas cumprem fungdes interacionais e avaliativas, contribuindo para dar sentido ao que ¢
relatado e para tornar a narrativa contavel e relevante diante de um interlocutor (Johnstone,
2016). Para Labov (1972), uma histéria ¢ considerada completa caso contenha estes seis
componentes estruturais: resumo, orienta¢do, ag¢do complicadora, avaliagdo, resolugdo e
coda, conforme quadro 2. Destes, somente a a¢cdo complicadora ¢ obrigatéria, sendo os
demais componentes optativos. Outra caracteristica desse elemento mandatorio € o fato de ele

geralmente ser composto por verbos no passado.

acao
resumo

uma sintese da
narrativa em que o
narrador anuncia
sobre o qué sera a
historia que ira
narrar

orientacao

uma bussola
contextual em que
informa-se sobre
local, tempo,
situacdo e
participantes da
narrativa

complicadora

uma série de
eventos organizada
de forma
cronologica e
linear; possui
reportabilidade e
elemento que
corporifica a
histéria, sendo a

narrativa per se

avaliacao

uma emissao de
valor (julgamento)
do narrador em que
ele incute a
dramaticidade da
narrativa

resolucio

uma finalizagdo da
narrativa em que o
resultado da agdo
complicadora ¢
exposto

uma denotagdo da
narrativa em si —
ela pode criar uma
ponte entre passado
(histéria ocorrida) e
presente (historia
sendo contada),
transportando o
leitor/ouvinte de

volta ao presente

Quadro 2, Fonte: constru¢do minha (a autora), feita com base em Labov, 1972; Nobrega, 2009; Piedade, 2023.

Para além da estrutura, ¢ imprescindivel que se olhe para o nivel socioconstrucionista

da narrativa, pois histérias contadas, narradas por quem experienciou as situacdes relatadas,
sdo discursos situados que possuem significados coerentes com seus recortes contextuais. No
ambito da minha pesquisa, em vista disso, unirei as contribui¢des labovianas a outros
elementos analiticos que permitam considerar a narrativa ndo apenas como uma sequéncia
ordenada de eventos, mas interacional

como um espago de (co)construcao de
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posicionamentos e sentidos. Assim, conceitos como ponto ¢ reportabilidade das narrativas
(Bastos, 2005) contribuem com o meu trabalho na compreensdo acerca de como certas
experiéncias sdo destacadas como dignas de serem narradas: o porqué de se contar as
historias, seu ponto, que, no ato da narragdo, terd passado pelo escrutinio de ser considerado
contavel ou ndo, de possuir reportabilidade (ou nao). Além disso, a no¢ao de avaliagao
proposta por Labov (1972), ao indicar por que a histéria estd sendo contada e por que merece
ser ouvida, dialoga diretamente com os modos como os narradores constroem relevancia e
autoridade sobre suas vivéncias. A partir desse entrelacamento teorico, torno possivel analisar
as narrativas produzidas nesta pesquisa como praticas discursivas marcadas por negociagoes,
silenciamentos, retomadas e (res)significagdes em contextos sociais especificos.

Esse entendimento da narrativa como uma pratica situada e relacional abre espago
para uma analise que ndo se limite a dimensao linguistica ou estrutural, como proposto por
Labov e Waletzky (1967), mas que também reconhega os aspectos subjetivos e afetivos
envolvidos no ato de narrar. E nesse sentido que as narrativas envolvem valores,
aprendizados, formacdo de quem somos e de nossos vir-a-ser, atingindo também elementos
culturais, familiares, psicologicos e emocionais, 0s quais acrescentam mais profundidade ao,
presumivelmente, tocar em niveis mais intimos da vida eclesidstica dos participantes.
Entendendo que “o homem ndo se insere no mundo como um objeto atravessado de
sentimentos passageiros” (Le Breton, 2019, p. 138), penso que tendo a igreja feito parte (ou
serd que ainda faz, de certa forma?) da vida dos participantes e ajudado a desenhar quem
somos no mundo direta e indiretamente, ndo ha como distanciar nossas - de todos os
participantes - emocdes de nossas narrativas, assim como também ndo ha como adversar
emocao e razdo. Partilho, entdo, da visdo de Le Breton, 2019, p. 138:

Opor razao e emocao seria desconhecer que ambas estdo inscritas no seio de
logicas pessoais, impregnadas de valores e, portanto, de afetividade. Sao
processos embasados em valores, significados, expectativas etc. Seu
processamento envolve sentimentos, o que diferencia o homem do
computador.

As construgdes discursivas, que servirdo de base para minha interpretagdo, emergem
justamente desse processo de partilha experiencial. Isso porque, “contando historias, os
individuos organizam suas experiéncias de vida e constroem sentido sobre si mesmos;
analisando historias, podemos alcangar e aprofundar inteligibilidades sobre o que acontece na
vida social.” (Bastos; Biar, 2015). Nesse contexto, a narrativa ndo pode ser dissociada das
emocodes, afetos e julgamentos que a atravessam; razao e emocgao se articulam na forma como

as experiéncias sdo narradas e interpretadas. Por isso, ndo haveria como dissociar minha
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analise das narrativas, dado o proprio subtitulo da pesquisa: narrativas de ex-evangélicos
sobre suas razoes para terem saido da igreja. Ao observar as crengas presentes nas falas dos
participantes, bem como os afetos e julgamentos, também explicitos e/ou implicitos, que
perpassam o que ¢ contado, caminharei em dire¢do ao meu objetivo de mapear os processos
de éxodo na busca pelas razdes que ocasionaram as desconversoes.

Nesse tecido de afetos e razdo, o tempo surge como fio que costura as narrativas. Nao
apenas calendario ou cronologia, mas tempo vivido, sentido, revisitado; tempo que organiza
memoérias e redesenha crencas. E por esse fio que sigo agora, para observar como o tempo se

deixa entrever nas historias de desconversao.

4.2

Tempo

Ao considerar a narrativa como forma de organizar experiéncias, ¢ indispensavel
pensar também na dimensdo temporal que a constitui. No modelo classico de Labov (1972, a
narrativa de experiéncia pessoal ¢ estruturada pela sequéncia temporal dos “eventos que
(infere-se) realmente aconteceu” (ibid., pp. 359-360) no passado. Essa perspectiva privilegia,
portanto, a reconstrug¢do de experiéncias vividas (Piedade, 2023, p. 116). No entanto, o tempo
narrativo ndo se limita a ordenagao de fatos passados: ele € constantemente reorganizado pela
memoria, pela emogdo, pelo contexto de quem conta e de quem ouve e, acrescento, pelas
crencas. Assim, nas narrativas cotidianas, o passado ndo ¢ apenas reconstruido, mas
ressignificado a luz do presente e (co)construido no didlogo. Em minha pesquisa, essa
dimensdo se torna evidente nas formas como os participantes relatam suas experiéncias e
razdes para terem deixado a igreja: as lembrancas ndo sdo estaticas, mas vivas, atravessadas
por crengas, afetos e interpretacdes que denotam o entrelagamento do tempo vivido com o
tempo narrado.

Fica estabelecido, entdo, que neste estudo ndo me aterei unicamente ao tempo
chronos, mas adentrarei o terreno de uma percepgao de passagem de tempo mais espectral e
fluida e, por isso, que nao possui fronteiras lineares. Nessa direcao, o ato de narrar da as maos
a selecdes, siléncios e reorganizagdes temporais que expressam tanto o que se viveu quanto o
que se sente ¢ compreende no momento da enunciagdo, sublinhando o enlace de afetos e
emogdes a praticas sociais narrativas, sempre situando os sujeitos em seus contextos

historicos e relacionais (Le Breton, 2019; Moita Lopes, 2001), como ja colocado
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anteriormente. Borges (2017, 2022), por sua vez, ressalta que a escuta e a analise narrativa
exigem aten¢do a como marcadores sociais como género e classe se conectam a uma
temporalidade afetiva. Assim, ao analisar as narrativas dos ex-evangélicos participantes desta
pesquisa, assumo uma perspectiva que considera o tempo nao como linha, mas como trama:

movel, afetiva, tecida e situada.

4.2.1

Afinal de contas, o que é o tempo?

Essa ¢ a coisa que tudo devora
Feras, aves, plantas, flora.
Aco e ferro sdo sua comida,
E a dura pedra por ele moida;
Aos reis abate, a cidade arruina,
E a alta montanha faz pequenina.
J. R. R. Tolkien — O Hobbit

A concepgdo platonica de eternidade como imutabilidade se articula diretamente com
a ideia teoldgica de Deus como ser eterno e imutavel. Assim como a realidade verdadeira,
para Platdo, ndo esta sujeita a passagem do tempo, também, no pensamento religioso, Deus ¢
concebido como aquele que transcende a temporalidade, permanecendo o mesmo “ontem,
hoje e sempre” (Agostinho, 2002; Aquino, 2001). Conforme as Escrituras: “Porque eu, o
Senhor, ndo mudo” (Malaquias 3:6); “Jesus Cristo é o mesmo, ontem, hoje e para sempre”
(Hebreus 13:8; cf. Tiago 1:17). A nogao de imutabilidade divina, presente na tradi¢do crista
aqui abarcada, reflete esse ideal de perfeicao atemporal: se o mundo sensivel ¢ marcado pela
mudanga e pela incerteza, Deus, em contraste, constitui a fonte estavel, permanente e
inalteravel, diante da qual o tempo humano adquire sentido. Isso, por sua vez, permeia a
doutrina, que dita sobre as vidas dos cristdos para além do espago-tempo (o real observavel)
ao projetar uma dimensao de eternidade que orienta tanto a esperanga futura quanto a conduta
presente.

A imutabilidade divina serve, assim, como fundamento de estabilidade diante das
contingéncias humanas: se tudo o que ¢ terreno esta sujeito a transformacgao, Deus permanece
como garantia ultima de sentido e de promessa. Desse modo, a fé crista se ancora na certeza
de que, apesar da mutabilidade do mundo, hda um principio inalterdvel que assegura

continuidade, coeréncia ¢ direcdo as narrativas de vida dos fiéis. Por sua vez, essa tensao
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entre a imutabilidade divina e a mutabilidade humana se manifesta também nas narrativas de
vida, em especial nas de desconversdo. Se, por um lado, a existéncia terrena ¢ marcada pela
passagem do tempo, pelas escolhas e pelas mudangas de crenga, por outro, a tradigdo cristd
reafirma que Deus permanece o mesmo e conhece o ser humano desde antes de seu
vir-ao-mundo: “antes que te formasse no ventre, eu te conheci” (Jeremias 1:5). Nesse
contraste, o tempo humano, instdvel e fragmentado, encontra sentido na eternidade divina,
que ndo se altera. Assim, ao narrar sua trajetoria de fé, os sujeitos mobilizam esse embate:
relatam perdas, duvidas e transformacdes, mas sempre em relagdo a uma imagem de Deus
como referéncia permanente, seja para sustentagdo da f€, seja como ponto de ruptura que
legitima a desconversao.

Nesse enquadramento, a doutrina religiosa® opera como extensdo dessa vigilancia
divina, normatizando ndo sé o presente vivido, mas também aquilo que ndo ¢ observavel: o
futuro pés-morte. Com o amparo dogmatico de um antes e depois, o cristdo, para ser cristao,
também ¢ colocado sob constante regulacdo, desde o pré-nascimento até a eternidade
projetada, em que recompensas e puni¢des sdo prometidas; antes mesmo de seu nascimento,
ja existe aquele que o acompanha cada instante da existéncia, que sabe de tudo em todo
momento. Desse modo, o tempo entremeia a experiéncia religiosa como um fio condutor que
atravessa todas as etapas da vida, projetando sentidos para além do observavel. A doutrina ¢
capaz de construir uma narrativa totalizante, em que cada momento ¢ interpretado a luz de
um passado sagrado e de um futuro prometido. Essa moldura temporal, desse modo, organiza
a fé, e regula crengas, comportamentos, orienta escolhas e estabelece fronteiras entre o
permitido e o proibido, o salvifico e o condenavel. Ela se utiliza do tempo irreal para legislar
sobre a vida dos fiéis no tempo real. E isso se manifesta na linguagem.

Longe de constituir uma linha evolutiva, a reflexao sobre o tempo apresenta multiplos
registros, teologicos e filosoficos (e, mais a frente, tratarei dos cientificos), que se
interrelacionam. Nesse sentido, a doutrina cristd, ao conceber Deus como eterno e imutavel,
encontra um paralelo com a tradi¢do platonica, como afirmei na abertura desta se¢do. O
filésofo Platdo (428 AEC-347 EC) atribuiu ao tempo a ideia de mudanga, concebendo a
eternidade como algo atemporal e caracterizada pela imutabilidade, sendo esta a realidade
verdadeira e perfeita, em contraste com o mundo sensivel, sujeito a transformacdo. Nesta
perspectiva platonica, ¢ interessante que se mencione que ha “uma contraposicao entre aquilo

que nunca se transforma e sempre “é”, que pode ser apreendido pela razdo e pela inteligéncia,

%6 Doutrina religiosa cristd-evangélica que circunscreve as vivéncias dos participantes da pesquisa.
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e as coisas que sempre mudam e nunca ‘“sao”, a respeito das quais temos somente um
conhecimento temporario e imperfeito: a “opinido”.” (Martins, 2004, p.66).

E o que tudo isso tem, afinal, a ver com narrativas? As concepg¢des historicas do
tempo, ora como mudanga, ora como medida do movimento, ora como grandeza absoluta ou
relativa, como apresentarei mais adiante, ajudam a entender por que o tempo se tornou
elemento constitutivo das narrativas. Se, por um lado, a Fisica e a Filosofia buscaram/buscam
compreender o tempo em sua dimensdo natural e objetiva, por outro, a linguagem e o
discurso o transformam em experiéncia simbodlica, estruturando a forma como narramos
historias. Assim, a discussdo sobre o tempo ndo ¢ apenas um pano de fundo teorico, porém,
sobretudo, oferece mais um alicerce para compreender como as narrativas se estruturam e
produzem sentido. Se na Fisica e na Filosofia o tempo se coloca como parametro para
explicar a realidade objetiva, nas narrativas ele atua como principio organizador que dispde
os acontecimentos em sequéncia, articula causalidades e da inteligibilidade ao vivido. Como
em Labov (1972), a narrativa pressupde uma ordem temporal minima para que seja
reconhecida como tal, j4& que os eventos precisam ser dispostos em sucessdo; assim como
ressalta Bakhtin (2003) sobre todo discurso carregar marcas temporais € historicas que
vinculam a experiéncia individual a dimensdes sociais mais amplas. Assim, ao investigar
relatos de desconversdo, faz-se essencial reconhecer que o tempo narrativo ndo ¢ neutro: ele
traduz escolhas discursivas que destacam ou apagam episddios, que aceleram ou retardam o
ritmo do relato e que, em especial, indicam os embates de crengas no processo de
desdoutrinacao. Nesse sentido, compreender as concepgdes de tempo e sua transposi¢cao para
a linguagem ¢ compreender também como os narradores constroem suas historias em didlogo
e confronto com os discursos religiosos que evocam.

Dando continuidade a outras 6ticas de temporalidade, Aristoteles (384 AEC-322 EC)
entende que tempo e movimento se relacionam diretamente, porém nao se confundem. Para
ele, o tempo ¢ a medida do movimento em relacdo ao antes e ao depois, 0 que o torna
dependente de uma percepcao capaz de ordena-lo e quantifica-lo. “De acordo com Aristoteles
(2006, Phys IV 10217 b35), “O tempo nao €, porque ele serd ou ja foi”. Para o filoésofo, o
‘agora’ ndo tem extensdo, mas tem qualidade, sendo o ‘agora’ uma qualidade do tempo e nao
uma quantidade.”(Abragado, 2020, p.16), isto €, o tempo, para Aristoteles, ndo existe como
algo fixo e substancial, mas como uma sucessdo de instantes que s6 pode ser apreendida em
relacdo ao movimento ¢ a mudanga. O ‘agora’ atua como um ponto de referéncia que delimita

o passado e o futuro, mas que, por si s6, nao constitui uma por¢ao mensuravel do tempo.
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Sob outra perspectiva, o tempo passou a ser objeto também da Fisica e da
Matematica, que o abordaram a partir de suas proprias categorias, oferecendo novas
descrigdes e ferramentas de observagdo para a compreensdo dos fendmenos naturais, a
medi¢ao de intervalos e a formulagao de leis do movimento ¢ da mudanga no universo. Com
€sses novos panoramas, ¢ importante destacar aqui que ha uma pluralidade de olhares sobre o
tempo, ndo um progresso linear, mas deslocamentos epistemoldgicos.

Nesta dire¢do, Galileu Galilei (1564—-1642) colocou em pauta a questdo de o tempo
possuir quantidades mensuraveis, buscando relaciona-lo com os movimentos observaveis e
com incrementos regulares que pudessem ser medidos e comparados. Por meio de suas
experiéncias, como aquelas com o péndulo e com o escoamento da dgua, Galileu enfatizou a
possibilidade de quantificar o tempo de forma objetiva, estabelecendo uma base experimental
para seu estudo e permitindo que ele fosse tratado como uma grandeza que se pode medir,
ainda que continua e composta por infinitos instantes indivisiveis, ou seja, que nao possuem
duragdo propria (Martins, 2004, p.69).

Em contrapartida, Newton (1643-1727) concebia o tempo como absoluto, verdadeiro
e matematico, fluindo uniformemente sem depender de qualquer acontecimento externo. Para
ele, o tempo existia de forma independente dos corpos e dos movimentos, servindo como um
quadro de referéncia universal no qual os fendOmenos naturais se desenrolavam (Martins,
2004). Nesse sentido, o tempo ndo implicava movimento nem repouso: ainda que as coisas se
movessem ou permanecessem estaticas, quer estivéssemos dormindo ou despertos, o tempo
prosseguiria em seu curso uniforme e constante (Newton, 1990, p.9).

Séculos mais tarde, Albert Einstein (1879—1955) rompeu com a nogdo newtoniana ao
formular a Teoria da Relatividade, segundo a qual o tempo ndo ¢ absoluto, mas relativo e
dependente do observador. Nesse novo paradigma, o tempo estd intrinsecamente ligado ao
espago, compondo com ele uma unica estrutura, o espago-tempo, em que a passagem
temporal varia conforme a velocidade e a intensidade do campo gravitacional (Martins,
2004). Assim, “em decorréncia desses estudos, surgiu a no¢do de tempo cronologico,
organizado através de calendarios” (Abragado, 2020, p.23).

Se na Fisica o tempo se apresenta como categoria fundamental para a compreensao
dos fendmenos naturais, na linguagem ele adquire uma dimensdo igualmente essencial: a de
organizar a experiéncia humana por meio da expressdo verbal. Assim como filésofos e
cientistas buscaram explicar a natureza do tempo, também a Linguistica o investiga,
sobretudo a partir da categoria dos tempos verbais, que permitem situar agdes, estados e

eventos em relacdo ao passado, ao presente e ao futuro. Dessa forma, o tempo linguistico
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emerge como uma constru¢do simbolica que traduz e d4 forma, no plano discursivo, a
experiéncia temporal. Conforme afirma Fiorin (1996, p. 142), “o tempo € uma categoria da
linguagem, pois ¢ intrinseco a narragdo”. Para ele, tanto o tempo quanto o discurso nao se
submetem rigidamente as convengdes do sistema linguistico; ao contrario, entrelacam-se em
movimentos de aproximag¢dao e afastamento, alternam-se e justapoem-se. Assim, se
entremeiam e produzem multiplos efeitos de sentido (ibid). “No entanto, como no
contraponto, obedecem a regras, a coergoes semanticas. O discurso cria o cosmo e abomina o
caos” (ibid, p.229).

Como caracteristica discursiva fundamental, o tempo narrativo constitui-se de forma
sem a qual ndo haveria como dar forma a experiéncia humana na linguagem. Na perspectiva
de Bakhtin (1998), o tempo narrativo estd indissociavelmente conectado ao espaco,
articulando as dimensdes temporais e espaciais do discurso, dando concretude ao enredo e
situando as agdes no interior de um contexto social e histérico. A forma como o tempo se
torna visivel e palpavel na narrativa, portanto, confere-lhe densidade e sentido. Por meio dele,
nds nao somente organizamos acontecimentos, mas também expressamos a experiéncia
humana do viver em determinado espago-tempo. Aqui, € vital que se olhe para o conceito de
enunciacdo em seus termos dé€iticos, como em Benveniste (1989): ego, hic et nunc - eu, aqui
e agora. Para ele, o tempo linguistico se d4 na e pela linguagem, estando “organicamente
ligado ao exercicio da fala” (ibid, p.74), em que “o “agora” ¢ o0 momento em que se toma a
palavra, ndo importando em qual momento do tempo fisico ele esteja colocado” (Fiorin,
2017, p.972).

Justamente porque a vivéncia temporal ¢ basilar para o humano, “as linguas
desenvolveram meios para codificar o tempo. Em muitas linguas, a expressdo do tempo
linguistico ¢ gramaticalizada e, portanto, marcada morfologicamente no verbo” (Abragado,
2020, p.29). Em narrativas orais, como as histérias de vida, essa marcag¢dao temporal se
manifesta de maneira mais flexivel e subjetiva: o narrador pode alternar entre passado e
presente, referir-se ao futuro, prolongar certos acontecimentos ou resumir outros, criando
uma temporalidade propria que reflete sua experiéncia pessoal. Nesse contexto, a perspectiva
bakhtiniana torna-se evidente: o espago € o tempo da narrativa estdo de maos dadas com a
memoria, com as crengas ¢ com quem o narrador € inserido no mundo. A histéria contada &,
dessa forma, a materializacdo do vivido no plano real, articulando experiéncia pessoal e
contexto social.

Na conversa com o participante Valentim, isso se exemplifica quando ele alterna entre

diferentes tempos verbais ao reconstruir sua trajetoria: “e eu sempre quis ter muita
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coeréncia, isso desde crianca, >eu falava assim< “gente, se eu vou fazer

isso, tem que ter uma razdo”°’, para em seguida deslocar-se ao presente avaliativo: ”a

criacdo do inferno, a ideia do inferno, pra mim, gquando eu vi ela, digamos
que.. ela me, me, me atravessou muito forte”*®. O jogo entre pretérito e presente
concede a narrativa um carater hibrido, em que a experiéncia passada ¢ reavaliada a luz do
agora, sugerindo que as crencas ndo apenas foram vividas, mas continuam a ser
reinterpretadas no momento da fala.

Tendo em conta esse plano da realidade, ¢ importante compreender que, nas
mudangas verbais de nossa lingua, o realis (realidade factual) se expressa no modo indicativo
e, o irrealis (realidade potencial), no subjuntivo. Em vista disso, segundo Abragado (2020,
pp.62-63), “as formas verbais que pertencem ao subjuntivo, assim como os verbos modais,
indicam algum grau de incerteza quanto ao estatuto de realidade da situacao referida que,
portanto, ¢ conceptualizada como pertencendo a realidade potencial.”. Em um outro trecho do
relato do participante Valentim, essa alterndncia entre realis e irrealis aparece quando ele
projeta cenarios de perda de fé ou puni¢cdo: “dizendo que se vocé desse brecha pra
questionamentos vocé iria se desviar, e nesse fato de vocé se desviar, vocé
perderia sua salvacao”®. O uso do futuro do pretérito e da condicionalidade indicam a
forca disciplinadora da crenca, ndo como um fato consumado, mas como possibilidade
ameacadora que regulava sua conduta. Isso ndo ocorre, por exemplo, com o modo
imperativo, uma vez que ele se une a ideia de invariabilidade temporal (Azeredo, 2008).

Nesse quadro, a distingdo aspectual proposta por Langacker (2008) contribui para
aprofundar a compreensdo do tempo linguistico®®. O autor diferencia a perfectividade, que
apresenta a situacdo como uma totalidade acabada, finalizada, delimitada em seus contornos,
da imperfectividade, que focaliza o interior do processo, sem indicar seu término. Assim,
enquanto um enunciado perfectivo privilegia a visdo global de um evento concluido, um
enunciado imperfectivo destaca a duracao ou a progressao da agdo, deixando em aberto sua
conclusdo. Essa oposi¢do aspectual, em articulagdo com os modos verbais, demonstra como a
lingua organiza ndo apenas a posicdo temporal dos acontecimentos, mas também o modo
como sao concebidos na experiéncia discursiva: como fatos realizados e delimitados, como

processos em curso ou ainda como possibilidades projetadas (Langacker, 2008; Abragado,

7 Excerto a ser encontrado na se¢do 5.1 linhas 6-9.

58 Excerto a ser encontrado na se¢do 5.1, linhas 23-25.

%% Excerto a ser encontrado na se¢do 5.1, linhas 50-52.

8 Langacker desenvolveu suas reflexdes sobre o aspecto verbal a partir da lingua inglesa. Neste trabalho, utilizo
suas contribui¢des, considerando que podem ser aplicadas também a lingua portuguesa do Brasil, conforme
observa Perini (2010).
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2020). Esse contraste pode aqui ser exemplificado na narrativa da participante Melissa,
quando ela afirma: “eu apostatei, eu ndo sou desviada®”. O uso do perfeito
apresenta a acdo como concluida, encerrada e sem volta, reforcando sua escolha como
definitiva. Em contrapartida, ao comentar que a desconversdo ¢ também “um processo

621

também de desdoutrinacéo e qgque “Entdo assim, quando cé wvai.. cé

sai da igreja, vocé se desconverte, seria no sentido também de ir
desconstruindo um tanto de tijolinho®”, a imperfectividade aparece na
construcdo de um percurso continuo e ainda em desenvolvimento, que ndo se limita a um
momento pontual, mas que se prolonga no tempo e se atualiza no presente da enunciagao.
Assim, enquanto um enunciado perfectivo permite a narradora encerrar simbolicamente um
ciclo (a ruptura com a identidade de “desviada”), o enunciado imperfectivo abre espago para
descrever a duragdo e a progressdao de um processo (a desdoutrinagdo, a desconstrugdo dos
“tijolinhos” da f¢).

Essa distingdo aspectual tem implicagdes diretas na maneira como construimos e
representamos nossas crengas. Ao conceptualizar uma ag¢do de forma perfectiva, como
concluida e delimitada, reforca-se a ideia de um fato consolidado, que tende a ser assumido
como parte da realidade compartilhada. Ja a imperfectividade, ao focalizar o processo em
andamento, abre espago para a interpretagdo, para a expectativa e para a revisao, permitindo
que a crenca se mantenha em estado de transicdo (ao como algo em aberto). Nesse sentido, a
lingua ndo apenas marca o estatuto de realidade de um evento, mas também espelha as
formas pelas quais os sujeitos aderem a determinadas crencas ou se deslocam delas,
transformando possibilidades em fatos aceitos ou reinterpretando acontecimentos entio
consolidados (ibid). Nesta pesquisa a oposicao entre perfectividade e imperfectividade ¢
bastante relevante, visto que ela ampara as interpretagcdes das historias de vida de como os
narradores representam suas trajetorias de fé: ora como eventos concluidos e definitivos
(rupturas, como ‘“‘eu apostatei”), ora como processos continuos e inacabados (reflexdes,
davidas, “ir desconstruindo tijolinhos™). E, como venho enfatizando o fator processual da
desconversdo (Barbour, 1994), o aspecto verbal refor¢a se a desconversdao ¢ narrada como
fechamento ou como percurso em andamento, iluminando a maneira como os participantes

significam suas experiéncias e (re)constroem suas crengas (Brando; Lourengo, 2021).

1 Excerto a ser encontrado na se¢do 5.2, linhas 4-5.

62 Excerto a ser encontrado na se¢do 5.2, linhas 23-24.
6 Excerto a ser encontrado na se¢do 5.2, linhas 28-30.
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4.3

Narrativa e discurso reportado

As narrativas, mais do que simples relatos de acontecimentos, constituem formas
discursivas que organizam o tempo e constroem sentidos, como explicado acima. Entretanto,
a narrativa ndo se constroi apenas pela ordenacdo temporal dos eventos, mas também pela
pluralidade de vozes que a atravessam. E nesse ponto que o discurso reportado se torna
central, pois permite que a voz do outro se inscreva no texto, introduzindo perspectivas
distintas e, muitas vezes, conflitantes (Bakhtin, 2003).

Bakhtin (2003) descreve diferentes formas de discurso reportado: direto, indireto e
indireto livre (todas elas portadoras de efeitos de sentido particulares). Neles, tempo, pessoa e
modalidade funcionam como operadores fundamentais na organizagdo do discurso,
determinando o modo como os acontecimentos narrados sdo situados € como as vozes se
articulam (Fiorin, 1996). Como discorre Linde (1993), o discurso reportado desempenha
papel central na constru¢do da coeréncia em narrativas de vida, uma vez que permite ao
narrador mobilizar vozes de terceiros como forma de reforcar, legitimar ou problematizar sua
propria posi¢do. Em sintonia, Labov (1972) entende que o discurso reportado funciona
também como recurso avaliativo, pois, ao reinscrever as falas de outrem, o narrador indica
sua propria interpretacdo sobre os eventos. Assim, mais do que simples citacdo, o discurso
reportado ¢ a inscri¢ao de vozes que instauram didlogo e contraste, compondo o que Bakhtin
denomina heteroglossia: a coexisténcia de multiplas linguagens sociais no mesmo enunciado.
Essa perspectiva converge com Halliday e Matthiessen (2014), para quem o discurso
reportado se realiza como sistema de proje¢do, no qual a oragdo projetante (o dizer ou pensar)
introduz a oracdo projetada (o conteudo do dito ou pensado), organizando relagdes de vozes e
pontos de vista. Nesse quadro, narrativa, discurso reportado, atos de fala e heteroglossia se
interconectam, denotando que a voz do outro ndo ¢ apenas recurso formal, mas estratégia
enunciativa que negocia sentidos, organiza afetos e sustenta crengas em disputa.

Desse modo, os nexos projetantes ndo se limitam a introduzir a voz de um outro, mas
cumprem funcdes variadas na construcdo discursiva. Entre seus usos, destacam-se: a
representacdo do pensamento do falante no didlogo, que muitas vezes atua como modalizagdo
de probabilidade; a representacdo do pensamento do interlocutor, explorada como estratégia
de indagacdo; a inscricdo da consciéncia de personagens em narrativas; a veiculagdo de
opinides institucionais ou especializadas no discurso jornalistico e cientifico; e, ainda, a

projecdo do angulo argumentativo do proprio enunciador em textos académicos ou técnicos,
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como resultado de cadeias de raciocinio (Halliday; Matthiessen, 2014, pp.441-485). Tais usos
atestam que a projecdo, em suas diversas configuragdes, introduz atos de fala ou de
pensamento, e também aponta relagdes de poder, autoridade e responsabilidade enunciativa.
Ao lado da heteroglossia bakhtiniana, que ressalta a convivéncia € o embate de multiplas
vozes em todo enunciado, a nog¢do de proje¢ao ajuda a compreender como o discurso
reportado opera nos relatos analisados: além de como técnica formal, como dispositivo que
corrobora para a organizacdo dos sistemas de crencas, posicionamentos e experiéncias de
éxodo.

Isso pode ser exemplificado em um dos trechos do participante Lu, em que o discurso
reportado emerge de modo central para a organizagdo da narrativa. A fim de contextualizar a
passagem, aqui, Lu conta como seu pai tomou conhecimento de sua orientagdo sexual ndo de
forma direta, mas por meio de uma cadeia de fofocas e rumores que circularam entre
membros da igreja: a lider do coral, a mde de uma amiga, o didcono e, por fim, o proprio pai.
Esse percurso, marcado por mediagdes hierarquicas, desemboca na conversa com seu lider
religioso na ocasido, que, constrangido, comunica sua exclusio das atividades da igreja e, em
particular, do coral. E nesse momento que o discurso reportado emerge como pega-chave da
narrativa. O enunciado do lider — “vocé n&o poderia frequentar a igreja, né&o
poderia mais participar das atividades e fazer as coisas que fazia
porque estava em pecado” — aparece em forma indireta, configurando uma voz
institucional que impde fronteiras e legitima a exclusdo. Em contraste, a reagdo de Lu, “ah,
entdo ndo volto mais, entdo. Beijo!”, ¢ trazida em discurso direto, inscrevendo
no texto sua propria voz insurgente. Esse jogo entre vozes externas e internas exemplifica o
que Linde (1993) entende como constru¢ao de coeréncia narrativa: € pela insercao das falas
de outrem que o narrador negocia autoridade, atribui responsabilidades e, sobretudo, afirma
seu posicionamento. Além disso, em termos labovianos, o discurso reportado atua como
recurso avaliativo, pois é pela reencenagdo das falas que o narrador sinaliza ao ouvinte a
gravidade da situacao e justifica a ruptura (Labov, 1972). Assim, o discurso reportado nao sé
encena a polifonia da experiéncia (Bakhtin, 1981), mas também da materialidade ao
momento de éxodo, em que a crenga institucional ¢ contestada e substituida por uma crenga
em si mesmo como sujeito autdbnomo.

Em vista disso, essas interpretacdes de crengas e posicionamentos nas narrativas nao
s30 neutras, uma vez que nos - os participantes - somos humanos inseridos em um mundo

organico em movimento permeado por discursos que nos precedem. No angulo da LAC, a
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escolha entre projetar palavras ou significar ideias nunca ¢ neutra: ela reflete
posicionamentos, disputas e embates ideoldgicos. Quando, nesta pesquisa, narramos nossos
processos de desconversdo, o modo como representamos as vozes das igrejas evangélicas e as
crengas nelas sustentadas ¢ decisivo para compreender como tais vozes sao
recontextualizadas. O discurso direto, por exemplo, tende a produzir maior efeito de
autenticidade, colocando a “palavra alheia” em cena de forma vivida, mas também
permitindo ao narrador marcé-la ironicamente ou contestd-la, por exemplo; ja o discurso
indireto ou a projecdo de ideias abre espago para (re)interpretar o dizer original, integrando-o
ao fluxo narrativo do sujeito. A luz de Bakhtin, trata-se da heteroglossia em acdo: a
convivéncia e a tensdo entre vozes divergentes dentro de um mesmo enunciado, em que
aquele que narra articula tanto sua propria consciéncia quanto a palavra do outro. Assim, ao
analisar os relatos de desconversdo, observo que as formas de discurso reportado sdo
essenciais para a construcao de embates discursivos, pois permitem que o narrador exponha,
confronte ou ressignifique as crengas religiosas em jogo. Nesse sentido, o recurso a polifonia
e as diferentes modalidades de projecdo verbal e mental ndo apenas denotam como nos, os
participantes, representamos nossas trajetorias de fé e (des)crenca, mas também realga os
processos discursivos pelos quais se da a contestacdo de discursos institucionais dominantes.
Para finalizar, retomando a observacdo das vozes que se cruzam e se tensionam na
narrativa de Lu trazida acima nesta sec¢do, ja se torna possivel perceber que o discurso nao se
dissocia das crencas que o sustentam e o atravessam (Brando; Lourengo, 2021). Para
compreender melhor como essas crengas se constroem, circulam e se transformam nos relatos
dos participantes, passo agora a uma discussdo que delineia o conceito de crengas adotado

nesta pesquisa.

4.4
Crengas

(...) tinha em si mesma uma certa flor fresca. Pois, por
estranho que pareca, ela acreditava. Era apenas fina
matéria organica. Existia. S¢ isto. (...) Ela acreditava
em anjo e, porque acreditava, eles existiam.

Clarice Lispector — A hora da estrela

Em um estudo sobre éxodos de igrejas evangélicas, considero essencial que esteja
explicado logo aqui nesta abertura, que a ideia de ‘crenca’ tem o seguinte cunho, conforme

Harris (2013, p. 120): “é a disposicdo a aceitar uma proposicdo como verdadeira (ou



77

provavelmente verdadeira). Esse processo de aceitagdo (...) faz mais do que expressar nossas
concepgoes prévias. Ele ¢ capaz de revisar nossa concep¢ao de mundo em um instante.” Essa
definicdo inicial € necessaria porque o termo “crenga” pode assumir significados variados em
contextos religiosos, com os quais também trabalharei, porém neste ponto interessa enfatizar
seu carater cognitivo, isto €, a disposi¢do a aceitar afirmagdes como verdadeiras nao somente
no ambito espiritual.

Tais proposi¢cdes, que revisam nossas concepcdes de mundo, sdo inerentes ao ser
humano: ndo conseguimos existir sem elas, assim como ndo existem crengas que separem, de
modo absoluto, fatos de valores (Harris, 2013). Decerto, todo conhecimento que ultrapassa
nossa experiéncia direta decorre do contato com enunciados linguisticos especificos, diante
dos quais ndo tivemos razdes ou condigdes para questionar (ibid., p. 120). Isso pode elucidar,
assim, a complexidade encontrada na conceituacao de crenga e, para me ajudar na explicagao,
me apo6io também na defini¢do de Barcelos® (2006, p.18), com a qual me alinho. Para ela,

crengas sao:

(...) uma forma de pensamento, como constru¢des da realidade, maneiras de
ver ¢ perceber o mundo e seus fendomenos, co-construidas em nossas
experiéncias resultantes em um processo interativo de interpretacdo e
(re)significagdo. Como tal, crengas sdo sociais (mas também individuais),
dindmicas, contextuais e paradoxais.

Dessa forma, ao considerar as crengas tanto em sua dimensdo cognitiva quanto em sua
dimensao social e interpretativa, constituida nas interagdes e experiéncias vividas, ¢ possivel
reconhecé-las como elementos ativos que, simultaneamente, estruturam e sdo estruturados
pelas praticas e contextos nos quais emergem (Harris, 2013; Barcelos, 2006, 2013).

Com a questdo apresentada acerca de as crengas ndo serem formadas apenas por
processos racionais ou cognitivos, mas aflorarem também de dimensdes emocionais € sociais,
Harris (2013, p. 123) grifa que “as pessoas costumam adquirir suas crengas sobre o mundo
por razdes que sdo mais emocionais e sociais do que estritamente cognitivas”. Isso significa
que ilusdes, fidelidade ao grupo ou mesmo o autoengano deliberado podem afastar os
individuos das normas da racionalidade. A propria motivagao que sustenta uma crenga pode

estar menos vinculada a busca da verdade e mais relacionada a preservacdo de estados

¢ Os estudos de Barcelos em crengas se concentram mais na drea de ensino e aprendizagem de linguas. No
entanto, a trago para o meu estudo, pois sua abordagem enfatiza a dimensao processual, socialmente situada e
mutavel das crengas, compreendendo-as como constru¢des que influenciam praticas, comportamentos ¢ formas
de significar a realidade. Embora aplicados ao campo da reflexdo de professores, esses aportes permitem
ampliar a compreensao das crengas em contextos distintos, como o religioso.
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emocionais e/ou de pertencimento a um grupo. Harris observa que certas motivagdes “tendem
a se alinhar a objetivos epistémicos de maneira que outras motivagdes ndo se alinham” (ibid.,
p. 127). Contudo, quando alguém defende uma crenga para evitar sentimentos como
ansiedade ou culpa, pode adentrar o campo da ilusdao ou do autoengano (ibid.). Nesses casos,
a liga¢ao da pessoa com o mundo real fica enfraquecida. Ainda assim, reconhecer a presenga
das emoc¢des nas crencas ndo elimina a importancia da razdo. Pelo contrario, confirma a
necessidade de distinguir crengas justificadas e injustificadas. “Uma crenga ndo pode
depender apenas da convicgdo do crente; ela se baseia nas cadeias de evidéncias e
argumentos que a ligam a realidade” (ibid., p. 128). Em outras palavras, o sentimento pode
até orientar julgamentos, mas ndo ¢ suficiente para garantir a validade de uma crenca. Como
apontam Brando e Lourengo (2021, p. 21), as crengas “sdo atributos humanos que influem e
influenciam peremptoriamente na nossa existéncia pessoal e na vida social, nas mais variadas
dimensdes particulares e coletivas”, afetando nossa forma de pensar, nossas competéncias,
capacidades, emog¢des, modos de agir, atitudes e também a maneira como nos relacionamos
interpessoalmente.

Outro ponto fundamental ¢ que, mesmo quando motivadas por fatores ndo
epistémicos, as crengas tém carater representacional: elas pretendem descrever a realidade.
Entende-se que a realidade social ¢ uma construgdo humana, erguida sobre a realidade
objetiva, a partir das crencas formadas tanto individual quanto coletivamente. Ao mesmo
tempo, erguida com “os comportamentos humanos influenciados pelos contextos sociais nos
quais estavamos, estamos ou esperamos estar” (Brando; Lourenco, 2021, p. 24). Dessa forma,
¢ necessario que se considere a dimensao historica, a natureza herdada do sistema de crengas,

como apontam os mesmos autores (p. 34):

(...) nossas condutas e comportamentos aprendidos sdo também expressoes
materiais de um acervo cultural, por um lado existente antes do comeco de
nossa permanéncia em determinada cultura, ndo sendo assim resultado de
nossos esfor¢os pessoais e, por outro, adquirido por noés, pelos nossos
antepassados, conservando, alterando e transmitindo-o para as geracdes que
nos sucederdo em forma de legado cultural (Kriiger, 1996, 2004).

Isso faz possivel compreender que as crencas possuem um carater processual, isto €, ndo se
configuram como estruturas fixas e imutdveis, mas como constru¢des dindmicas que se
transformam ao longo do tempo, acompanhando as mudangas sociais, historicas e culturais.
Nesse sentido, elas resultam de um entrelagamento constante entre heranca cultural e

experiéncia vivida, em que sdo, simultaneamente, continuidade e renovacdo. Assim, as
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crengas nao apenas orientam a percep¢ao da realidade, mas também condicionam praticas
sociais e individuais, refor¢ando ou questionando padrdes estabelecidos e, desse modo,
participando ativamente da configuragdo da vida coletiva (Kriiger, 2004; Harris, 2013).
Ademais, uma das caracteristicas principais da forma processual das crengas tem a ver com
como condutas e comportamentos podem ser compreendidos como produtos de informagdes
recebidas pela atencdo e percepcdo, posteriormente armazenadas e recuperadas pela memoria,
e, por fim, reelaboradas pelo pensamento e pela consciéncia, sempre com o envolvimento das
emogdes em cada etapa desse processo (Brando; Lourenco, 2021). O segundo aspecto
refere-se aos pensamentos e julgamentos sobre si € sobre os outros, implicitos nas condutas e
comportamentos observaveis, que devem ser compreendidos e explicados simultinea e
mutuamente a partir da relacdo da pessoa com os estimulos sociais direta e indiretamente
vivenciados. Isso implica reconhecer que as concepgoes gerais e especificas de si e das outras
pessoas, sejam julgamentos, avaliagdes ou ideias carregadas de maior ou menor carga
emocional, sdo elaboradas de maneira ativa e interdependente, uma vez que ha permanente
contato com diferentes ambientes sociais e sujeitos (ibid.).

Essa base processual das crengas me ¢ bastante cara, uma vez que neste estudo abordo
esta caracteristica da desconversdao. Nesse entremeio, ¢ possivel compreender que a
percepcao social ocupa uma posicdo mediadora entre as experiéncias individuais e as
experiéncias historicas e culturais. E por meio dela que se toma consciéncia da realidade e se
constroem crengas a respeito dela, em um movimento reciproco no qual o sujeito influencia e
¢ influenciado pelo contexto no qual esta inserido (Kriiger, 2004, 2018b; Brando; Lourengo,
2021). Nesse desenvolvimento, os habitos, tradicdes e praticas culturais detectados pela
percepcao permanecem vivos, reproduzindo-se ou se transformando a medida que interagem
com as trocas sociais. Logo, dessa dinamica se arquitetam os esquemas sociais, formados por
sistemas de crencas que se articulam também a representagdes imagéticas e simbolicas. As
imagens e, sobretudo, as crencas derivadas de experiéncias pessoais no convivio com
diferentes contextos socioculturais repercutem sobre processos cognitivos mais amplos, sobre
a motivacdo e a afetividade, orientando tanto o agir quanto o modo de sentir e interpretar o
mundo (Kriiger, 2018b; Brando; Lourengo, 2021). Nesse sentido, os comportamentos
observaveis sao sempre expressdes de representagdes mentais que, na esfera social,
organizam-se em categorias carregadas de significados, sentimentos e avaliacdes,
manifestando-se em discursos e agdes sobre os aspectos do meio em que se vive (Kriiger,

2004, 2018b; Brando; Lourenco, 2021).
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A partir desses pontos, torna-se relevante considerar a autopercepgao e a percepgao de
outras pessoas como dimensdes complementares. No decorrer das interagdes sociais, 0s
individuos observam tanto as proprias condutas quanto as alheias e, a partir disso, inferem
tracos de personalidade, estados subjetivos e intengdes. Essas inferéncias se convertem em
crengas, que, quando expressas, passam a informar tanto a si mesmo quanto ao outro sobre
sentimentos, ideias e agdes, funcionando como indicadores de aspectos pessoais € sociais
(Brando; Lourengo, 2021). No plano mais amplo, como ja afirmado anteriormente, as crengas
se desenham simultaneamente em dimensdes individuais e coletivas. No nivel subjetivo,
aparecem como concepgdes de mundo, valores, atitudes e modos de interpretar a realidade;
no plano social, constituem-se em ideologias, normas, sistemas de pensamento e referéncias
culturais que orientam praticas e discursos (ibid.). Por isso, podem ser entendidas como
atributos abstratos das representacdes mentais que, embora formadas em experiéncias
pessoais e coletivas, assumem expressdo material nas palavras e agdes que garantem sua
preservagdo ou transformac¢do ao longo do tempo e em diferentes contextos. Nessa
perspectiva, pode-se compreender que as crengas se ddo, sobretudo, por meio de
manifestagdes linguisticas e escritas, entendendo-as como varidveis intervenientes nos
processos de interagao e comportamento (Rokeach, 1981; Kriiger, 2018a). Tais crencas nao se
encontram isoladas, mas estruturam-se em sistemas organizados segundo diferentes critérios:
posicao central ou periférica no conjunto, forma logica de articulagdo, objeto de referéncia,
valéncia afirmativa ou negativa, grau de consciéncia e de adesdo, bem como amplitude de
compartilhamento social (ibid).

Esses sistemas de crengas, compostos por elementos interligados, exercem fungdes
descritivas, interpretativas, explicativas, avaliativas e normativas, possibilitando que os
individuos e os grupos orientem suas decisdes, comportamentos ¢ modos de interpretar a
realidade. Ao mesmo tempo, podem assumir cardter mais idiossincratico, ligado a
pessoalidade e a interesses especificos, ou mais coletivo, quando partilhados e legitimados
socialmente. Assim, as crengas cumprem um papel funcional essencial: orientam a percepcao
e a acdo, sustentam valores e atitudes e possibilitam tanto a estabilidade quanto a mudanga
social. E importante compreender as crengas como entidades de natureza abstrata, visto que,
conforme elucidado por Brando e Lourengo (2021, p. 47), elas “sdo constituidas de ideias e
conectivos, [em que] relacionam-se mutuamente através da linguagem (Kriiger, 2018a)”, mas
como tendo também um papel crucial exercido por meio de seu “aspecto funcional nuclear
[que corrobora para a] manutengdo e transformagdo de atitudes, preconceitos, valores e

condutas de um modo geral” (ibid, p. 48). Em outras palavras, embora sejam, em principio,
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invisiveis, as crengas possuem aplica¢do prdtica e funcional® na vida cotidiana: elas
orientam decisdes, moldam comportamentos e sustentam a forma como os individuos se
relacionam com o mundo. Pessoas sdo movidas por crengas, tomam decisdes € vivem suas
vidas (no plano concreto) baseadas nelas.

Quanto a sua dimensdo representacional, as crengas exercem essa funcdo ao
incorporar grande variedade de simbolos e narrativas que reforcam sua plausibilidade,
sustentando visdes de mundo partilhadas coletivamente. Esses elementos simboélicos nao
apenas comunicam contetdos doutrinarios, mas também produzem um senso de pertenca e de
individualidade social, de modo que abandonar uma crenga frequentemente implica romper
com lagos comunitdrios. Nesse sentido, a forca das crencas religiosas, por exemplo, ndo esta
apenas no conteudo proposicional que afirmam, mas também na rede de significados, valores
e vinculos emocionais que organizam. Como sintetiza Harris (2013, p. 139), “crengas sdo
intrinsecamente epistémicas: visam representar o mundo como ele ¢”. Isso exemplifica o
porqué certas crengas religiosas ndo podem ser reduzidas apenas a uma fun¢do de conforto
emocional, elas também contém afirmacdes especificas sobre a realidade, o que as torna
suscetiveis a critica e a avaliagdo racional.

Ao considerar que as crengas possuem carater representacional e se sustentam por
meio de simbolos e narrativas, pode-se aproximar essa discussao do que Linde (1993) aponta
em seu estudo sobre historias de vida. A linguista assinala que a coeréncia ndo ¢ unicamente
uma exigéncia individual, porém se trata também de uma conquista interpessoal e cultural,
pois depende de sistemas de pressupostos compartilhados. Nessa direcdo, o senso comum
atua como um pano de fundo cultural que torna certas crengas transparentes, quase invisiveis,
por parecerem Obvias a todos os membros competentes de uma comunidade. Transmitidas
desde a infancia, essas crengas borram a linha entre razdo ¢ emogao: nao se trata de acreditar
em algo por motivos conscientemente “errados”, mas de convicgdes que se impdem como

evidentes. Em paralelo com Linde, Harris (2013, p. 138) desenvolve:

Uma crenga — para ser de fato crivel — implica que aceitemos justamente
porque®™ ela parece ser verdade. Para acreditar em uma proposi¢do qualquer
— seja ela sobre fatos, seja sobre valores — também precisamos acreditar que
estamos em contato com a realidade de tal maneira que, se ela ndo fosse
verdade, ninguém acreditaria. Precisamos acreditar, portanto, que nao
estamos cometendo um erro deliberado, nem deliberando, nem estamos
loucos, nem autoenganados. (...) Ndo pode haver duvida de que existe uma

% Grifo meu.
% Estas e a outra parte em italico nesta citagdo sdo grifos do autor.
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diferenga importante entre uma crenga motivada por um viés emocional
inconsciente (ou outros compromissos ndo epistémicos) € uma crenga
comparativamente livre de tal viés.

Assim como nas histérias de vida, em que a coeréncia ¢ negociada a partir de um
repertério coletivo de pressupostos (Linde, 1993), as crencas religiosas também se enraizam
em sistemas de sentido culturalmente disponiveis. Isso explica por que a adesdo a simbolos e
narrativas religiosas vai além do nivel individual: ela est4 sustentada em uma rede de crengas
de senso comum que moldam a maneira como os individuos compreendem e interpretam suas
vivéncias. Em comunidades religiosas, esse senso comum ¢ ainda refor¢ado por versdes
populares de sistemas teoricos e doutrinarios, que funcionam como um sistema de coeréncia
especial que permite que o discurso dos fiéis permaneca inteligivel e validado no grupo
(Geertz, 1993).

Nesse quadro, percebe-se que as crengas estruturam a visdao de mundo de um
individuo ao mesmo tempo” em que se mantém ancoradas em sistemas de coeréncia
coletivos. Como aponta Linde (1993), a coeréncia de um relato ndo ¢ apenas uma exigéncia
pessoal, ela ¢ uma realizacdo cultural, visto que se apoia em pressupostos compartilhados que
compdem o senso comum de uma comunidade. No caso das igrejas evangélicas de que os
participantes desta pesquisa foram membros, esses pressupostos incluem narrativas, simbolos
e doutrinas que funcionavam como sistemas de coeréncia especificos, tornando inteligivel e
legitimada a experiéncia de fé dos ex-membros. E ¢ justamente quando essa rede de
coeréncia comeca a ser questionada e/ou a ruir que as narrativas de desconversao emergem,
apontando a mudanca de posicionamentos diante de determinadas crencas e, sobretudo, a
reconfiguragdo de um sistema de sentido previamente sustentado. A seguir, elaboro o que

entendo por narrativas de desconversdo.

4.5

Narrativas de desconversao

Agora, trazendo o olhar de crengas para o campo religioso, as narrativas de
desconversdo se apresentam como um espaco privilegiado para observar como essas
(des)crencas sdo reelaboradas, questionadas ou mesmo abandonadas ao longo do tempo.
Conforme aponta Barbour (1994), o rompimento com sistemas religiosos pode ser entendido

como parte de um processo de reconstrugdo do eu do individuo, em que antigos referenciais

7 Grifo meu.
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sdo desafiados por novas interpretagdes da realidade. Um ponto bastante interessante ¢ a

visdo do autor em relacdo a conex@o conversdo—desconversao (ibid., p. 3):

A interpretacdo da desconversdo pode ser separada da andlise das crengas
que substituiram as que foram perdidas? Ou seja, € possivel criticar a perda
de fé de [alguém] sem considerar sua conversdo a novos valores? Em certo
sentido, toda conversdo ¢ uma desconversdo, e toda desconversdo ¢ uma
conversdo.%®

Nesse sentido, a desconversao ndao deve ser compreendida meramente como ruptura ou
abandono, mas também como transi¢do para novas formas de interpretar e significar a
existéncia. Por exemplo, um elemento forte de desconversdes (posso incluir a dos
participantes deste estudo) ¢ “duvida intelectual, repulsa moral em relagdo ao modo de vida
anterior ¢ sofrimento emocional.®” (ibid., p. 16); e essa davida, por si sO, ¢ um progresso.
Barbour (1994), ao narrar sobre a desconversao de John Henry Newman (1801-1890) do
anglicanismo e, nesse processo, sua conversdo ao catolicismo, sublinha a importancia da
duvida (ibid., p. 26):

[Newman] praticamente define sua autobiografia como uma histéria de
davida intelectual: “A certeza, é claro, é um ponto, mas a duvida é um
progresso; eu ainda ndo estava proximo da certeza. A certeza é uma agdo
reflexa, ¢ saber que se sabe. Creio que ndo a possui até pouco antes de
minha recep¢do na Igreja Catolica. Novamente, uma duvida pratica e
efetiva também é um ponto, mas quem pode facilmente determina-la por si
mesmo? Quem pode definir o momento em que a balanca da opinido
comec¢a a pender, e aquilo que era uma maior probabilidade em favor de
uma crenga se torna uma duvida positiva contra ela?” Esse poderia ser um
subtitulo adequado para a versao de desconversao de Newman: “um registro
do progresso de uma duvida.” Uma vez que a certeza € apenas um “ponto”,
o relato narrativo da jornada espiritual de Newman deve ser melhor
compreendido como o registro do movimento de intensificacdo e
enfraquecimento da davida.”

E o que isso tudo nos diz? Que a desconversao nao pode ser reduzida a um momento isolado
ou a um simples ato de abandono da fé, mas que precisa ser abordada como um processo
narrativo e experiencial, marcado por avancos, retrocessos e ambiguidades. O caso de
Newman exemplifica como a duvida pode assumir papel estruturante na (re)elaboracio de
uma trajetoria religiosa (ou pos-religiosa), funcionando ndo apenas como auséncia de certeza,

mas como for¢a motriz de transformacao. Tal compreensao permite aproximar as analises de

% Tradugdo livre minha do texto original.
% Tdem nota de rodapé anterior.
7 Jdem nota de rodapé anterior.
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desconversdes contemporaneas, nas quais os relatos dos individuos frequentemente se
constroem em torno de episddios de questionamento intelectual, conflitos morais e
sofrimentos emocionais, e, além disso, de descobertas e ressignificacdes que florescem ao
longo do caminho. Nessa direcdo, narrar a desconversdo ¢ também narrar um processo de
reconstru¢ao de si, em que as crencas abandonadas e as novas que surgem compdem uma
tessitura complexa de continuidade e ruptura (Barbour, 1994), estando sempre em um tempo
progressivo.

Outro fator a se observar em historias de desconversdao religiosa € quanto a seu
significado no campo do sentido existencial (Barbour, 1994): para alguns individuos, a
reconfiguragdo de valores culmina no ateismo; para outros, como no exemplo de Newman,
conduz a adesdo a uma nova tradi¢do religiosa, marcada por um processo gradual de
deslocamento e reencontro com novas formas de crenca. Ha ainda aqueles cuja trajetoria os
leva ao agnosticismo, a incorporacao de elementos de religides de outras matrizes ou, ainda, a
reconfiguragdo da crenga em outros deuses sem, contudo, estabelecer vinculos institucionais
ou comunitarios. Assim, a desconversdo pode ser compreendida como um fendmeno
multifacetado, que nao se limita ao abandono de uma tradicdo especifica, e que abre
possibilidades diversas de (re/des)construcao de crengas, valores e praticas. Ela envolve tanto
processos de nega¢do quanto de afirmagdo, nos quais antigos referenciais sdo postos em
questdo e novos horizontes de significado sdo elaborados, ainda que de forma proviséria ou
fragmentada. Nesse movimento, cada narrativa de desconversdao pode sugerir ndo apenas a
ruptura com um sistema de fé anterior, mas também os caminhos singulares de
ressignificagdo que cada individuo percorre.

E o que pode conduzir, entdo, além das duvidas e demais fatores mencionados acima,
alguém a se desfiliar de suas crencas religiosas? Brando e Lourengo (2021) argumentam que
isso pode se dar devido a inconsisténcias na estrutura sist€émica, “a inobservancia de regras
logicas e imprecisdes semanticas [,] a influéncias motivacionais exercidas por intensas
ligacdes afetivas [,] ao uso de heuristicas especificas ou invalidez logica.” (ibid., p. 56), ou
seja, a desconversdo pode ser motivada por aspectos doutrindrios ou racionais, e também por
dimensdes relacionais, emocionais e pragmaticas. Questdes como a percepcao de
incoeréncias internas nas tradi¢des religiosas, a experiéncia de contradi¢cdes entre discurso e
pratica, a influéncia de vinculos afetivos com pessoas ou grupos externos a comunidade de fé,
bem como processos de avaliagdo critica baseados em raciocinios pessoais, podem
estremecer a fé e alavancar o distanciamento religioso (Brando; Lourengo, 2021; Barbour,

1994). Assim, o “processo de transformagdo das crengas se da através de uma desarmonia
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logica interna do sistema de crengas assumido, ocorrendo, assim um conflito cognitivo, [que]
¢ condigdo necessaria’' para explicar e predizer a tendéncia & mudanga no pensar e agir.”
(Brando e Lourenco, 2021, pp. 60—61).

Em conjunto com Brando e Lourenco (2021), a perspectiva de Barcelos (2007, 2013),
ao destacar a natureza processual, dindmica e situada das crengas, permite compreender as
descrengas: a desconversdo como movimento de ressignificacdo constante, em que crengas
sdo reavaliadas e reconfiguradas a luz de novas vivéncias. Nesse mesmo horizonte, Harris
(2013) discute a emergéncia de uma espiritualidade desvinculada da religido
institucionalizada, apontando para a possibilidade de construgdo de sentidos existenciais fora
do enquadramento dogmatico.

Ao se pensar, portanto, em processos de desconversado, ¢ relevante destacar que eles
sao um movimento reflexivo de avaliagdo de si, das agdes passadas e das referéncias que
antes orientavam o viver. Como observa Brando e Lourengo (2021, pp. 61-62), ha ai “um
confronto cognitivo autodirigido em que hé avaliagdes concernentes aos pensamentos € as
acdes feitas”, o que implica um compromisso em rever aquilo que se acreditava, assumindo
decisdes que apontam para reparacdo ou superagdo do que se compreendeu como
equivocado. Trata-se de um exercicio de autoconsciéncia que pode se manifestar em
diferentes dimensoes, ética, politica ou espiritual, e que conduz a redefini¢do dos valores que
dao direcdo a vida em sociedade (Kriiger, 2018a; Brando; Lourenco, 2021).

Nesse processo, a reconfiguragdo das crencas pode emergir tanto de reflexdes
pessoais quanto de estimulos externos. O exame da consisténcia das proprias convicgdes, por
exemplo, pode levar a percepcdo de falhas ou insuficiéncias, abrindo espago para mudangas.
Essas transformagdes podem ser motivadas por reflexdes internas e por interagdes em
debates, confrontos de ideias ou decepgdes diante de praticas sociais que nao corresponderam
as expectativas (Brando; Lourengo, 2021). Assim, a desconversao ¢ também guiada por
escolhas conscientes, que reordenam valores e promovem a substituicio de um sistema de
crengas por outro . Outro aspecto que merece atencao ¢ a forga da pressao social. De acordo
com Brando e Lourengo (ibid.), a percepcao de estarmos submetidos a expectativa de outros
(real ou imaginada) pode se tornar fator decisivo na revisao das crengas. Essa pressdo pode se
manifestar de maneiras mais sutis ou mais incisivas, mas em ambos os casos fomenta tensoes

internas: entre aquilo que a pessoa ja acredita e aquilo que lhe ¢ exigido acreditar. Os

" Um adendo importante dos autores: “condi¢do necessaria (mas nio suficiente, vale dizer) (...)”; ou seja,
embora o conflito cognitivo seja indispensavel para que a mudanga acontega, ele por si s6 ndo garante a
desconversdo. Outros fatores, de ordem afetiva, social, cultural e até mesmo circunstancial, também podem
intervir no processo, reforcando ou atenuando a tendéncia de reconfiguragdo das crengas.
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desdobramentos desse embate variam, podendo resultar em conformidade ou em resisténcia,
isto €, na manutencao do sistema de crengas previamente estabelecido.

As crengas, nesse quadro, tendem a se preservar quando cumprem fungdes
significativas: orientam praticas cotidianas, sdo refor¢adas por interagdes sociais continuas,
articulam-se a valores reconhecidos e sustentam habitos considerados tuteis ou saudaveis. No
entanto, quando deixam de ter utilidade pratica ou perdem legitimidade simbdlica, e, acima
de tudo, entram em conflitos com os valores pessoais do individuo, tornam-se suscetiveis a
mudanca ou a substituicdo por outras que demonstrem “maior validade ou superior
funcionalidade” (Kriiger, 2018a). Sob essa perspectiva, atitudes, estereotipos e valores estao
intimamente ligados as crengas. As atitudes configuram respostas imediatas e previsiveis,
fortemente ajustadas as normas sociais (Brando; Lourengo, 2021). Ja as condutas,
diferentemente, sdo acdes guiadas por autoconsciéncia e reflexdo, exigindo planejamento,
interpretagdo de contextos e escolhas deliberadas. Essa distingao ¢ crucial para compreender
que a desconversdo, como conduta, envolve mais do que simples reacgdes: trata-se de um
movimento intencional, enraizado em avaliagdes criticas das crencas vigentes (Brando;
Lourenco, 2021; Barbour, 1994).

Por fim, quando inserimos valores neste debate, temos um ponto de articulacao
central. Os valores, entendidos como crengas hierarquizadas pela sua importancia relativa,
orientam tanto escolhas pessoais quanto coletivas, influenciando geragdes ao longo do tempo.
Como afirma Harris (2013, p. 153), “a religido ¢ claramente uma questdo daquilo que as
pessoas ensinam a seus filhos sobre a natureza da realidade.” Nesse sentido, ao transmitirem
valores e visdes de mundo, as religides operam como sistemas de crengas que moldam a
conduta individual, bem como a coesdo e a organizagdo social. A heranga religiosa recebida,
seja pela educacdo familiar ou pela socializagdo comunitaria, torna-se parte fundamental do
modo como cada sujeito interpreta a realidade (Harris, 2013; Brando; Lourenco, 2021). No
entanto, quando esses valores entram em conflito com novas experiéncias, reflexdes ou
pressdes externas, abre-se espago para questionamentos que podem culminar em mudancas
profundas. A desconversdo, portanto, também pode ser lida como um reposicionamento
diante desse legado valorativo, em que se decide manter, rejeitar ou ressignificar os
ensinamentos recebidos, reorientando a propria forma de existir em sociedade.

Diante tudo isso, observa-se que os processos de desconversdao ndo se restringem a
mera substituicdo de sistemas de crengas ou valores, porém envolvem também a maneira
como tais experiéncias sdao narradas, justificadas e ressignificadas pelos proprios sujeitos. As

narrativas tornam-se, assim, espagos nos quais se elaboram avaliacdes sobre o passado, o
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presente ¢ o futuro (ndo necessariamente nessa ordem), atribuindo sentidos as
descontinuidades de credo vividas e as escolhas realizadas. E nesse movimento avaliativo em
que se elucubram as tensoes, justificativas e reconstrugdes que acompanham a desconversao,

0 que orienta nossos olhares para avaliacdes em narrativas, conforme a se¢do a seguir.

4.6

Avaliagao

Nesse momento, torna-se fundamental considerar a no¢ao de avalia¢do na narrativa.
Conforme articulado no inicio deste capitulo, Labov e Waletzky (1967) estabelecem que a
avaliagdo constitui um elemento estruturante, pois ¢ por meio dela que o narrador atribui
sentido e relevancia aos eventos narrados. Ao articular diferentes vozes, proprias ou
reportadas, nds, os participantes, nao apenas descrevemos experiéncias, mas avaliamos
crengas, posicionamentos e discursos, demarcando, assim, nossa distancia ou proximidade em
relacdo as vozes das igrejas evangélicas de que fizemos parte.

Essa concepcdo estrutural da avaliagdo pode ser ampliada também com base na
proposta de Martin e White (2005), para quem a avaliagdo ndo se limita a um componente da
narrativa, mas constitui um sistema de recursos linguisticos que permite ao narrador
posicionar-se em relacdo a pessoas, eventos e discursos, a0 mesmo tempo em que negocia
solidariedade ou distancia com seu interlocutor. Enquanto em Labov a avaliagdo aparece
como o momento em que o narrador justifica a relevancia de sua historia, em Martin e White
(2005) a avaliagdo ¢ concebida como um amplo sistema semantico-discursivo que organiza a
forma como o narrador expressa emocgdes, julga comportamentos e valoriza experiéncias,
como se posiciona frente a outras vozes e discursos, € como gradua a intensidade ou a forca
de tais posicionamentos. Desse modo, as narrativas de desconversdo relatam, claro,
experiéncias de vida, mas, para além disso, instauram arenas de negociagdes avaliativas, em
que, enquanto participantes, tomamos posi¢do critica diante das vozes religiosas e
(co)construimos, em contraste, nossos novos eus discursivos. Aqui, mais uma vez, afirmo:
ndo existe discurso neutro. O que dizemos estd permeado, embebido, entremeado de
avaliacdes e julgamentos o tempo todo. Nossas historias contadas podem ser encontradas
como, para Barthes (2013, p.27), “[n]Jum conjunto horizontal de relagdes narrativas (...) [em
que] a significagdo ndo esta “ao cabo” da narrativa, ela a atravessa”.

Dessa forma, a avaliacdo nas narrativas de desconversao pode ser compreendida em

multiplos niveis. Na narrativa, a avaliagdo se manifesta nos momentos em que o narrador
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marca a relevancia de eventos e experiéncias pessoais, conectando-se a concepgao laboviana
de avaliagdo como justificativa de sua histéria. Como observa Bruner ([1990]1997, 2001), as
acdes narrativas ndo ocorrem por acaso: elas sdo motivadas por crengas, desejos, valores e
outros ‘estados intencionais’, e tornam-se relevantes especialmente quando tais elementos sao
violados ou tensionados, permitindo-nos compreender o extraordinario em nossas vidas
(Nobrega, 2009, p.69). Da narrativa, quando entram em cena os efeitos interacionais e
contextuais: trata-se de como a histéria € recebida, interpretada e negociada com
interlocutores, em que sentimentos, julgamentos e posicionamentos emergem e circulam,
produzindo “recibos” avaliativos que dao legitimidade a experiéncia narrada (Martin; White,
2005; Nobrega, 2009). Por fim, pela narrativa, em que € possivel perceber como o proprio ato
de narrar avalia situacdes e contextos sociais mais amplos (Nobrega, 2009): as historias de
desconversdo, ao serem contadas, atribuem sentido as institui¢des religiosas e as vidas das
pessoas que delas fazem parte, as praticas coletivas e as normas de fé, de modo que a
narrativa ultrapassa a dimensao individual e se torna também um comentario avaliativo sobre
o mundo social no qual o narrador estd inserido. Assim, além de ser um componente
estrutural da historia, a narrativa se torna um mecanismo central de sentido, organizacao e
posicionamento nos processos de desconversao.

No interior desses estratos avaliativos, também ¢ pertinente retomar a distingdo
proposta por Labov e Waletzky (1967) e Labov (1972) entre avaliagdo externa e avaliacao
encaixada. A primeira ocorre quando o narrador interrompe o fluxo da historia para dirigir-se
explicitamente ao interlocutor, comentando ou julgando diretamente o fato narrado; ja a
segunda se manifesta de maneira mais sutil, integrada ao préprio relato, por meio de recursos
lexicais, semanticos ou prosodicos que intensificam a carga dramdtica da narrativa (Nobrega,
2009). Um exemplo notdrio encontra-se no seguinte recorte do relato de Melissa: “>Entao
eu falava assim< eu preciso escolher, ou ele vai ser todo amor, ou
ele vai ser todo todo poder. N&do dé& pra ele fazer as duas coisas
juntas. N&do da! Porque ndo tem explicagdo possivel <pro amor> <desse

Deus>, se ele podita evitar um sofrimento como esse, e ndo evita.

Eu, eu condenaria um ser humano >por isso<, entdo, como & que eu vou
desculpar Deus?”’?. Mais especificamente na parte “eu condenaria um ser
humano >por isso<, entdo, como é que eu vou desculpar Deus?” — trecho
em que a narradora suspende a linearidade da historia para formular um juizo explicito,

configurando-se como avaliagdo externa. Em contrapartida, a forma de se expressar como em

2 Excerto a ser encontrado na se¢fio 5.2, linhas 106—112.
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“Ndo d& pra fazer as duas coisas. N&o dat”, acompanhadas de repeticdes e
entonagdo marcada, operam como avaliagdo encaixada, pois incorporam o julgamento a
dramatizacdo do evento narrado. Esses movimentos indicam que as narrativas de
desconversdao nao apenas expoem fatos, mas constroem avaliagcdes que destacam tensoes
teoldgicas e afetivas vividas pelos sujeitos, intensificando o processo de distanciamento em
relacdo as crengas religiosas anteriores.

Além disso, uma outra instancia avaliativa ¢ a de avaliacdo intermediaria, que,
conforme Labov, se situa entre o explicito da avaliagdo externa e a sutileza da avaliagdo
encaixada (Nobrega, 2009). Esse tipo de avaliagdo aparece, por exemplo, quando Melissa

recorre ao discurso reportado para dramatizar e reforcar seu posicionamento: “>E ai eu

comecel a falar< “gente, que coisa horrivel. Um Deus, que tem todo poder, e

que ele poderia escolher salvar a humanidade de qualquer forma e.. e ele
escolhe matando o filho dele?, numa cruz? Na tortura absurda, sabe?”” "3,
Nesse caso, o efeito avaliativo ndo se d4 apenas pelo comentario direto, mas pela encenagdo
de uma fala que poderia ter sido dirigida a si mesma ou a outros interlocutores, produzindo
um distanciamento que, ao mesmo tempo, intensifica a critica. Do mesmo modo, quando
acrescenta “>E ¢é como eu falei<, aquele pequeno tijolinho que vocé vai
tirando..”*”, a narradora insere no relato uma retomada avaliativa de sua propria fala
anterior, criando um efeito de eco que refor¢a a progressividade de sua desconversdo. Aqui, a
avaliacdo intermediaria, portanto, se manifesta como recurso de negociagao de sentidos entre
a experiéncia vivida, a critica ao discurso religioso e a dramatizacao narrativa, ampliando as
formas de (re)construgdo avaliativa no processo de narrar a mudanca de crengas.

Ao retomar essa dimensao social da avaliagdo, Nobrega (2009, p. 23) observa que “a
avaliacdo pode ser entendida como pratica social que nos permite compreender o modo como
um narrador se posiciona em relagdo a si mesmo, aos outros ¢ a0 mundo”. Assim, a avaliagao
deixa de ser apenas um componente estrutural ou um recurso linguistico, passando a ser
entendida como processo interacional, no qual o narrador negocia significados com seus
interlocutores € com as normas sociais mais amplas que orientam o julgamento das agdes e,
acrescento, no campo desta pesquisa, das suas crencas. Essa perspectiva sugere que as

narrativas de desconversdo comunicam experiéncias pessoais, porém também constituem

3 Excerto a ser encontrado na se¢dio 5.2, linhas 85-89.
74 Excerto a ser encontrado na se¢dio 5.2, linhas 89-90.
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espacos de negociacdo moral, nos quais os sujeitos reavaliam crencas e valores herdados e
(re/des)constroem novas formas de ver o mundo.

Nesse sentido, as avaliagdes realizadas pelos narradores das historias de desconversao
aqui trazidas se configuram como ‘“‘atos de posicionamento moral” (Nobrega, 2009, p. 75),
uma vez que situam como esses sujeitos interpretam sua trajetéria frente a parametros de
bondade, justi¢a ou autenticidade (ibid.). Tais narrativas, ao serem contadas, podem funcionar
como arenas discursivas em que se disputa a legitimidade de modos de vida, crengas e
praticas. Ao narrarmos nossas experiéncias, nds, os participantes, contamos sobre
acontecimentos passados e, inevitavelmente, emitimos julgamentos sobre eles (Brando;
Lourenco, 2021).

Dessa forma, ao compreender a avaliagdo como pratica social (Linde, 1997),
estrutural (Labov; Waletzky, 1967; Labov, 1972) e interacional (Martin; White, 2005),
reconhece-se que cada narrativa de desconversao mobiliza recursos linguisticos e discursivos.
Contar uma histéria €, portanto, mais do que reconstituir um passado: ¢ julgar, ¢
posicionar-se, ¢ reivindicar legitimidade frente a outros discursos (Nobrega, 2009; Brando;
Lourenco, 2021). E nesse horizonte que se inscrevem as analises que seguem, nas quais
busco acompanhar de perto como, na tessitura narrativa dos participantes, fé, memdria,
crenca e descrenga, ruptura e reconstrucdo, siléncio e voz, se abracam na (co)constru¢do de

novos modos de vida.

5
Exodos: histérias de desconversio e analise das narrativas

Chegados a este ponto, passamos da construg¢do tedrica para o encontro com as vozes
dos participantes, que dao corpo a esta pesquisa. As reflexdes apresentadas nos capitulos
anteriores servem agora como horizonte para a leitura das narrativas de desconversdo a
seguir, nas quais se materializam avalia¢des, posicionamentos e embates discursivos, que
servirdo de aporte no mapeamento dos processos de éxodo dos narradores.

Neste capitulo, farei as andlises interpretativo-discursivas de excertos de conversas
que tive com Valentim, Melissa e Lu. Em vista disso, ressalto mais uma vez os objetivos

especificos desta pesquisa:
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(1) analisar de que forma relatos de desconversao sao construidos discursivamente em
narrativas de experiéncias pessoais do grupo;

(i) observar microdiscursivamente as avaliagdes que emergem nas vivéncias em
questdo e como elas colaboram para a constru¢do de crencas acerca da religido da qual
fazem/fizeram parte;

(ii1) investigar possiveis embates discursivos que tais crengas constroem em relagao
aos discursos das igrejas evangélicas narrados pelos participantes.

Comecemos, entdo, com a narrativa de vida do primeiro participante: Valentim.

5.1
Historia de desconversao Do Valentim

Excerto 1: o inferno siao os outros

Antes de tudo, preciso contextualizar o que Valentim e eu falamos antes da linha 1 do
recorte a seguir, parte inicial do primeiro trecho que aqui trago. Apos as apresentagdes de
praxe de dizer quem somos (embora nos conhecamos) ¢ de ele autorizar a gravacao da
conversa, perguntei como se deu seu inicio na igreja, ao que ele me respondeu que “nasceu”
nela, ou seja, sempre esteve 14. No principio de tudo em sua vida, ele ja estava la. E, naquele
momento, ndo tinha recursos para ver se aquilo era bom. Por exemplo, a ele era negado
acesso a livros; também nao conversava com pessoas fora de seu convivio eclesidstico, dentre
outros fatores de segregacdo que limitavam seu ‘eu’ no mundo dentro versus fora de sua
igreja que serdo percebidos na narrativa (co)construida mais a frente. Ao longo desse ponto
de partida, ele discorre sobre como possuia uma rotina intensa na igreja, frequentando-a
praticamente todos os dias. Seus amigos mais proximos eram os do circulo de sua
congregacgao crista, e, no templo, Valentim era bastante engajado. Ele conta que fazia parte da
banda do ministério de louvor’, de que lhe aprazia bastante ser pertencente.

No que tange a como as interagdes ocorreram, ndo s esta primeira com o Valentim,
mas todas as outras, a fim de buscar entendimentos acerca de nossos €éxodos, os participantes
€ eu nos engajamos em conversas exploratorias (se¢cao 1.2). Ficarao evidentes grandes blocos
de falas dos participantes sem a minha interrup¢ao. Acontece que conversa pressupoe

didlogo; no entanto, como acabo de mencionar, ha partes de falas longas sem intermiténcias,

> Para maior compreensdo acerca de ministérios, confira a se¢do 2.3 Ministérios do Capitulo 2.
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pois eu pretendia que a escuta atenta fosse prioridade, ainda mais se tratando de um assunto
tao profundo, delicado e intimo.

Nesse sentido, considerando que nd3o houve siléncios ou pausas mais longas dos
participantes que me permitissem interferéncias, por assim dizer, a auséncia de cortes
possibilitou que as narrativas emergissem mais fluidamente, viabilizando a eles a estruturagao
de suas ideias e memorias a medida em que falavam. Além disso, essa dindmica oportunizou
a formagdo de um espaco discursivo em que os interlocutores conseguiram elaborar suas
inquietagdes, contar suas historias, sem a necessidade imediata de respostas ou validagdes
externas (todas essas caracteristicas da aplicagdo do conceito de conversa exploratdria na
minha pesquisa se encontram melhor expostas no capitulo 1, se¢do 1.2).

Isto posto, fiquemos agora com o primeiro excerto da também primeira conversa que
tive para a minha pesquisa. Neste extrato, Valentim reflete sobre como indagag¢des sobre a fé

foram surgindo em sua mente.

Valentim | >participar entdo< a minha vida inteira foi assim de
adolescente, é: envolvida nisso, >s6 que ai
comecam<... eu acho que as crises mais efetivas,
porque quando vocé té& criancga, vocé: sb6 reproduz o
conhecimento, e a depender de quando, de como vocé uma
pessoa se vocé se questiona ou ndo, é:, e eu sempre
quis ter muita coeréncia, 1sso desde <crianca, >eu
falava assim< “gente, se eu vou fazer isso, tem que
ter uma razdo, pra que eu faca 1isso”, o que é uma..
béncdo, e o que é uma droga ((risos de ambos)), porque
vocé fica nos dois extremos, né, vocé sempre, >vVocé
ndo consegue ser tdo livre< porque vocé ta sempre:
amarrado, né, por razdest, e motivost, e questdest e,
enfim, mil coisas, é:: e- eu lembro que a minha tia
era muito catdlica, >era ndo< €& muito catdlica, é uma
irmd mais velha da minha méde, as filhas dela mais
velhas do que >uns dez onze anos< também muito
catdélicas, e ela ¢é muito Dbo:a >mas ela é muito
praticante< e naquela época ((a 1igreja gque eu
frequentava))’® >hoje acredito que também, é: mas
menos< pregava muito de que os catdlicos ndo herdariam
o reino dos <céus porque adoram imagem. Iam Ppro
inferno. A criacdo do inferno, a ideia do inferno, pra
mim, quando eu vi ela, digamos que.. ela me, me, me
atravessou muito forte porque eu imagino que, na minha
cabeca, quando adolescente, >eu ja imaginava que< aqui
a gente tava de passagem porque todo mundo morria, eu
sempre fui muito de questionar, >falei “gente, mas
todo mundo morre”<. >Entdo aqui todo mundo ta de
passagem mesmo< tem que ter uma razdo.. por tras disso,
por isso que a fé, ela me alimentava, a fé ela me:, me
dava razdo e sentido, sabe? >Mas voltando<, eu vou
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76 Ocultagdo do nome da igreja do participante.
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33 abrir varios parénteses, mas depois eu vou fechando os
34 colchetes, té&v?

35 Marcelle | Sem problemas.

36 Valentim |E: e ai, nisso, nesse processo de:, de:, de questionar
37 e lembrava que falavam gque minha tia ia pro inferno,
38 porque era da i1greja catdélica, eu comeceli a falar
39 “gente 1isso n&do faz sentido”, né? Falei “Ela é uma
40 pessoa tédo boa, >sé6 porque<.. enfim, t4 uma imagem 14,
41 e..”. E olha que eu nem tinha muito acesso, porque
42 antigamente a gente ndo tinha a internet, e vocé tinha
43 muito era- ou era livros feitos por evangélicos e vocé
44 ndo tinha acesso a >questionamentos<, inclusi:ve, é:
45 >eu vou organizar meu pensamento porque muita coisa
46 pra falar, mas sendo fica embolado, né, e- e- >pra ir
47 numa sequéncia<. vamo 1la. Inclusive nessa época dJue
48 ndo tinha esse acesso a.. a.. a.. a outros escritos, né,
49 e era proibido a gente acessar, >quase que proibido<,
50 dizendo que se vocé desse brecha pra gquestionamentos
51 vocé iria se desviar, e nesse fato de vocé se desviar,
52 vocé perderia sua salvacdo, “entdo, nem chegue perto
53 desse tipo de <conhecimento” e 1isso sempre foi um
54 problema, até porque tinha muita coisa que ndo fazia o
55 menor sentido. Ai eu volto, na origem de tudo, >e wvamo
56 14<. Quando eu.. eu.. cresci nesse, na adolescéncia,
57 vocé comegca a pensar “bom, qual o projeto de Deus?
58 Familia, casar, ter filhos e e principalmente casar
59 virgem, porque ai sim vocé vai ter a bencdo de Deus”.
60 Beleza. Até gue- um dos meus.. lideres, ¢é:, >tava
61 namorando<, teve relacdes sexuals com a namorada dele,
62 transou com a namorada dele, e- ele foi disciplinado a
63 ficar seis meses no banco junto com a namorada porque
04 ele contou pro pastor, e teve uma mogdo, era assim,
65 vocé ia pra um espacgo dentro da igreja, a igreja toda
66 em peso, o pastor chamava vocé 14 na frente, e
67 perguntavam se todos aprovavam ou ndo a disciplina
68 deles.

69 Marcelle Meu Deus?t.

Discursivamente falando, o éxodo eclesiastico pode ser compreendido como a

constru¢dao de uma narrativa que articula um conjunto de inquietagdes de forma a justificar ou

dar sentido ao afastamento da Igreja. Essa saida ndo se configura apenas como um ato de

desligamento, mas como uma mudanga significativa no entendimento do mundo e de si

proprio (Linde, 1993; Meihy; Seawright, 2004). E, sobretudo, ¢ crucial que se considere o

éxodo como um processo — ndo como passar do lado 4 para o B, mas, sim, como algo em

desenvolvimento que possui etapas. Portanto, trata-se de um processo em que o sujeito, ao

narrar sua trajetoria, reelabora o proprio passado de modo a atribuir sentido a decisdo de se

sair da Igreja, justificando discursivamente o rompimento com uma estrutura que antes o

definia. Essa perspectiva processual aproxima-se do que Santos (2022) define como rede de
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mudanga, isto ¢, o conjunto de relacdes discursivas e simbdlicas que tornam possivel a
transformagdo: um movimento continuo de reorganiza¢do de sentidos, em que o sujeito
reconstroi suas proprias referéncias ao se afastar de antigos pertencimentos.

Esse primeiro excerto evidencia a carga coercitiva da doutrina cristd da igreja de
Valentim, sustentada por restricdes morais, amarras e intimidagao emocional. Nas linhas 4 e
5, pode-se observar um dos grandes significados de ter nascido na igreja: somos’
apresentados a um? tipo de verdade e, por estarmos na fase infantil de vulnerabilidade
extrema em que basicamente aprendemos a ser, a como existir no mundo, essa verdade ¢ tudo
0 que nos sera oferecido, o que, consequentemente, moldara o nosso vir-a-ser. Sem os aportes
necessarios para fazer questionamentos, e para se sentir confortavel ao fazé-los, a crianga “s¢
reproduz o conhecimento”, como expressa Valentim nas linhas 4 ¢ 5. Afinal, essa ideagdo
dogmatica que dita como nossos modos de ser no mundo devem ser formados se utiliza de
“um tempo em que nao temos recursos proprios para pensar ¢ dependemos por completo da
ajuda de um outro para dar forma e nome a nossas ansiedades” (Archangelo; Walde, 2009, p.
47).

A ideia de aprisionamento se concretiza com a escolha vocabular de “dois
extremos”; “>vocé n&o consegue ser tdo livre< porque vocé té& sempre:
amarrado”, nas linhas 12-13. Esse cerceamento € bastante caracteristico de seitas, uma vez
que se vive numa bolha e se tem seus questionamentos malquistos e admoestados (Calmon,
2016; Montell, 2021). A propria doutrina biblica endossa isso desde o Génesis, em que, ao
comerem do fruto proibido por Deus, Addo e Eva sdo expulsos do paraiso. E importante que
nos lembremos que a ordenanga de Deus era para que os dois ndo comessem da “drvore do
conhecimento do bem e do mal porque no dia que dela [comessem], certamente [morreriam]”.” Em
outras palavras, ter acesso a informagdes e buscar conhecimento ¢ condenado; logo, ao se
questionar sobre certos pontos doutrinais, Valentim estava sedento por mais saberes a que nao
tinha acesso, porém isso era tido como pecado, o que gerava nele “as crises mais
efetivas” (linha 122).

Corroborando também com as arbitrariedades pontuadas, Valentim ratifica, nas linhas

41 a 44, as limitagdes impostas por sua Igreja quanto a repressao da curiosidade intelectual:
“E olha que eu nem tinha muito acesso, porque antigamente a gente n&o tinha

a internet, e vocé tinha muito era- ou era livros feitos por evangélicos e

"7 Em mengdo a Valentim e eu.

8 Grifo meu, a autora.

" Génesis 2:17. Todas as passagens biblicas aqui citadas sdo da versdo da Biblia listada nas referéncias
bibliograficas.
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vocé ndo tinha acesso a >questionamentos<”. O fato de até mesmo os “livros
[serem] feitos por evangélicos” sublinha o excesso de controle. No campo
microdiscursivo, esse trecho de fala aponta para uma construcgdo de crengas religiosas sobre o
conhecimento e o controle institucional da verdade. Crengas essas que sao sociais e situadas,
e se ligam a uma historia de pertencimento institucional que orienta comportamentos € modos
de pensar (Barcelos, 2006; 2015). Elas também indicam como o religioso se apresenta como
um sistema de verdade fechado, autorreferente, que controla o saber e os afetos. E nesse
sentido, na (re/des)constru¢ao dessas crengas, Valentim estaria resistindo a esse controle ¢ a
essa verdade fechada.

Desse lugar doutrinal da semantica de seitas (Montell, 2021), a verbalizagdo de
Valentim sobre a visdo de sua igreja evangélica para com a Igreja Catdlica apresenta um
embate religioso que contrapde Cristianismos em que modos de ser eclesiasticos diferentes
do que se prega na igreja evangélica sdo demonizados, isto ¢, formas de organizar, vivenciar e

expressar a fé em instituigdes religiosas, sao demonizados, nas linhas 19 a 22: “e naquela

80

época ((a igreja que eu frequentava)) >hoje acredito que também, é: mas

menos< pregava muito de que os catdlicos ndo herdariam o reino dos céus
porque adoram imagem. Iam pro inferno.”. A énfase do monoteismo e da monolatria
vai além de confrontar religides completamente distintas das cristas (Calmon, 2016). A igreja
evangélica da qual Valentim era membro anatematiza uma propria vertente cuja teologia
também centraliza Cristo, porém nao basta adorar o mesmo Deus, parece que ha de se seguir
um determinado tipo de adoragdo, com cultos e rituais especificos, pois, fugindo do escopo
deles, sdo malditos. Essa demonizagdo demonstrada exibe os estigmas (Goffman, 1988)
contidos nesse trecho do discurso do participante: o estigma moral aplicado ao grupo
religioso dos catdlicos cria uma divisdo entre “nds” (os salvos) e “eles” (os condenados),
caracterizada pela postura desviante sentenciada pelos valores dogmaticos da igreja de
Valentim.

Ao trazer a tona a doutrina segundo a qual “os catolicos ndo herdariam o reino dos
céus porque adoram imagem”, o colaborador ndo apenas reconstréi uma crenga aprendida em
sua antiga igreja, mas a reposiciona em sua narrativa como objeto de distanciamento e
questionamento. O marcador temporal “naquela época” ja antecipa esse movimento de
reconfiguragdo: se antes ele aderiu a essa ideia, hoje a reinscreve com reserva, destacando
inclusive que a igreja “ainda” prega isso, “mas menos”. H4, portanto, uma dupla avaliacio

embutida: de cunho ético e institucional. De um lado, Valentim questiona a rigidez de um

% Qcultagdo do nome da igreja do participante.
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sistema religioso que atribui salvacdo a pertenca denominacional e a ortodoxia doutrinria.
De outro, se alinha a formas mais inclusivas de vivenciar a fé, especialmente quando coloca
em xeque o destino eterno de pessoas boas, dando como exemplo sua tia catolica.

Nesse sentido, sua fala aventa uma reconfigura¢ao de crencas que foi se dando ao
longo do tempo (Barbour, 1994), fenomeno que pode ser compreendido a partir de uma
perspectiva interacional e narrativa (Barcelos, 2007; 2013), em que as crengas nio sdo vistas
como entidades estaveis, mas como posicionamentos construidos e reconstruidos
discursivamente, em relagdo ao mundo e aos outros. Tais reformatacdoes emergem por meio
de avaliagdes microdiscursivas (Martin, White, 2005), como os atenuadores “hoje
acredito que também, é: mas menos”, que relativizam o que outrora era tratado como
verdade inquestionavel, e sugerem um reposicionamento ético. Além disso, ao narrar esse
episodio, Valentim reconstrdi sua trajetoria de fé sob um novo ponto de vista, alinhado a
formas de religiosidade menos dogmaticas, aspecto que refor¢a a narrativa de desconversao e
a producdo de sentidos sobre a vivéncia religiosa (Labov, 1972; Moita Lopes, 2006). Por fim,
vale ressaltar aqui a Avaliagdo como um elemento da narrativa laboviana que aparece de
forma explicita em “>hoje acredito que também, é: mas menos<”, € implicita na
evocagao da tia catodlica.

Prosseguindo neste sentido, podemos verificar a construcdo discursiva de afeto
intenso com conotacdo negativa em “me atravessou muito forte” (linhas 24 e 25) em
que o Valentim explicita o quanto foi afetado por esse sistema eclesiastico no qual estava
imerso. Aquilo que era pregado a ele era uma obra-prima que condenava neste plano terrestre
— no tempo presente — os seres humanos ao mesmo tempo em que ameagava-os com a
imagem do inferno — no tempo futuro — que, mesmo sem comprovacao de existéncia sendo
outra a de impor panico, estd registrada na biblia desde o Génesis com a expulsao de Adao e
Eva do paraiso, como se o inferno fosse inerente ao homem, cujo “paraiso terreno ja esta
manchado por um pecado original” (Silva, 2009, p. 123).

Nessas duas passagens de fala do Valentim, ele elabora acerca do papel crucial que o
inferno teve em seu processo de questionamentos. Elas ndo sdo apenas relatoras de fatos: elas
constroem sentidos, elaboram emocdes e (re)posicionam o narrador frente as crengas
ensinadas e agora reformuladas. “Me atravessou muito forte” marca uma avaliagdes
interna (Thompson; Hunston, 2000) de imagem metaférica que performa afetividade e evoca

um corpo atingido por algo invisivel: o discurso do inferno. Aqui, enxergo quatro tipos® de

8 Os tipos listados ndo estdo organizados por ordem de importincia, nem seguem qualquer outro critério
hierarquico.
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avaliagcdes sendo feitas: a primeira ¢ ética acerca da propria doutrina que ameaga com o
inferno, em que o participante expressa critica @ moral imposta; a segunda avaliagdo ¢
emocional, estando ligada ao impacto que isso causou em sua subjetividade; a terceira,
institucional, quanto a sua igreja como sendo produtora de medo e panico; por fim, a quarta ¢
epistémica, uma vez que ele questiona a veracidade do inferno e das promessas divinas nao
verificaveis.

E ai reside o imenso poder das palavras que a Igreja utiliza desde sua origem: trazer
ideias a vida por meio de palavras. Contudo, ideias essas que nao podem ser concretizadas ou
comprovadas, mas somente imaginadas. E o inferno ¢ uma dessas abstragdes. Se pararmos
para pensar, na mitologia cristd, o criacionismo se da por meio de palavras: Deus apenas diz
(verbaliza) o que ¢ para existir e, por meio de suas palavras, o nada se transforma em algo.
Atentemo-nos, por exemplo, a Génesis 1: 3-9:

’E disse Deus: Haja luz; e houve luz.

*E viu Deus que era boa a luz, e fez Deus separagdo entre a luz e as trevas.
> E Deus chamou a luz Dia; e as trevas chamou Noite. E foi a tarde e a
manhd, o dia primeiro.

S E disse Deus: Haja uma expansdo no meio das dguas, e haja separacdo
entre aguas e aguas.

7 E fez Deus a expansdo, e fez separagdo entre as dguas que estavam
debaixo da expansdo e as aguas que estavam sobre a expansdo, e assim foi.
8 E chamou Deus a expansdo Céus, e foi a tarde e a manhd, o dia segundo.

? E disse Deus: Ajuntem-se as dguas debaixo dos céus num lugar, e aparega
a porgdo seca, e assim foi.

Nessa dire¢ao, Calmon (2016, p. 210) constata que “o assoalho da fé judaico-crista é
o grandioso ato da criacdo. Ali, vemos Deus voltado ao ato de criar por meio da palavra. Ele
fala, e as coisas passam a existir.” Com isso, ¢ vital que tenhamos olhos atentos para a asticia
por tras da doutrina evangélica, tal qual contestada por Valentim, que ndo levianamente
construiu e enfoca o inferno para manter muitos de seus discipulos fié¢is. Todavia, no
fragmento de conversa aqui analisado, podemos perceber que a propria narrativa de “morada
do Diabo” ndo se sustenta, pois ¢ a partir dela e por causa dela que Valentim se debruca sobre

suas duvidas, como nas linhas 47 a 55: ® Inclusive nessa época que ndo tinha esse
acesso a.. a.. a.. a outros escritos, né, e era proibido a gente acessar,
>quase que proibido<, dizendo que se vocé desse brecha pra gquestionamentos
vocé iria se desviar, e nesse fato de vocé se desviar, vocé perderia sua
salvacdo, “entdo, nem chegue perto desse tipo de conhecimento” e isso
sempre foi um problema, até porque tinha muita coisa que n&do fazia o menor

sentido.”
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O discurso reportado “entdo, nem chegue ©perto desse tipo de
conhecimento” Se mostra como um agente representativo da institui¢do religiosa — pode ser
a fala de um pastor, de um lider, ou até mesmo um principio tacito. Ele ¢ impessoal, porém
possui a forca normativa de uma doutrina autoritaria que interdita o acesso ao saber critico e
estimula a obediéncia. Da mesma forma, ele atua como uma voz disciplinadora que objetiva
impor limites ao conhecimento com base no medo da punicdo espiritual, em que o individuo
"perderia sua salvacdo”. Assim, no dmbito macrossocial, sublinha-se o mecanismo de
poder organizacional; ja no microssocial, a resisténcia simbolica e, a0 mesmo tempo,
corporificada de Valentim ao permitir-se questionar o interdito.

Ainda no mesmo trecho acima, para além de o Valentim mais uma vez falar sobre a
proibi¢ao da busca por conhecimento, repeti¢ao que demonstra um julgamento concernente a
falta de ética da instituicdo, ele d4 énfase ao lexema “brecha”, sugerindo a responsabilizacao
que sua igreja impde ao individuo sobre os minimos detalhes com uma consequéncia maxima
— qualquer falha pode conduzir o cristdo a perda de sua salvagdo, ou seja, mais uma ameaga
com a imagem do inferno, robustecendo sua Pedagogia do Medo (Silva; Veiga-Neto, 2009),
em que usa-se a disciplina trajada de saber (a teologia) para exercer uma disciplina enquanto
poder (o fundamentalismo eclesidstico). Neste ponto, posso afirmar que me identifico
bastante com o colaborador, uma vez que, no meu percurso rumo ao éxodo, a razdo foi
progressivamente se sobrepondo a fé supostamente irrefutdvel das ideologias e dogmas da
igreja de que eu fazia parte.

Contribuindo para a legitimagao do territorialismo executado por sua igreja, Valentim
relata uma cena bastante constrangedora pela qual um de seus lideres espirituais, na época,

passou “Até que- um dos meus.. lideres, é:, >tava namorando<, teve relacdes
sexuals com a namorada dele, transou com a namorada dele, e- ele foi
disciplinado a ficar seis meses no banco junto com a namorada porque ele
contou pro pastor, e teve uma mogdo, era assim, vocé ia pra um espaco

dentro da igreja, a 1igreja toda em peso, o pastor chamava vocé 1la& na
frente, e perguntavam se todos aprovavam ou ndo a disciplina deles.” (linhas
60 — 68). Aqui, ha marcadores avaliativos explicitos em relacdo ao comportamento esperado
pela Igreja de casais ndo casados: o lider e sua companheira foram considerados imorais e
eXpostos — “transou com a namorada dele, e- ele foi disciplinado a ficar seis
meses no banco junto com a namorada”, uma ve€z que, de acordo com a doutrina,
deve-se casar virgem. A énfase dada em “uma mogdo” insinua o julgamento explicito, desta

vez do Valentim para com a atitude da Igreja. Para ele, ¢ imoral que o casal tenha sofrido
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tamanha humilha¢do. Contudo, para sua igreja, tal conduta de exposi¢do € tida como correta e
corretiva, necessaria na manuten¢do do medo, do controle, e, principalmente, no destaque das
relagdes de poder (Foucault, 2010). Para Valentim, serviu de mais combustivel para a
incoeréncia da vigilancia moral que veio a somar-se a suas inquietacdes com a instituicao
religiosa.

No concernente a questdo da vigilancia moral, e também de confissdo, Foucault
(2010, p. 153) declara que “um dos [seus] pontos fundamentais, na dire¢do de consciéncia
cristd, ¢ justamente que o sujeito ndo conhece a verdade.”, considerando-a um mecanismo
discursivo de “extorsao de verdade” (p. 154); em outras palavras, ao desconhecer a verdade, a
Igreja seria uma representante de Deus na terra com capacidade e soberania para mostrar-nos
tal verdade®. Neste ponto, é possivel, mais uma vez, observar as expressdes do poder da
igreja do participante — ao conduzir o casal a “assumir seu pecado” na frente de todos — uma
vez que ela se utiliza de sua fungdo social para reafirmar sua autoridade por meio da
vigilancia externa (a dela propria) que age como vigilancia interna (a do individuo para
consigo mesmo) ao conseguir exercer uma jurisdicdo invisivel (na mente do cristdo). Assim,
a confissdo publica reforca a dindmica de imposicdo dos comportamentos morais ideais
cristdos, visto que a vergonha e o medo de terem suas letras escarlates® publicizadas atuam
como procedimentos de controle e autocontrole na vida do evangélico.

Em vista do caminho de inquietagdes que estd sendo pavimentado, a seguir
poderemos ver mais narrativas sobre como a religido exerceu um papel fundamentalista na
vida do Valentim e sobre como ele tragou uma linha de raciocinio em que, se “tolerar
frustragdo ¢ também suportar a catastrofe de ndo ter o controle onipotente do mundo”
(Archangelo; Walde, 2009, p. 51), como poderia, entdo, ser um pré-requisito para o cristdo
crer em um Deus que deveria ter o controle onipotente do mundo? Confesso que essa linha
de raciocinio do participante me impacta intensamente, posto que também estive nela.
Escrevo ‘estive’ porque se deu em pensamento e quase como em um local fisico de tdo

palpavel, vivido e latente que era — e ainda ¢ — na minha vida.

82 Notemos como o enredo circula em torno da tdo conhecida passagem no livro biblico de Jodo 8:32: “E
conhecereis a verdade, e ela vos libertara.”

8 Referéncia ao contexto do livro de Nathaniel Hawthorne, A Letra Escarlate, em que essa representa um sinal
publico de pecado.
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Excerto 2: deixados para tras por questoes geograficas

Neste momento da conversa, Valentim compartilha mais uma de suas inquietagdes,
uma pergunta que também me atravessou em muitos momentos do meu proprio percurso. A
partir da leitura de diferentes autores, ele comega a problematizar a ideia de salvagao como
algo condicionado ao local de nascimento, o que inevitavelmente o leva a tensionar nogdes
centrais da doutrina evangélica. Sua fala, que parte da expressdo “mero acidente geografico
do nascimento”, abre espago para criticas que vao além das instituigdes, alcangando
fundamentos teoldgicos que, por vezes, se mostram desconectados de uma experiéncia mais

ampla e justa da fé.

70 (...) eu comecei a ler muitos 1livros de autores
71 diferentes pra tentar entender e tentar encontrar
72 Valentim | respostas é.. e ail uma vez eu 1li um autor que ele
73 falava que o nascimento, a salvacdo, seria um mero
74 acidente geografico do nascimento
75 Marcelle | Uhum.
76 tipo assim, vocé nasceu no Brasil, 14 no Cardoso de
77 Caxias, tem uma igreja evangélica.. entdo, “wocé vai
78 ser salvo, que vocé vaili ser alcancado”, é ai eu falava
79 “é verdade”, mas ai, sabe, e é um conflito, porque é
80 sempre assim, “mas eu ndo pPosso pensar nisso porque eu
81 Valentim | tive acesso, o outro ndo teve. Deus vai ter a maneira
82 de chegar a essa pessoa” = e é uma coisa que, que eu
83 acho que acontece, e que acontecia muito comigo = é&
84 que a 1igreja evangélica, de uma maneira geral, ela
85 cria discursos nos quais a depender da pessoa, como eu
86 era, ¢é muito facil, é.. fixar na sua mente, porque
87 quando vocé quer pensar diferente, ela Jj& criou um
88 discurso 14 na frente para te puxar de volta

((a conversa continua))

Este excerto se inicia com outro questionamento para além de o da onipoténcia de
Deus que findou a secdo anterior: o de sua onipresenca. Aqui, o colaborador comecou a
articular uma série de duvidas existenciais e criticas, que foram desde a incompatibilidade das
doutrinas com suas proprias crencas at€¢ a percepcao de injusticas e/ou de falhas
institucionais. No trecho “um mero acidente geogréfico do nascimento” (linhas 73 e
74), corrobora com a ideia de acaso e de determinismo cultural, a qual, em contrapartida,
segue na contramdo do que ¢ ensinado na doutrina quanto ao controle e a inerrancia de

Deus*. Penso que este ¢ um momento oportuno para ressaltar que Valentim, eu e os demais

¥ A ideia de que “Deus ndo erra” é bastante comum no campo teoldgico, estando ligado aos conceitos de
perfei¢do, onipoténcia e onisciéncia, como em Salmos 139:13,14 e Salmos 104:24.
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participantes — como a leitora e o leitor poderdao ver em outras segdes — ndo tragamos tais
silogismos quanto a expectativa de uma perfeicdo da igreja, composta por seres humanos,
mas sim em relacdo a esta questdo doutrinal tdo crucial sobre a inerrancia de Deus.

Neste ponto, desnudam-se os embates discursivos (Biar; Orton; Bastos, 2021) em que
se tem em conta sua relevancia social, a qual envolve muito mais do que apenas a linguagem
por si s6, mas encompassa também as maneiras de ser, fazer e interagir do sujeito que estdo
circunscritas pelos valores, crengas, agdes e papéis sociais que ele performa® (Gee, 1993;
2006, Moita Lopes). A titulo de exemplificar um desses casos, Valentim demonstra estar em

um processo de mudanga de crenca religiosa (linhas 70 a 72) — “eu comecei a ler

muitos livros de autores diferentes pra tentar entender e tentar encontrar
respostas é e ai uma vez eu li um autor que” —passando de um pertencimento ao
grupo religioso de sua congregacdo para uma busca por conhecimento mais ampla. Esse
momento pode ser compreendido como uma transicdo e reflexdo de/entre, como um
recélculo de rota que se move de um discurso religioso institucionalizado para um de
(re)compreensoes.

Ainda nesse fundamento, as linhas 70 a 72 também apontam a abertura a negociagao
que Valentim comeca a enfatizar. Com relagdo a isso, em Life Stories: the creation of
coherence, Linde (1993, p. 18) afirma que “crengas de senso comum sdo tdo Obvias e
transparentes para os membros de uma determinada cultura que eles tém dificuldade de

percebé-las como suposi¢des®®”

, isto €, nossas crengas estdo tdo enraizadas no nosso cerne, as
temos como tdo naturais e incontestaveis, que acabamos aceitando-as como se fossem
verdades universais. Por isso, quando imersos em uma religido (ainda mais desde o
nascimento), essas ideias incutidas como regras se tornam mais desafiadoras de serem
questionadas justamente porque ndo ¢ de facil acesso enxergar que elas podem ser diferentes
em outros contextos e culturas. Sendo assim, a fala do Valentim acerca de estar aberto a
outros autores indica esse ponto, a exposi¢do a uma Otica que corroborou para o
deslocamento de sua visao de mundo.

No trecho “a salvacdo seria um mero acidente geografico” (linhas 73 e 74),

depreende-se mais uma vez que o jogo discursivo feito pela igreja evangélica em que

Valentim viveu coloca o pds-morte na dependéncia de algo. No entanto, ¢ exatamente isso

8 Utilizo a palavra ‘performa’ de forma abrangente, como em ‘desempenha; comporta-se [como]’. Nio farei
disting@o entre os conceitos de performance e performatividade, como estudados por Judith Butler, o que, por
conseguinte, explica o porqué de eu aplicar tais palavras (e suas variantes) de formas intercambiaveis.

8 Traducio livre do texto a seguir: “Common-sense beliefs are so obvious and transparent to members of a
given culture that they have difficulty perceiving them as assumptions.” (Linde, 1993, p. 18)
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que vem a causar-lhe um desconforto l6gico em que suas escolhas lexicais marcam seu
julgamento negativo quanto a coeréncia e a credibilidade do discurso. Pensemos: se a
salvacdo ¢ fruto do acaso geografico, logo o futuro espiritual do individuo (céu ou inferno) se
torna dependente de um fator de sorte, o que pode vir a ocasionar uma profunda angustia
existencial. Isso tudo conduz Valentim a sua crise dogmatica, pois o sistema religioso no
qual estava inserido o ensinou que a salvagdo estava subordinada a uma aceitacdo consciente
de Cristo, como no livro de Romanos 10:9: “Se vocé confessar com a sua boca que Jesus é
Senhor e crer em seu coragdo que Deus o ressuscitou dentre os mortos, serd salvo.”®” e em Joao
14:6: “Respondeu Jesus: "Eu sou o caminho, a verdade e a vida. Ninguém vem ao Pai, a ndo ser por
mim.”” Contudo, como alguém pode ser condenado — perder sua salvacdo — por ndo ter tido
acesso a essa escolha? Aqui, pode-se depreender um desafio posto pelo interlocutor ao
macrodiscurso religioso que apodera-se de grandes estruturas ideologicas, politicas, culturais,
relacionais e institucionais (Linde, 1993; Foucault, 2010), as quais moldam a forma como a
religido ¢ vivida e entendida no que diz respeito a crenga da salvacgdo exclusiva.

Narrativamente, a salvagdo ocorrendo como um bingo territorial (e temporal), tal
formulacdo ocupa a funcdo de evento complicador (Labov, 1972), posto que denota o
momento em que uma estrutura de sentido internalizada entra em contradicdo com uma
logica pessoal de justica e coeréncia. O que antes era uma crenca doutrindria aceita, de que a
salvacdo viria por meio da confissdo consciente de fé, entra em atrito com uma nova logica,
provocando um deslocamento avaliativo: Valentim passa a julgar como injusta ou incoerente
a organizacdo religiosa da qual participou, questionando sua veracidade e legitimidade
(Martin & White, 2005). Com o envolvimento emocional exprimido na conversa, ele nao
apenas relata um fato, mas o elabora afetiva e cognitivamente, construindo um embate
discursivo com o macrodiscurso religioso (Linde, 1993; Foucault, 2010). Isso mostra que o
discurso de Valentim ndo se limita a denunciar injusticas percebidas, mas também busca
reconstruir o proprio lugar do sujeito frente ao sistema eclesiastico, deslocando-se da posi¢ao
de cristdo submisso para alguém que agencia suas proprias verdades espirituais.

Dando prosseguimento a este recorte da conversa, o que ¢ dito nas linhas 70 a 72
reforga a ideia salvacionista marcada pelo determinismo cultural. Ja no segundo momento da
fala — linhas 76 a 84 — Valentim expde explicitamente o Discurso (Gee, 1999) religioso

internalizado. “E verdade” (linha 79) sugere uma aceitagdo da ideia e reflete a perspectiva

87 Qutras referéncias a salvacdo podem ser encontradas nos livros biblicos de Atos 4:12; 16:30-3; Jodo 3:16;
Hebreus 5:9; 1 Corintios 15:3-4 ¢ 1 Jodo 5:13.
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de ter ensinamentos dogmaticos como seu discurso primario pelo fato de sempre ter estado na
igreja e pela forga que o entranhamento desse discurso ainda exercia em sua vida.

Depois dessa validagdo, nas linhas 79 a 82, ele prossegue citando seus pensamentos
ao lidar com tais reconfiguracdes de fé: “mas ai, sabe, e é um conflito, porque é
sempre assim, “mas eu ndo posso pensar nisso porque eu tive acesso, o outro
nio teve. Deus val ter a maneira de chegar a essa pessoa”. A énfase na fala
depositada na palavra “conflito” compactua com o entendimento desse momento
conturbado na vida do Valentim e tipifica tragcos contidos nessa area de historias de vida, que
nao se compodem apenas de eventos externos, mas também dos conflitos internos do falante.
Além disso, outro aspecto desse tipo de narrativas pode ser encontrada na estrutura temporal
estabelecida pelo Valentim, o qual organiza sua fala cronologicamente na seguinte evolugao:
sua narrativa de progressao de leituras de livros e outros autores — o encontro com uma ideia
de um autor especifico — reflexdes pessoais e batalhas internas.

Com relacdo a esse desenvolvimento progressivo da conversa, na parte em que o
participante narra sua sucessao de leituras e menciona o autor especifico (ainda que nao diga
o nome do autor) que provocou um ponto de ativacdo de uma rede de mudanga (Santos,
2022), a ideia do “acidente geografico” funciona como a contextualizacdo da situacao
(Labov, 1972). Ele d4 informagdes sobre o tempo (quando isso aconteceu — ap0s ter acesso a
outros textos), espaco (no contato com autores diversos) e seu estado mental/emocional
naquele momento. A mesma questdo do “acidente geografico” pode ser também a agdo
complicadora, uma vez que ele constitui um evento complicador: ¢ a partir dai que se instala
um conflito interno, abrindo espago para mais reflexdes. Esse momento desestabiliza mais
um pouco sua estrutura de crenga anterior e inicia o deslocamento do sujeito em relagdo a sua
tradicao religiosa: fluidez da desconversao como algo processual.

Essa sequéncia narrativa construida por Valentim — da ampliagao de repertorio a
emergéncia de uma crise pessoal de fé — ressoa diretamente com alguns aspectos das
categorias de desconversdo propostas por Barbour (1994, p. 2), que a entende como um
movimento que envolve duvida intelectual, critica moral, sofrimento emocional e desfiliacao
da comunidade religiosa, resultantes do conflito entre os ensinamentos religiosos recebidos e
a reflexdo critica sobre eles. O momento em que o colaborador se depara com a no¢ao de que
"a salvagdo seria um mero acidente geografico" pode indicar, portanto, um ponto de rede de
mudanga (Santos, 2022) cognitiva e emocional, catalisando sua crise dogmatica.

Aqui neste local da conversa, € possivel que se vislumbre a narrativa de desconstrucao

do Valentim ganhando forga, em que ele se posiciona num lugar de busca por respostas que a
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instituigdo em si ndo estava sendo capaz de fornecer e por uma verdade mais coerente ou
pessoal. Neste segundo excerto, ele ainda demonstra estar num estado de transi¢do, em que a
ruptura ainda nao se efetivou, porém os questionamentos ja se instauraram. No excerto 3,

veremos qual foi o momento-chave que conduziu o participante a seu éxodo.

Excerto 3: “Deus amou o mundo de tal maneira...”, porém nao exatamente

todo mundo

We were born sick
You heard them say it

()

Take me to church

I’ll worship like a dog

At the shrine of your lies

I'll tell you my sins

So you can sharpen your knife
Offer me that deathless death
Good God, let me give you my life
Hozier, Take Me To Church

Assim como procedi com a introducao do primeiro excerto, sinto que devo iniciar este
fazendo o mesmo: (re)contextualizando-o. E claro que vocé, minha leitora/meu leitor, ja sabe
do assunto aqui tratado, o que eu quero empreender com essa necessidade de
(re)contextualizagdao diz respeito ao carater processual de desconversao e a historia de vida
narrada pelo participante, uma vez que tudo o que estd dividido em partes para analises
discursivas tecem ndo apenas um relato biografico, mas um campo de disputas entre
diferentes ordens de discurso: o discurso religioso hegemonico que por anos modelou nossas
compreensdes de mundo e novos discursos que comecam a tensionar e ressignificar essa
compreensao.

O excerto a seguir apresenta de forma contundente como as crengas religiosas
internalizadas, enquanto construgdes historicas, discursivas e sociais, atravessam o corpo, a
subjetividade e as emogdes de Valentim. Do ponto de vista da LAC (Moita Lopes, 2006;
Rajagopalan, 2003), reconhece-se aqui uma clara interse¢do entre o microrrelato de vida e os
macrodiscursos de poder-religido-modos de ser e viver que sustentam regimes de verdade
sobre sexualidade, pureza e salvagdo. Para tal, a LAC adota a linguagem como pratica social,
isto €, a linguagem nao € neutra nem meramente representacional: ela estd/atua/faz parte da
nossa existéncia no mundo (Moita Lopes, 2006). Ademais, a LAC compreende que sujeitos,

discursos e crencas sdo sempre historicizados e contextualmente situados. As crencas de
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Valentim (e de todos os participantes da pesquisa), portanto, ndo sao exclusivamente suas
opinides, mas sdo formas de saber socialmente aprendidas e reproduzidas em determinados
espacos de poder (Foucault, 2010; Moita Lopes, 2006; Rajagopalan, 2003), assim como a
igreja evangélica a qual ele pertencia.

Ao longo desse trajeto e antes do excerto aqui analisado, Valentim compartilha
episddios de disciplinamento institucional, dando como exemplo a historia de sua mae sendo
punida por cortar o cabelo, e o proprio caso da disciplina publica de um casal de jovens,
relatado no Excerto 1. Ele narra também momentos de forte internalizacao de discursos de
culpa, rentncia e indignidade. A respeito disso, o participante explicita o quao traumatizado
sua igreja o deixou por meio do uso das palavras “muito sequelado”. Tais selegdes
vocabulares se relacionam com a dualidade que viveu por anos e anos entre ser quem &, €
aceitar isso, e ser quem sua igreja ditava que fosse.

De forma bastante pungente, Valentim me conta sobre como viveu a vida de cristao.
Acreditou, seguiu preceitos, cumpriu tarefas, renunciou a si mesmo e, acima de tudo, amou o
préoximo como o foi ensinado que Cristo nos amou. Nada disso, no entanto, foi suficiente para
que todos os que eram proximos lhe enxergassem apenas por ser quem € e continuassem
fazendo parte de sua vida a partir do momento em que compartilha sua orientagdo sexual ndo
normativa. Nesse local da narrativa vi mais um ponto de uma grande dor vivenciada por
Valentim. Embora sua mae o tenha acolhido, ele ndo apenas se depara com o desafio interno
de ressignificar a si mesmo e a sua fé, mas também enfrenta o afastamento de amigos
proximos e de membros da comunidade que antes eram parte central de sua rede de apoio.
Esses rompimentos relacionais importantes (amigos proximos, os pais de sua afilhada, por
exemplo) evidenciam o carater disciplinador e normativo dos discursos religiosos aos quais
ele esteve submetido por anos, mostrando como eles ndo regulam apenas crengas individuais,
mas também moldam e limitam vinculos sociais e pertencimentos afetivos.

E com essa aten¢do ao encadeamento narrativo que passo a apresentar o excerto a
seguir, em que o participante aborda, de maneira profundamente emocional e reflexiva, a
relacdo entre sua sexualidade, sua dignidade espiritual, e a sensacao de ruptura definitiva com

sua igreja-maternidade.

90 eu, ali eu comecei a ver que eu precisava, é..
91 Valentim | >trabalhar mais essa questdo da sexualidade em mim< e
92 foli onde eu comeceili a me permitir ter acesso, de fato,
93 a: a contetdos com sexo:: nNo mesmo Sexo, né? Com

94 pessoas do mesmo sexo, >mas eram sempre um conflito<
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95 achava que era s6 uma coisa que 1ia passar e.. eu ia
96 conseguir vencer e.. sabe? Ia, é: Ia sair vitorioso
97 dessa, dessa situacdo. S6 que a vida foi caminhando,
98 pelo contréario, eu ful cada vez mais me distanciando
99 da igreja, por qué? Imagina, se antes eu Ja& era
100 indigno, por algumas razdes e guestionamentos, que
101 dird depois, de me: de me permitir wvivenciar essa
102 realidade, mais indigno me tornei. Parei de frequentar
103 tudo, >ndo i1a.< S comeceli a 1ir: >sb: comecava
104 assistir alguns cultos online< de um pastor da
105 ((igreja)) batis:ta que eu gosto muito.

((um grande pedaco de conversa se da até o proximo recorte))
106 e o mais doloroso disso tudo é querer, é: as pessoas
107 >de uma certa< forma quererem tirar Deus de mim. E por
108 que que eu digo querer tirar Deus de mim? Porque
109 Valentim | quando diz que eu ndo sou digno, ou eu VvVou para o
110 inferno, né&do estdo tirando sé.. uma eternidade de paz
111 mas estdo tirando o colo mais sublime.. > o fblego de
112 vida-<. ((pausa - choro de ambos))
113 Marcelle | Tira futuro, tira presente.
114 E 1isso é muito doloroso. Tirar o futuro, tirar o
115 presente. E tirar aquilo que: sempre foi.. a razdo da
116 minha wvida, >que era Deus.< E agora, eu td tentando
117 Valentim | aprender que Deus é uma coisa.. e a religido é outra,
118 né?

((continua mais um pouco))
119 mas obviamente.. obviamente, 14 tem pessoas
120 maravilhosas com fé& em Deus de verdade, >com amor
121 genuino<, como minha mie..
122 Marcelle | Uhum
123 =como tantas outras pessoas que estdo 14 que professam
124 a fé em Deus e que amam a Deus de verdade= e que: >ou
125 outros pastores que estdo surgindo no cendrio que séo
126 tido como hereges< porque.. tentam ser coerentes com
127 amor de Cristo, é.. tudo isso me levo- a ndo mais
128 frequentar a igreja entédo, é.. ndo frequento mais hoje
129 em dia ndo me vejo como evangélico acho que nem me
130 Valentim |aceitariam é.. porque >pra dizer que eu sou evangélico
131 eu teria que renunciar< né.. a minha minha vida sexual
132 a minha orientacdo sexual, e.. eu ndo, ndo tenho mais a
133 menor vontade as vezes de entrar no ambiente e ter que
134 ficar ali pra ver que momento vdo falar alguma coisa
135 contra isso, sabe?

O inicio deste terceiro excerto marca a autorizacdo que Valentim concede a si mesmo

para conhecer mais sobre quem ¢, nas linhas 90 a 94, e mais a frente em “me permitir

vivenciar essa realidade” (linhas 101 e 102). Contudo, ele ainda se encontra muito

absorto em autoculpabilidade e em uma aura de batalha, evidenciada pela utilizagao de
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“conflito”, “vencer” e “vitorioso” (linhas 94, 96 e 96 respectivamente). Essas
escolhas lexicais destacam um discurso fortemente atravessado por avaliacdes morais
(Martin; White, 2005), em que sua sexualidade, tida por sua igreja como desviante e
estigmatizada, no sentido goffmaniano do termo, em que atributos como a dissidéncia sexual
passam a funcionar como "um tipo especial de relagdo entre atributo e estereotipo” (Goffman,
1988, p. 7), produzindo desvalorizagdo moral do sujeito diante das expectativas sociais
normativas, ¢ posicionada como um inimigo a ser combatido. Tal local discursivo também
pode ser lido a luz dos estudos sobre crengas (Barcelos, 2007; Brando; Lourengo, 2021;
Barbour, 1994), na medida em que Valentim salienta credos enraizados sobre pureza, pecado
e moralidade sexual, construidos ao longo de anos de socializagdo religiosa. Como aponta
Barcelos (ibid), as crengas nao sao isoladas, mas parte de um sistema dindmico e relacional e
aqui, infelizmente, a culpa torna-se um indicio material desse sistema em agao.

Ainda nessa parte, a repeti¢do e o refor¢o da nocao de indignidade merecem destaque,
expressos nas linhas 99-100 e 102, com os enunciados “se antes eu ja era indigno” e
“mais indigno me tornei”. Tal constru¢do reforca o autojulgamento e a intensificagdo da
avalia¢do negativa de si mesmo (Martin & White, 2005), sinalizando uma escalada emocional
no modo como Valentim se percebe diante de Deus e da comunidade de fé. Essa recorréncia
léxica aponta para a sedimentagdo de uma crenca de desvalor pessoal, socialmente construida
e religiosamente reforgada (Brando; Lourengo, 2021; Barbour, 1994; Foucault, 2010), o que
produz efeitos significativos sobre quem € e suas possibilidades de agéncia, a qual aqui vejo
de duas formas:

e Valentim assume a geréncia de sua vida e sai da igreja — agdo complicadora levando

a uma resolu¢do (Labov, 1972). Sua longa trajetéria processual de questionamentos

resultou no éxodo, como nas linhas 102 ¢ 103 “Parei de frequentar tudo, >n&o

ia.<” . Movimento esse corroborado por Foucault (1988, p. 264) ao afirmar que “O

sujeito ¢ constituido através de praticas de sujeicdo ou, de uma maneira mais

autdénoma, através de praticas de liberdade, como praticas de si."
e Por outro lado, pode-se pensar que ele também foi retirado de sua igreja ao ndo mais

ser benquisto pelos membros daquela comunidade cristd. Esse movimento sugere o

tensionamento entre agéncia e exclusdo: embora a decisdo de se afastar seja sua, ela

ndo ocorre em um vacuo, mas em meio a relagdes de poder e discursos que o

posicionam como alguém indigno de permanecer. Como aponta Moita Lopes (2006),

0s sujeitos constroem suas trajetorias em didlogo com préticas sociais, institucionais e
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discursivas que limitam ou ampliam suas possibilidades de a¢do. No caso de

Valentim, as crengas fortemente enraizadas no grupo atuam como dispositivos de

controle, criando condi¢des que tornam sua permanéncia insustentavel.

Ja do lado de fora de seu espago religioso, Valentim relata que continuou buscando a
palavra de Deus por meio da internet: "comecava assistir alguns cultos online< de
um pastor da ((igreja)) batis:ta que eu gosto muito.” —nas linhas 103 a 105, ou
seja, sua narrativa de desconversdo que o conduz ao éxodo conversa com uma das variedades
de desconversdo pontuadas por (Barbour, 1994, p. 2): “desconversao envolve, entdo, duvida
intelectual, critica moral, sofrimento emocional e desafiliacio de uma comunidade.®®”. Esse
trecho dialoga com o da sequéncia, nas linhas 106 a 112, apesar de haver uma lacuna entre
eles, pois vejo que essa busca por Deus do Valentim sugere um ato-resposta de resisténcia aos
que querem tirar Deus dele, Alguém que ¢ de extremo valor para ele.

Esse movimento pode ser entendido como uma pratica de si (Foucault, 1988), na qual
Valentim busca reelaborar sua relacdo com o sagrado fora das circunscri¢des institucionais
que o condenaram. A escolha de acompanhar cultos online de um pastor especifico
sugestiona a sua a¢ao ativa de reconstruir um espago espiritual proprio, ainda que carregado
de inquietagdes internas e externas. O trecho reafirma um papel avaliativo (Martin; White,
2005), ja que Valentim expressa, mesmo que indiretamente, um julgamento positivo quanto a
propriedade ética do pastor da internet, percebido como alguém acolhedor e coerente com os
valores de amor cristdo, enquanto sua antiga comunidade ¢ associada a dor, exclusdo e
indignidade.

O trecho das linhas 106 a 112, no qual Valentim afirma que o mais doloroso ¢ o
desejo das pessoas de lhe tirarem Deus, comunica um reposicionamento discursivo diante
das praticas de poder exercidas sobre ele (Foucault, 2010). Sua tentativa de manter sua
relagdo com Deus pode ser lida como um ato ético-discursivo de preservacao de um
saber-fazer-sentido que, para ele, ¢ vital, uma pratica de si que desafia os discursos

normativos que o excluiram. E explicita a demonstragdo de dor em “E por que que eu

digo querer tirar Deus de mim? Porque quando diz que eu ndo sou digno, ou
eu vou para o inferno, n&o estdo tirando sé.. uma eternidade de paz mas

estdo tirando o colo mais sublime.. >e o félego de vida-<.” ((pausa - choro
de ambos))(linhas 106 a 112). Nesse trecho, a forga avaliativa se expressa principalmente
por meio de afetos negativos ligados ao sofrimento existencial e a perda de pertencimento,

como em “colo mais sublime..” e ”félego de vida-<.”. Ao mesmo tempo, ha um

8 Tradugao livre feita por mim.
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julgamento moral implicito direcionado a comunidade que o desabraca, a caracterizando
como eticamente falha, por lhe negar ndo apenas uma promessa de futuro, mas também a
dignidade e o conforto espiritual no presente (Martin; White, 2005).

Ao me colocar na linha 113, em “Tira futuro, tira presente.”, €U €Xpresso
sentimento de desesperanca extrema, com perda de perspectivas tanto para o agora quanto
para o depois, em que ha um esvaziamento existencial, visto que a certeza da existéncia que
temos garantida ¢ a do tempo presente. Nesse sentido, eu faco uma avaliacdo negativa que
denuncia o roubo de nossas linhas do tempo e elaboro um julgamento ético ao depreender
que quem "tira" o futuro e o presente do Valentim sdo os agentes da sua comunidade
eclesiastica, estando eles, portanto, em pecado moral ao furtd-lo de sua esséncia, violando um
principio de cuidado ou ética crista. Essa minha leitura parte da crenga de que fé e ética ndo
devem se dissociar do cuidado com o outro, € que nenhuma doutrina deveria se sobrepor ao
direito a dignidade e a integridade subjetiva. Alinho-me aqui a concepg¢ao de crengas como
construgdes dinamicas, situadas e socialmente enraizadas (Barcelos, 2007), mas também
como posicionamentos ¢éticos diante do mundo (Barbour, 1994), nos quais a espiritualidade
ndo pode ser usada para legitimar praticas que desumanizam.

Por meio da lente foucaultiana, podemos ler esse trecho como um produto de
dispositivos de poder-saber que, ao longo do tempo, produziram sujeitos disciplinados e
governados nao apenas pelas instituicdes, mas também por tecnologias de si (Foucault,
1988), nas quais o proprio participante vigia, pune e regula seus desejos e pensamentos (mais
uma vez a ideia da jurisdi¢do invisivel). Em didlogo com Barcelos (2007, 2013), torna-se
possivel compreender como as crencas internalizadas, entendidas aqui como sistemas de
significados socialmente construidos, entremeados por afetos, ideologias e contextos, se
consolidam como filtros interpretativos da experiéncia de mundo, com efeitos emocionais
reais e profundos. O que o participante expressa, em sua luta interna com a nogdo de
indignidade e com a ameaca de perda da sua conexdo com Deus, ¢ um exemplo claro de
como tais crengas, longe de serem neutras ou apenas cognitivas, sao constituidas por redes de
discursos que operam performaticamente sobre o sujeito.

A segunda parte do excerto reforca o peso emocional da experiéncia, quando
Valentim afirma: “E isso é muito doloroso. Tirar o futuro, tirar o presente.
E tirar aquilo que: sempre foi.. a razdo da minha vida, >que era Deus.<”
(linhas 115 a 116). Para além do aspecto afetivo, hd aqui também mais um julgamento

indireto de propriedade direcionado aos agentes responsaveis por esse sofrimento. Assim, a



110

comunidade ndo apenas o exclui socialmente, mas o atinge em seu nucleo emocional e
espiritual. Essa escolha de palavras marca, avaliativamente, uma concordancia com o que eu
disse na linha 113.

Na sequéncia, ao dizer: “E agora, eu té tentando aprender que Deus & uma
coisa.. e a religido é outra, né2” (linhas 116-118), Valentim d4 prosseguimento a seu
movimento discursivo de (re)construgdo de sentido, que, aqui, pode ser lido como mais um
comeg¢o de uma pratica de liberdade (Foucault, 1988). Ao utilizar a palavra “agora”, ele
marca a atualiza¢do temporal na narrativa e a reorienta (Labov, 1972), sinalizando um novo
estagio em seu processo de desconversdo e indicando uma reorganizacao do curso de sua
experiéncia. Ao dizer “t6 tentando”, ele refor¢a a natureza processual da mudanga como uma
acdo inacabada. Peco desculpas, pois percebo que estou sendo bastante repetitiva quanto a
isto: a desconversao nao ¢ linear nem finalizada, mas sim marcada por idas e vindas, buscas e
davidas (Barbour, 1994). H4 aqui um deslocamento da crenga anterior, que associava Deus
diretamente a institui¢do religiosa, para uma nova configuragdo onde o sagrado passa a ser
ressignificado fora da estrutura eclesiastica. Conforme aponta Barcelos (2007; 2013), trata-se
de um momento de mudanga de crencas, em que as experiéncias vividas atuam como forgas
mediadoras da transformagdo de saberes e convicgdes anteriormente internalizadas.
Discursivamente, Valentim ndo afirma que separou Deus da religido, mas que esta tentando, o
que constrdi uma avaliacdo de movimento ainda vulneravel, que demanda energia emocional
e epistémica.

Ainda dentro do mesmo bloco narrativo, quando Valentim diz: “obviamente..

obviamente, 14 tem pessoas maravilhosas com fé em Deus de verdade, >com

amor genuino<, como minha mé&e.. =como tantas outras pessoas que estdo l& que
professam a fé em Deus e que amam a Deus de verdade=” (linhas 119-121), um
movimento avaliativo essencial emerge. Mesmo diante da dor vivida, o participante faz
questdo de reconhecer e destacar positivamente certas pessoas de sua antiga comunidade.
Aqui, hd um claro julgamento de capacidade e de veracidade moral em relagdo a fé genuina
da mae e de outros membros especificos. Esse trecho ¢ um exemplo de contraste avaliativo
(Martin & White, 2005), pois Valentim simultaneamente rejeita a instituigdo enquanto
reconhece individuos que, para ele, expressam uma fé verdadeira e amorosa. Isso reforca que
a avaliacdo ndo ¢ feita sobre a comunidade como um bloco homogéneo, mas sobre sujeitos
especificos dentro dela.

(Quandoeﬂe(ﬁz ”1l4 tem pessoas maravilhosas com fé em Deus de verdade”,

ele realiza um julgamento ético de autenticidade e sinceridade da fé (cf. Idem), isto ¢, ele
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avalia nao apenas o conteudo da fé alheia, mas principalmente a maneira como essa fé ¢
vivida. Trata-se de um julgamento positivo de carater, alinhado a um ideal de espiritualidade
genuina, em oposi¢do a uma f¢ institucionalizada, normativa e excludente, como a daqueles
que lhe apontaram o dedo e foram homofobicos com ele. Aqueles que o
segregaram/segregam e o julgaram/julgam como nao digno apenas por existir. Esse contraste
entre fé e exclusdo demostra como discursos religiosos podem operar como regimes de
verdade e regular corpos e desejos, sobretudo nos campos da sexualidade e do género
(Frigerio, 2007; Chidichimo, 2021). Precisamos nos atentar também para como a Biblia e
outros elementos do discurso cristao sdao frequentemente instrumentalizados para legitimar o
6dio a sujeitos LGBTQIAPN+, ao mesmo tempo em que camuflam esse 6dio como “zelo
espiritual” ou “amor duro” (Piedade, 2022). Nesse sentido, a vivéncia de Valentim evidencia
os efeitos subjetivos desse tipo de discurso, testemunhando como a crenga pode tanto oprimir
quanto libertar, a depender de como ¢ construida e por quem ¢ performada.

(Quando Valentim menciona “outros pastores que estdo surgindo no
cendrio que sdo tido como hereges porque.. tentam ser coerentes com O amor
de Cristo” (linhas 125-127), vejo uma continuidade desse processo. Ha uma avaliagdo de
heterodoxia positiva, na qual o que a institui¢do classifica como “heresia” ¢, na visdo dele,
um esforco por maior coeréncia ética e afetiva. Trata-se, novamente, de um movimento de
reavaliagdo das normas discursivas dominantes de sua igreja, o que dialoga com a nogao
foucaultiana de contra-discursos e resisténcia (Foucault, 2010).

Por fim, quando Valentim diz “nem me aceitariam” (linhas 129 e 130), ndo se
enxergando mais como evangélico, a avaliagdo atinge um novo nivel de meta-reflexividade:
ele demonstra reconhecer ndao apenas que foi excluido, mas que seu proprio pertencimento se
tornou, discursivamente, impossivel, dado o conjunto de praticas, doutrinas e discursos
vigentes na instituicdo tendo em conta também suas novas crencas (re)formuladas. Aqui, ha a
materializagdo do desenvolvimento de desafiliacdo discursiva de suas crengas prévias
(Barbour, 1994). Da mesma forma, Valentim explicita as condi¢des impostas pelo grupo para

que alguém seja considerado parte legitima da comunidade ao afirmar: “pra dizer que eu
sou evangélico eu teria que renunciar né.. a minha minha vida sexual a minha
orientacdo sexual, e.. eu ndo, ndo tenho mais a menor vontade as vezes de

entrar no ambiente e ter que ficar ali pra ver que momento vdo falar alguma
coisa contra isso, sabe?” (linhas 130 a 135).
Antes de mudar para o préoximo bloco de trecho, ainda sobre a parte acima, a

linguagem da rentncia e da condicionalidade da aceitacdo expde o funcionamento de um



112

discurso de regulagdo identitria via exclusdo e controle comportamental, em linha com o que
Foucault (1988) denomina como praticas de sujeicdo, como ja mencionado anteriormente. A
ndo abdicacdo a sua orientacdo o coloca fora do que ¢é considerado o padrio de
pertencimento. Além disso, observa-se uma forte carga avaliativa negativa direcionada ao
espago fisico e simbodlico da igreja, que passa a ser um ambiente de constante ameaga ao
bem-estar emocional. Termos como “n&o tenho mais a menor vontade” (linhas
132-133) ¢ “ver que momento vao falar alguma coisa contra isso” (linhas
134-135) reforgam um julgamento de impacto emocional negativo de inseguranca e/ou
insatisfacao.

Ao mesmo tempo, as escolhas lexicais sobre seu desinteresse em voltar ao templo e
sobre a expectativa ruim acerca de comentarios alheios (ansiedade), mostram o quanto a
experiéncia dentro da igreja permaneceu impregnada de tensdo, medo e vigilancia. Como
aponta Barcelos (2007), crengas ndo se expressam apenas em afirmagdes explicitas, mas
também na forma como sujeitos avaliam suas experiéncias emocionais em relacdo a
contextos de aprendizagem, pertencimento ou exclusdo. Esse trecho também pode ser visto
como um marcador de rede de mudanga, ou seja, ele “se relaciona a construgdo discursiva do
conjunto de relagdes fundamentais para que a mudanca acontega” (Santos, 2022, p. 37):
Valentim da sinais de que o desligamento institucional e a reconfiguragdo de sua trajetoria
espiritual sdo movimentos ndo apenas fisicos, mas também discursivos, cognitivos e afetivos.

Assim, por meio de todos esses recortes processuais que meu querido participante
teve a generosidade de compartilhar comigo sobre esse territorio bastante delicado de sua
vida, sabemos que ele se retirou de um ambiente que ndo o aceitava mais, sem deixar de
acreditar no Deus que agora passara a ressignificar. O caminho de Valentim ndo o levou a
desconversdo da fé, mas da doutrina, do templo, e de seus frequentadores. Seu éxodo o
conduziu para a porta de sua igreja, dando um adeus dolorido a casa concreta que fez parte de
sua vida desde seu ano zero de vida at¢ uma grande parte de sua fase adulta, e um adeus -
também penoso - a casa ekklesia® que o desacolheu apenas por ser.

O proximo ponto de escuta do caminho ¢ o da histéria da segunda participante da

pesquisa: Melissa.

% Faco uso do termo grego ekklesia para remeter a ideia de reunido de pessoas, de uma comunidade de fé
formada por pessoas, € ndo como um edificio ou a organizag@o institucional. Uma das referéncias biblicas pode
ser encontrada em Colossenses 1:24.
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Historia de desconversao da Melissa

Excerto 1: “Apostatei”

Assim como Valentim, Melissa e eu viemos da mesma nave-mae ortodoxa: nascemos

na Igreja. Contudo, ela e eu partilhamos um pouco mais por termos frequentado a mesma

igreja evangélica durante anos de nossas vidas. Melhor estruturando, essa igreja da qual

fizemos parte foi, para ela, a mesma desde sempre por 27 anos ininterruptos, até 0 momento

em que decidiu, de forma mais definitiva, praticar seu éxodo eclesiastico.

Antes do inicio do trecho a seguir, compartilhei com a participante um pouco da

minha prépria experiéncia de saida da igreja, destacando que, assim como em muitos relatos

ouvidos para esta pesquisa, meu processo também nao foi repentino. Comentei que ndo

houve um momento exato em que simplesmente “deixei de ser evangélica”, mas sim um

percurso gradual, repleto de questionamentos. Ressaltei ainda que, para algumas pessoas, sair

da igreja significa abandonar a fé em Deus, enquanto para outras, como foi o meu caso por

alguns anos, trata-se de ressignificar essa fé fora da institui¢do. Entdo, disse, em tom de

pergunta, que ha varios recortes diferentes de vivenciar esse processo, ao que ela respondeu:

1 Melissa [Eu cos]tumo dizer, ndo sei se j& entro nesse assunto,
2 mas assim, até brinco com.. >tinha um colega que ele
3 dava risada quando eu usava essa palavra porque ele
4 achava engracada< Eu sempre falo assim, eu apostatei,
((risada minha
neste ponto))
5 eu ndo sou desviada, né? Porque:: é. >existe essa
6 ideia da desviada<, né? Alguém que- que sa:l1 da
7 igreja, mas que continua submetido aos mesmos
8 prece:itos e que fi::ca, ¢é, se sentindo culpado >por
9 t4d fora da igreja< °né®°? “Ai, um dia eu vo:lto,
10 <aquela coisa de< né, assim, “td desviada” ou “eu
11 conheco o caminho e um dia eu vou voltar”. E, no meu
12 caso ndo é 1isso, eu ndo me sinto desviada, ndo me
13 sinto- mais submetida a esses ©preceitos. Nado me
14 sinto:: é:: ndo conversa mais >com o que eu acredito,
15 com a minha vis&o de mundo hoje<, entdo eu falo “eu
16 apostatei, ndo tenho mais a mesma fé, assim”...
17 entdo:: eu me dou ao direito de:- de viver de outra
18 maneira, >assim, né?< = >A partir do que faz sentido
19 pra mim<.
20 Marcelle |Entendi. E. E uma boa:: é um bom jeito de: de ver. E::
21 entdo, assim, comecando. Do:, do:, do comeco, como é
22 que foi o seu inicio? Vocé passou muitos anos, >me
23 identifico também com isso<, como é que Vvocé comegou
24 na igreja-?
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25 Melissa E, eu acho que = >até com o que vocé falou da< da
26 desconversdo, eu acho que: que é um processo também de
27 desdoutrinacdo, né? |Se é que eu posso chamar assim,
28 né? Porque a gente passa muitos anos sendo doutrinado,
29 e a doutrina ela faz com que:: é- = um amigo meu
30 sempre fala assim: “a fé era meu éculos, né? E a forma
31 que eu wvia o mundo, |né?” >Entdo assim<, quando cé
32 vai, cé sa:i1 da igreja, vocé se desconverte, >seria no
33 sentido também< de 1ir desconstruindo um tanto de
34 tijolinho que, a sua vida inteira, né? foi sendo
35 colocado. E eu acho que a fé evangélica = ela é muito
36 assim. Ela é um tijolinho colado no outro, vocé tira
37 um: tijolinho, e comeca a ruir muita coisa. E:: meu
38 processo na igreja, é:, >vem da infancia<, minha
39 familia, se converteu, antes do meu nascimento. E::
40 >minha familia vem do espiritismo, do candomblé<...
11 mas eles se converteram. E: assim, na juventude da
42 minha mde, >vamos dizer assim, né?< Dos meus tios e
43 tal. Entdo eu j& nasei inserida nesse contexto, é:: >e
44 foi o que eu aprendi sobre ta vida<, sobre o mundo,
45 sobre, o que era certo e errado, sobre como: se davam
46 as relacdes:, >sobre aquilo que eu deveria esperar pro
47 futuro<, pra realida:de, pra:, >pra tudo, né?< Entéo
48 foi um processo muito orgdnico e muito:: >sei 1l&<,
49 entranhado em mim, assim, né- Conforme meu
50 crescimento, foi um processo quase que natural, assim.
51 Eu ndo conheci:a nada diferente dagquilo pra gque eu
52 pudesse, é:, dizer que.. eu poderia escolher outra
53 coisa, né? |Muito que assim..

54 Marcelle |Entendi. Entédo fazia parte.. da rotina, né?

55 Melissa Simt

A antecipacdo da desconversao logo no inicio indica que estamos diante de uma

narrativa de histéria de vida construida retrospectivamente (Linde, 1997). Melissa ja sabe

aonde quer chegar, e por isso reorganiza os acontecimentos para conduzir o ouvinte/leitor até

esse ponto; ndo cronologicamente, mas segundo uma légica interpretativa. Essa escolha de

narrativa de desconversdo pode comunicar um alivio inicial do peso emocional de seu

movimento de desdoutrinagcdo, como uma declaragao necessaria antes de se aprofundar.

Outro ponto interessante (e relevante) € que, por causa desse comeco, pode-se inferir

que a desconversao ocupa um lugar central em sua narrativa de como ser, estar e existir no

mundo. E o eixo em torno do qual outras experiéncias passam a ser organizadas. Ainda que

os eventos tenham ocorrido ao longo do tempo, discursivamente Melissa prontamente se

posiciona como alguém que se deslocou daquele lugar institucional e doutrindrio. Conforme

argumenta Linde (1997), histérias de vida podem ser contadas de maneiras nao
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necessariamente cronologicas e ainda assim se manter coerentemente estruturadas, como faz
a participante neste primeiro excerto.

Melissa inicia sua resposta em tom bem-humorado falando sobre um termo bastante
usado no meio evangélico para se referir a pessoas que saem da igreja, a palavra
‘desviada(o)’ que, neste enquadramento, significa que a pessoa saiu (se desviou) dos
caminhos do Senhor, o que pode fazer com que sua salvacdo seja perdida. Essa questdo
lexical ndo ¢ trivial: ela traduz um reposicionamento discursivo em que a narradora rompe
com a gramatica de submissdo ao campo religioso e, em contrapartida, constroi a si mesma
como sujeito livre para “viver de outra maneira, >assim, né?< = >A partir do que
faz sentido.” (linhas 17-18). Assim, o jogo de palavras entre desviada e apostatei, nas
linhas 4 e 5, aponta para a interpretacdo nao apenas de uma divergéncia semantica, mas de
um embate de vozes e valores (Bakhtin, 1981). Enquanto a primeira remete a voz
institucional da igreja, que enquadra a saida como desvio” e culpa, a segunda emerge como
voz insurgente da narradora, que reinterpreta sua trajetdria e reinscreve sua experiéncia em
um horizonte de mais autonomia.

Quando ela usa o discurso direto para reportar a si mesma, ela introduz sua avaliagao
acerca de seu éxodo: "Eu sempre falo assim, eu apostatei,eu ndo sou desviada,
né?” (linhas 4-5). E mais adiante em “entdo eu falo “eu apostatei, nio tenho
mais a mesma fé, assim”...” (linhas 15-16). Em ambas as passagens, ela avalia
sua experiéncia de saida da igreja por meio do que Labov (1972) denomina avaliagdo
encaixada, isto ¢, ela emite seus julgamentos e opinides sem perder a fluidez da narrativa.
Com isso, acrescenta intensidade emocional ao que ¢ contado, utilizando recursos
expressivos como a fala reportada, que orientam a compreensdo dos acontecimentos
(Piedade, 2023, p. 117).

Com tal caracteristica, ainda nas mesmas linhas 5657 ¢ 66—67, o estrato dos recursos
semantico-discursivos que realizam a avaliagdo também se constréi no discurso reportado, o
qual, segundo os principios de Martin e White (2005), estabelece uma interpolagao da

presenca da Melissa em sua propria historia, a fim de pronunciar o valor ou justificar o que

% Aqui também ¢é relevante trazer a voz de Goffman (1988, p. 118) que reconhece que desvios sdo estigmas e
salienta-os como comportamentos destoantes (desviantes): “Comegando com a nogdo muito geral de um grupo
de individuos que compartilham alguns valores e aderem a um conjunto de normas sociais referentes a conduta e
a atributos pessoais, pode-se chamar "destoante" a qualquer membro individual que ndo adere as normas, e
denominar "desvio" a sua peculiaridade. Ndo acredito que todos os destoantes tenham em comum coisas
suficientes que assegurem uma analise especial; eles diferem entre si muito mais do que se parecem, em parte
devido a diferenga geral de tamanho dos grupos onde podem ocorrer desvios. Pode-se, entretanto, subdividir a
area em pequenos lotes, alguns dos quais vale a pena cultivar.”



116

diz. Nesse ponto, ela manifesta plena consciéncia de sua decisdo de desconversao e se recusa
a ser rotulada como ‘desviada’, mas se coloca como ‘apostata’, num local de alguém que
tomou a decisdo de sair. Pessoalmente, admiro muito o dominio que ela tem quanto a
conseguir se observar e nomear esse fenomeno. Durante anos eu me perguntei se eu havia me
desconvertido do Cristianismo ou da Igreja, e ndo conseguia articular as palavras que eu
considerasse certas para o que eu estava vivendo.

Por fim, dentro de seu discurso reportado, Melissa faz uso de apostatar como verbo,
se colocando como sujeito da oragdo, afirmando uma autonomia epistémica e ética, e de

desviada, como adjetivo atribuido a si: “eu apostatei, eu ndo sou desviada®l”.

Acredito que a carga semantica imbuida aqui refor¢ca que ela estava no controle, ela
abandonou a religido e ndo esta aberta a negociagdes de ser qualificada, caracterizada, como
desviada. Assim, sua voz autoral reportada de forma direta em sua propria narrativa de
historia de vida reafirma o contraste com outras vozes contrarias do senso comum de que
quem se ausenta da comunhdo de sua igreja € desviado: “Porque:: é.. >existe essa
ideia da desviada<, né?” (linhas 5-6). Quanto a essa inser¢do do discurso reportado de

si mesmo, Martin e White, 2005, p. 128, a enxerga como uma agao reiterante, e afirmam que:

Tais insisténcias ou énfases implicam a presenga de alguma
resisténcia, alguma pressdo contraria de duvida ou desafio contra a qual a
voz autoral se posiciona. SO € necessario insistir quando hd um ponto de
vista contrario contra o qual essa insisténcia ¢ direcionada. Assim, embora
tais formulagdes reconhegcam a diversidade heteroglossica do contexto
comunicativo atual, elas colocam a voz autoral em oposicdo a essa
diversidade, apresentando essa voz como desafiadora ou refreando uma
alternativa dialégica especifica®.

Esse cotejo de sua voz autoral em oposi¢do ao esteredtipo imposto pelo discurso
hegemonico evangélico sugere uma relagdo de resisténcia aos macrodiscursos religiosos
cristdo-evangélico normativos. Um outro momento em que Melissa se coloca em posicao de

agéncia se dd quando reivindica sua geréncia sobre sua vida em “E, no meu caso nio é

isso, eu ndo me sinto desviada, ndo me sinto- mais submetida a esses

preceitos. N&o me sinto:: é:: ndo conwversa mais >com o que eu acredito, com
a minha visdo de mundo hoje<” (linhas 11-15) e em “eu me dou ao direito de:- de

viver de outra maneira, >assim, né?< = >A partir do que faz sentido pra

*! Grifos meus.
%2 Tradugdo minha, considerando o indice de termos encontrado em Vian Jr, O. et al. (Orgs.), 2010, pp.
215-218.
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mim<“ (linhas 17-19), em que, embora haja conflitos internos e externos de crenca (afinal,
este ¢ um processo de reflexdes e ressignificagdes), ela deixa explicito em sua fala que nao
compartilha mais dos preceitos doutrindrios anteriores, o que indica que crencas sao
dindmicas, negociadas discursivamente com sua visdo de si mesma e com o mundo de que
faz parte e participa (Barcelos, 2007; 2013).

Na linguagem, a avaliagdo se concretiza discursivamente na fala de Melissa por meio
de negagdes que indicam um distanciamento da doutrina aprendida ao longo de sua trajetéria
religiosa “ndo me sinto- mais submetida a esses preceitos. Ndo me sinto:: é::
ndo conversa mais >com o que eu acredito, com a minha visdo de mundo hoje<”
nas (linhas 12—-15). Ao afirmar que “n3o se sente mais submetida” a certos preceitos e que
“nao tem mais a mesma fé”, ela se reposiciona frente a um sistema de crencas anteriormente
assumido como verdade (Barbour, 1994; Brando; Lourengo, 2021), uma vez que se configura
como ensinamentos de sua igreja que lhe foram ensinados como verdades. Suas palavras
evidenciam que esse reposicionamento ndo se da no vazio, mas responde a um conjunto de
ensinamentos que moldaram sua visdo de mundo. Nesse contexto, hd o aparecimento de uma
ortodoxia como sendo um espago de formagdo discursiva e pedagogica: um lugar que ensina
0 em que € certo crer, como ¢ certo viver. Em um recorte eclesidstico, isso se expressa, por
exemplo, em passagens como Romanos 15:4: “Pois tudo o que foi escrito no passado, foi escrito
para nos ensinar...”. Ao se recusar a continuar sob esse regime, Melissa atualiza um segmento
de sua ruptura como um gesto ético de autonomia, reafirmando seu direito de viver de outra
forma, ”>A partir do que faz sentido pra ((ela))<” (linhas 18-19).

Além disso, a repeticdo de “nao me sinto” (ocorre trés vezes entre as linhas 11 e 14)
constitui uma avaliagdo encaixada (Labov, 1972), j& que ndo aparece como comentario
metanarrativo explicito, mas se integra ao fluxo da histéria como forma de reforcar o
distanciamento da narradora em relagdo aos preceitos religiosos. Cada retomada negativa
funciona como intensificagdo: ¢ pela insisténcia que Melissa enfatiza a incompatibilidade
entre sua experiéncia atual e a doutrina que seguia. Ainda nesse trecho, o prolongamento em
“Nao me sinto:: é::” (linhas 13-14 marca hesitagdo e reelaboracdo, deixando ver o
esforco de construir discursivamente esse afastamento. Ou seja, o modo como a fala ¢
produzida, a repeti¢do, a pausa, o prolongamento, carrega em si a fungao avaliativa: enfatiza
a incongruéncia entre os preceitos religiosos e sua nova visao de mundo. Em termos
labovianos, trata-se do momento em que a narradora responde ao “so what?”, isto €, por que

sua historia importa: porque a desconversao nao ¢ vivida como desvio temporario, mas como
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realinhamento de crengas com aquilo que ja ndo se alinha ao seu modo de ser, estar e existir
no mundo (Barbour, 1994).

O desvio mencionado por Melissa pode ser interpretado também como mais uma
forma de evidenciar a visdo ndo pluralista que a igreja da participante sustentava: se a
classificam como “desviada”, € porque sabem que ela ndo frequenta mais o templo, que
deixou de congregar. Logo, pressupdem que ela abandonou o unico caminho” considerado
legitimo pela doutrina em questdo. Mas essa suposi¢cdo levanta um ponto importante: se a
unica informagdo que se tem € que ela ndo estd mais na igreja, como se pode afirmar que esta
“desviada”? E se estivesse frequentando outra comunidade? E se estivesse apenas
atravessando um momento de afastamento temporario? O que esse julgamento aponta ¢
justamente a légica excludente que define a fé a partir da adesdo a um modelo especifico.
Pouco, ou quase nada, se sabe sobre como ela reelaborou suas (des)crengas apos a saida
(Barbour, 1994), mas ainda assim ha um enquadramento imediato que invalida qualquer outra
possibilidade de crenga que seja aceita como correta fora daquela moldura doutrinéria.

Dando prosseguimento ao nosso didlogo, eu valido a perspectiva de desconversao da
Melissa na linha 20: “Entendi. E. E uma boa:: é um bom jeito de: de ver. E::”.
Essa instancia depreende minha avalia¢do positiva e empatica (Martin; White, 2005) e, ainda
que um pouco hesitante, com minha alocu¢do marcada por repeti¢des e pausas, reconhego o
ponto de vista da Melissa como legitimo, o que pode ser interpretado como um gesto de
solidariedade discursiva (Gee, 2011). Além disso, hd um traco de metafora linguistica que ¢
usualmente encontrado em falas espontaneas sobre que Cameron (2012, p. 344) afirma que
“frequentemente utilizam termos relacionados ao mundo fisico e perceptivo que também
carregam afetos: por exemplo, metaforas de movimento para falar sobre acdes e eventos, €
metaforas de visdo para falar sobre pensamento e entendimento®”.

Desse modo, quando eu disse “entendi”, de fato, tive o intento de significar que eu a
havia compreendido, mas, para além disso, no campo metaforico, utilizei a palavra como um

termo que participa de nossa convengdo social®

que indica escuta a falante, concordancia
com ela, e também um item de continuagdo conversacional que mantém sua fluidez. Como
essas significagdes acontecem no entre, interagdes interpessoais dialogicas, eu ndo construo

os sentidos individualmente, mas, como apontam Gee e Handford (2012, p. 5), de forma

% Para mais informagdes sobre a doutrina quanto a esta questdo, verifique o capitulo 2.

% Tradugdo livre minha do texto original.

% Como sempre, ndo posso abranger todos os brasileiros. Eu falo deste local geografico: Rio de
Janeiro, capital.
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colaborativa com a participante do didlogo: “[as pessoas constroem significados] enquanto
integrantes de grupos sociais que concordam, contestam ou negociam normas e valores sobre
como a linguagem deve ser usada e o que as coisas devem significar.”®”

O trecho "ent&do, assim, comecando. Do:, do:, do comeco, como é que foi
o seu inicio?" (linhas 21-22) opera como um sinalizador discursivo de mudanga de topico
(Schiffrin, 1987), assinalando um pedido de deslocamento da fase avaliativa para uma fase
narrativa mais linear e cronologica. Ao propor ‘“comecar do comeg¢o”, eu convido a
participante a uma reorganizacao narrativa que se alinha a estrutura candnica de historias de
vida (Labov, 1972; Linde, 1997), sugerindo que desejava ouvir a trajetoria em sua sequéncia
temporal. Especulo aqui que, ao pedir para saber de seus génesis eclesidstico, a minha crenca
se pautou na ideia de buscar compreender como sua base de formacao cristd ocorreu para que
eu obtivesse mais relatos de suas vivéncias que a levaram ao éxodo.

Neste ponto da conversa eu ja estava ciente de que ela era crista “de ber¢co”. Contudo,
“nascer” na igreja ndo ¢ um dado unico ou autoexplicativo e ndo delimita a vasta diversidade
de experiéncias que cada individuo tem a partir desse nascimento. A fim de mapear seu
processo de desconversdo, eu precisava saber sobre seu envolvimento com a religido; era
importante que eu tivesse elementos sobre seus marcos de socializagao religiosa: eu possuia a
informacao que ela fora doutrinada, porém me interessava saber como € por quais praticas e
discursos. Para mim, contar sobre sua desfiliagdo evangélica desde o inicio, a partir de sua
voz e trajetéria, e ndo de um ponto isolado, ajuda a observar microdiscursivamente suas
avaliacdes que arquitetam suas crengas € que, por sua vez, se materializam no ato de fala.

Por serem germinadas no solo social, crengas tém uma relacao reciproca com afetos.
Se por um lado o afeto dé4 sustentagdo as crencgas, por outro, sdo elas que definem como as
vivéncias emocionais podem ser depreendidas (Barcelos, 2013, p. 173). Esse elo simbidtico,
no ambito do meu estudo, conduz as perspectivas para a possibilidade de codependéncia entre
conversao e desconversdao. De acordo com Barbour (1994, p. 3), € plausivel que se questione
o0 seguinte:

a interpretagdo da desconversdo pode ser separada da analise das crencas
que substituiram as que foram perdidas? Isto ¢, é possivel discutir a perda de
fé de alguém sem considerar sua conversdo a novos valores? Em certo
sentido, toda conversdo ¢ uma desconversdo, e toda desconversdo ¢ uma
conversdo’’.

% Tradugdo livre minha do texto original.

°7 Tradugdo livre minha do texto original.
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Desse modo, minha proposta de recéalculo de rota narrativa ¢ a manifestagao concreta
no meu discurso da minha crenga construida de que a desconversdo nunca ¢ apenas auséncia
de fé, mas uma reconfiguragdo simbolica dessa jornada. Se, me alinhando com Barcelos
(2013), acredito na inseparabilidade entre crencas e afetos, eu me afilio também a concepcao
de codependéncia entre conversdao e desconversao: trata-se menos de uma ruptura absoluta e
mais de um deslocamento narrativo, afetivo e epistemologico que s6 pode ser compreendido
quando olhado desde seus primeiros contornos. E buscar percepcdes acerca do comego do
caminho de fé da Melissa ja ¢ um bom ponto de partida.

Compreender o inicio da trajetéria de fé da participante implica olhar com atengdo
ndo apenas para quando ou como ela “entrou” na religido, mas também para quais praticas e
vivéncias marcaram seus primeiros vinculos afetivos e simbodlicos com a experiéncia
religiosa. Nesse sentido, mapear suas primeiras atuacdes e pertencimentos dentro da igreja,
como, por exemplo, seu envolvimento com ministérios, oferece pistas valiosas sobre os
modos como a fé foi sendo incorporada em sua vida cotidiana. Assim, a seguir veremos o
segundo excerto de sua narrativa que ajudara a lancar luz sobre como determinadas praticas
comunitdrias se inscrevem no corpo € na memoria, funcionando como marcadores

importantes tanto na conversao quanto na desconversao de Melissa.

Excerto 2: Musica

Nesta parte de nossa conversa, eu me recordo e compartilho com a participante a
minha lembranga de que ela atuava no ministério”™ de louvor € no coral da igreja, € a partir
disso, formulo algumas perguntas sobre sua relacdo com essas atividades. Perguntei se ela
havia escolhido estar nesses espacos, se gostava de participar deles e se os ministérios, em
sua experiéncia, eram vividos como algo imposto ou se havia liberdade de escolha. Essas
questdes funcionaram como ponto de partida para que ela retomasse suas memdorias e
refletisse sobre o envolvimento com os ministérios da igreja em sua trajetoria religiosa. Esse
redirecionamento da conversa abriu espaco para que ela revisitasse suas memorias,
examinando o papel dos ministérios em sua trajetoria religiosa, evidenciando como essas
experiéncias contribuiram para a constru¢ao de sua relagdo com a musica. Entdao, Melissa

prossegue como dito na linha 56.

% Para maior compreensdo acerca de ministérios, confira a se¢do 2.3 Ministérios do Capitulo 2.



121

Entre as linhas 56 ¢ 67, ha um trecho ausente na transcricdo de nossa conversa,
suprimido por conter instdncias que ndo serdo objeto de andlise neste estudo. Portanto, como
o contexto sempre importa, relato aqui o que ficou nesse entre: a participante diz que seu
ingresso no coral da igreja foi inicialmente motivado pela influéncia familiar, especialmente
de sua mae e de sua irma mais velha, que ja participava do grupo. Ela conta que comegou no
coral infantil, criado a partir da expansdo do coral jovem da igreja, e que, apesar da timidez
na infincia, sentia desejo de participar. As apresentagdes eram desafiadoras por causa de sua
introversdao, mas ela apreciava os ensaios € o envolvimento com o grupo. No total,
permaneceu no coral até seus 16 anos e, em seguida, migrou naturalmente para os conjuntos
de louvor, atividade pela qual também nutria gosto e afinidade. A contar desse momento,

Melissa continua sua fala da linha 56 a 67.

56 Melissa Quando eu comecei no coral, eu tinha 8 anos de idade.
57 Marcelle |>ai, meu Deust< ((achando fofo))

((aqui ha parte da resposta que foi recortada, mas que se encontra
relatada no texto apds este excerto))

58 Melissa Na verdade, essa pra mim é uma das coisas boas da
59 igreja, assim.. ((risos)) é: >eu sempre falo< que eu
60 nunca teria a formacdo musical que eu tive, nédo pela
61 igreja, né? Porgue:: eu era uma crian:c¢ca moradora da
62 favela da barreira do Vas:co, ndo tinha:: ndo tinha:
63 acetsso a esse tipo de coisa que, >através da igreja,
64 eu fuli ter contato com a maestrina do ((colégio
22 importante do bairro®)) que, na época<, era um dos

colégios.. mais caros da regido, assim, né? Entdo, teve

67 coisas boas ali..

Da premissa de igreja enquanto assembleia, isto €, um grupo de pessoas reunidas com
0 mesmo interesse em comum (neste caso, adorar'® a seu Deus cristdo-evangélico), estar
inserido em um grupo traz a sensagdo de pertencimento que geralmente se busca em um
ambito social. Neste estrato, Melissa explicitamente avalia seu aprendizado musical de forma

positiva e ¢ bastante agradecida pela oportunidade proporcionada a ela por sua igreja: “Na

verdade, essa pra mim é uma das coisas boas da igreja, assim.. ((risos)) é:

>eu sempre falo< que eu nunca teria a formagdo musical gque eu tive, néo

pela igreja, né?” linhas (58—61). Esse trecho de fala dela indica seu reconhecimento para

% Nome do colégio omitido para preservar a identidade da institui¢do de ensino.
1% Aqui, entende-se que essa adoragdo compreende diferentes formas, como por meio da musica, da
danga, da leitura biblica, da serviéncia no templo, da obediéncia a doutrina, dentre outras.



122

com o valor do apoio social que sua igreja tinha com sua comunidade ao viabilizar acessos a
algumas atividades eclesiasticas “extracurriculares” que, por mais que servissem a seus
proprios interesses calendarico-celebrativos e espirituais, notoriamente participaram do
desenvolvimento de uma habilidade bastante valorosa para a participante.

O envolvimento de Melissa nos ministérios musicais da igreja aparece como uma
orientacdo contextual (Labov, 1972) basilar em sua narrativa: ¢ uma das referéncias de
pertencimento e, a0 mesmo tempo, uma ancoragem temporal e afetiva de sua trajetdria
religiosa (ponderando que ela era bem pequena somado ao fato de que era uma atividade de
que gostava) . Ao relatar a formagao musical viabilizada pela igreja, ela avalia positivamente
essa experiéncia, concretizada com o uso de uma valorizacdo apreciativa (Martin; White,
2005), ao afirmar “eu nunca teria a formacdo musical que eu tive, nédo pela
igreja, né?”. Ou seja, sua fala ndo apenas relata fatos, mas constrdi sentidos de apreciagao
estética e social do que viveu. Trata-se de uma experiéncia vivida como valiosa, ndo apenas
por possibilitar seu acesso a musica, mas por ter sido intermediada por vinculos comunitarios
e oportunidades antes inacessiveis em seu contexto socioecondomico. Isso aponta para faces
da igreja que extrapolam o ambito exclusivamente doutrinario e se inscrevem em dimensdes
cotidianas e praticas da vida (Barbour, 1994).

Como propdem Barcelos (2013) e Barbour (1994), a fala da participante sugere que
suas crencas sdo forjadas em relagdes interpessoais e marcadas por afetos. Sua crenca na
importancia da igreja como espaco de desenvolvimento pessoal se da nessa parte do discurso,
configurando um aspecto que resiste a desconversao. Mesmo em meio a conflitos posteriores
com o universo da f¢ institucional, essa lembranca permanece como um ponto de ancoragem
simbdlica positiva, sugerindo como a jornada de ¢, e, por consequéncia, a de desconversao, ¢
complexa, ambivalente, ndo binaria e ndo linear. H4 aqui, portanto, uma convivéncia entre
desfiliacdo e gratiddo, entre afastamento e reconhecimento. A microestrutura narrativa desse
trecho carrega, assim, uma fun¢do macrodiscursiva (Moita Lopes, 2006): reconhecer que o
desligamento da fé ndo elimina as marcas boas deixadas por ela.

Isso tudo posto, entretanto, ainda que Melissa relembre com carinho e
reconhecimento algumas experiéncias proporcionadas pela igreja, como a sua formagao
musical, seu percurso de fé ndo se manteve imune a conflitos internos e interpelagdes
profundas. A seguir, ela compartilha 0 momento em que tais tensdes se intensificam, abrindo
espaco para a emergéncia de sua maior crise com a fé que a levou a se compreender como

desconvertida.
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Excerto 3: “Como é que eu vou desculpar Deus?”

Eu sei que a gente se acostuma.

Mas ndo devia.

()

A gente se acostuma a acordar de manha sobressaltado
porque esta na hora.

A tomar o café correndo porque esta atrasado.

A ler o jornal no 6nibus porque nido pode perder o tempo
da viagem.

A comer sanduiche porque ndo d4 para almogar.

(...)

A gente se acostuma a abrir o jornal e a ler sobre a guerra.
E, aceitando a guerra, aceita os mortos e que haja nimeros
para os mortos.

E, aceitando os numeros, aceita ndo acreditar nas
negociagdes de paz.

E, ndo acreditando nas negociagdes de paz, aceita ler todo
dia da guerra, dos niameros, da longa duragéo.

A gente se acostuma para ndo se ralar na aspereza, para
preservar a pele.
Se acostuma para evitar feridas, sangramentos, para
esquivar-se de faca e baioneta, para poupar o peito.
A gente se acostuma para poupar a vida.
Que aos poucos se gasta, e que, gasta de tanto acostumar,
se perde de si mesma.

Marina Colasanti

Neste ultimo excerto da participante Melissa, trago uma reflexdo que fizemos em
nossa conversa acerca da simbologia da cruz. Além disso, aqui ¢ também o momento-chave
em que ela relata seu ponto de fluxo de mudancga (Santos, 2022) em sua estrada apostatica, so
¢, 0 momento-pico de sua desconversao. E valido ressaltar, no entanto, que, entre o segundo
excerto € o comeco deste terceiro, houve um grande turno de didlogo que se faz
imprescindivel ser incorporado para fins contextuais, o que farei a seguir, nos proximos
quatro paragrafos, antes de dar inicio a esta analise.

No fluir de nossa conversa, pergunto a Melissa sobre momentos em que ela comegou
a perceber sinais mais fortes de sua desconversao religiosa. Ela conta que esses indicios mais
latentes tiveram inicio por volta de seus 27 anos, quando sentiu um estranhamento: apesar de
estar em um espago no qual crescera, comecou a se sentir deslocada. Ela relata que
continuava participando ativamente das atividades de sua igreja, mas que passou a perceber

um desconforto crescente, especialmente diante de divergéncias com a visao da instituigao.
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Um episddio marcante relatado por Melissa foi sua tentativa de organizar uma agao
solidaria em prol de uma ONG com a qual sua igreja tinha vinculo. A proposta era simples:
arrecadar fundos com a venda de lanches para ajudar financeiramente a institui¢ao. No
entanto, sua iniciativa foi recusada pela lideranca, sob a justificativa de que a igreja ja doava
a essa ONG uma quantia mensal de R$1.000,00. O contraste entre a recusa de seu projeto
para angariar maior verba em vista da necessidade enfrentada e o alto investimento em
melhorias estéticas no espago recreativo da igreja, um sitio, como a constru¢do de uma
cascata artificial para eventos internos, gerou nela uma profunda frustracdo e percepcao de
desalinhamento moral. Ela havia obtido a informagdo de que a cascata teria custado
R$100.000,00 - uma disparidade de valores, sendo esses ambos ‘custos’ e ‘principios’.

Ademais, a participante discorre sobre como o seu envolvimento profissional com
projetos sociais € sua convivéncia com pessoas de diferentes religides influenciaram seu
processo de distanciamento da fé cristd. Essa experiéncia ampliou sua visdo de mundo e
reforgou sua critica a postura de parte de sua igreja, a qual passou a enxergar como elitista
(denominando-a ‘clubista’), pouco comprometida com as causas sociais e politicamente
conservadora. Ela conta que, durante esse periodo, migrou para espacos religiosos mais
alinhados com os valores da missdo integral, nos quais via um maior engajamento com a
realidade social. Contudo, mesmo nesses ambientes, sua fé continuou se transformando,
passando por reformulagdes profundas. Com o tempo, sua desconstrucdo teoldgica se
intensificou até que, segundo suas palavras, passou a considerar a propria ideia do
cristianismo como “feia”, distanciando-se por completo da fé institucional.

Esse percurso, que se desenrolou entre os seus 27 e 30 anos de idade, envolveu tanto
uma critica institucional quanto uma reelaboracdo afetiva, social e politica daquilo que
outrora havia sido o centro de seu eu religioso. Ao final deste segmento de nosso didlogo,
pedi para que ela falasse um pouco sobre o fato de ela ter percebido essa tamanha inquietacao
com a falta de agdes sociais por parte de sua igreja, bem como de uma abordagem mais
horizontalizada que a fez constatar que aquela fé era feia. Ela menciona que um dos gatilhos
mais significativos para esse processo foi o assassinato da Marielle Franco'’!, em 2018.
Melissa afirma que a morte de Marielle teve um impacto profundo em sua vida, algo que ela
nunca havia sentido em relagdo a outras figuras publicas. Destaca que, diferentemente de
personagens histdricos que conheceu nos livros, Marielle era uma figura concreta em sua vida

cotidiana: havia votado nela, acompanhava seu mandato e recebia atualizagdes sobre seus

1% Vereadora do Municipio do Rio de Janeiro.
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projetos. A partir dessa vivéncia de luto e envolvimento, a participante comegou a tracar
paralelos entre a morte da vereadora e a figura de Jesus, tal como lhe fora apresentada desde a
infancia. A experiéncia de perda real, emocionalmente significativa e politicamente
carregada, a levou a refletir sobre a narrativa religiosa da “beleza” do sacrificio de Jesus. Isso
¢ repetido tantas vezes, de tantas maneiras nitidas ou veladas, que se torna comum, parte da
paisagem: nos acostumamos. Para ela, essa ideia, ensinada como nobre e redentora, ja ndo
fazia mais sentido diante da dor e da violéncia de uma morte como a de Marielle. Nesse
processo, Melissa reconhece a forca da doutrinagcdo religiosa que recebeu, ou seja, o
aprendizado de verdades absolutas sem espago para reflexdo ou questionamento. A partir da
dissociagdo entre o afeto que sentia por Marielle e a forma como a tradig@o crista estetiza o
sofrimento, ela comegou a romper com a ldgica de uma fé baseada na idealizagdo da dor
como prova de amor ou sacrificio. Esse momento comega a indicar o inicio do estopim do

seu fluxo de mudanga (Santos, 2022) que, agora, podemos acompanhar a seguir a partir da

linha 68.

68 Melissa Tipo assim, as pessoas andam com um crucifixo.

69 Marcelle [Exatamente, Melissa? ]

70 , . . . . ~

71 Meu Deus do céut O dia que caiu minha ficha em relacéo
a isso, eu..

72 Melissa (E..]

73 Marcelle [Que eu pensei:] se Jesus tivesse morrido, >sei 1l4&<,

74 com tiro, o simbolo seria uma arma?i

75 Melissa [Exatamente...] Imagina se eu quisesse honrar.. a

76 Marielle, e ai, eu andasse com um revédlver..

77 Marcelle [Sim1 ]

78 Melissa [Pendurado] no meu pescogot, entendeu?... E a gente

79 olha pra isso, e fala “ai, que bonito, olha, n&o sei o

80 qué”. Olha, é um:.. é um instrumento de torturar

81 Marcelle [Simt, simt.]

82 Melissa [E a] gente pde na pare:de da nossa casa. A gente,

83 sabe?... >A gente acha isso bonito<

84 Marcelle | Uhum
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85 Melissa >E ail eu comecei a falar< “gente, que coisa horrivel.
86 Um Deus, que tem todo poder, e que ele poderia
87 escolher salvar a humanidade de qualgquer forma e.. e
88 ele escolhe matando o filho dele?, numa cruz? Na
89 tortura absurda, sabe?” >E é como eu falei<, aquele
90 pequeno tijolinho que vocé wvai tirando.. >0 primeiro
91 tijolinho que eu tirei< é.. de Deus, foi a respeito
92 da:: >onipoténcia<. Por que? Eu pensava assim: eu
93 aprendi que ele tinha que ser onipotente, onipresente
94 e onisciente. Pra qué? Al eu vou pra:: >pro meio
95 social<. Vou 1l4& no meio social, e ai, imagina que uma
96 crianca, eu descubro que uma crianca >de quatro anos é
97 abusada<. Reiteradas vezes e- que, >a familia sabia e
98 ignora<. Essa familia, ela pode ser processada por ter
99 sido negligente, né? Por saber e ndo ter feito nada.
100 Ai, eu pensava assim: cara, se a gente que é humano, a
101 justica humana condena a omissdo a esse ponto, como é
102 que existe.. como é que eu vou desiculpar >um Deus<
103 >que vé tudo, que sabe de tudo, que pode tudo< e que
104 permite o que té& acontecendo em Gaza, por exemplo?

105 Marcelle Sim.

106 Melissa >Entdo eu falava assim< eu preciso escolher, ou ele
107 val ser todo amor, ou ele vail ser todo todo poder. Né&o
108 dad pra ele fazer as duas coisas juntas. N&o da&! Porque
109 ndo tem explicacdo possivel <pro amor> <desse Deus>,
110 se ele podita evitar um sofrimento como esse, e néo
111 evita. Eu, eu condenaria um ser humano >por isso<,
112 entdo, como é que eu vou desculpar Deus? Entdo, nesse
113 movimento de desconversdo que cé& falo: é: foi um
114 processo mui:to longo, mui:to sofrido, muito
115 solitdrio.. Muito solitéario. é: >Porque é 1isso<, todas
116 as pessoas que estdo ao seu redor, tdo conformadas com
117 essa fé, entdo vocé ndo tem com guem conversar.

Entre as linhas 68 e 84, Melissa e eu refletimos sobre a semiotica da cruz. Em nossa
ex-igreja, nao havia imagens ou esculturas de Jesus na cruz, mas sim da cruz vazia para
representar que ele havia ressuscitado. No entanto, ainda assim, as cruzes estavam por todo
lado, sempre presentes; uma enorme atras do pulpito. A doutrina a todo momento nos lembra
que dificilmente haverd alguém que morra por um justo, embora pelo homem bom talvez alguém
tenha coragem de morrer. Mas Deus demonstra seu amor por nos. Cristo morreu em nosso favor
quando ainda éramos pecadores - Romanos 5:8-9. Por isso, nosso questionamento (o de
Melissa e o0 meu) esta mergulhado no porqué uma das maiores insignias dos cristianismos - se

ndao a maior - ser a arma do crime, conforme falamos em: “Tipo assim, as pessoas

andam com um crucifixo.”; “se Jesus tivesse morrido, >sei 1la<, com tiro, o
simbolo seria uma arma?1”; “E a gente olha pra isso, e fala “ai, que
bonito, olha, ndo sei o qué”. Olha, é um:.. é um instrumento de torturai”,

nas linhas 68, 73—74, 78-80, respectivamente. O objeto que serviu para assassinar Jesus ¢
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uma boa escolha para trazer a memoria dos cristaos o “sacrificio feito por eles”? Por qué?
Eles iriam esquecer caso ndo houvesse algo imagético tdo grafico? E, na Igreja, prega-se
sobre o martirio como sendo um ato do amor de Jesus por todos nos, mas seria esta opcao
simbolica uma maneira de demonstrarmos 0 nosso amor por ele?

Em ‘Diante da Dor dos Outros’ (2003), Susan Sontag se pronuncia sobre como o
sofrimento foi tornado belo em representagdes religiosas e artisticas, sendo a dor personagem
obrigatoria (quase sempre protagonista) de algo historicamente estetizado, a que somos
socializados com naturalidade; logo, vemos tais simbolos como “normais”. Segundo a autora,
“Nao sofrer com essas [imagens], nao sentir repugnancia diante delas (...) - essas seriam
reagcoes de um monstro moral. E (...) ndo somos monstros, mas membros da classe instruida.
Nosso fracasso ¢ de imaginagdo, de empatia: ndo conseguimos reter na mente essa realidade.”
(ibid, p.13). E por que, neste recorte, ndo conseguimos reter na mente a realidade da

brutalidade que a cruz ¢? Por causa do fundamentalismo doutrinario. Nas linhas 78-80
” [Pendurado] no meu pescocot, entendeu?... E a gente olha pra isso, e fala

“ai, que bonito, olha, ndo sei o qué”. Olha, é um:.. é um instrumento de
tortura+”, Melissa seleciona lexicalmente “as pessoas”, sugerindo que os sujeitos, de
forma geral, tém pingentes em formato de crucifixos e cruzes penduradas em parede. Direta e
explicitamente, “pendurados” complementa nas linhas 75-76 “Imagina se eu quisesse
honrar.. a Marielle, e ai, eu andasse com um rewédlver..” (hd uma expressdo de
concordancia minha com ela no meio de sua fala que a interrompe). Implicitamente, o
“pendurados” também se refere a “crucifixos”, tendo em conta o que acabara de ser dito
anteriormente. Neste pedago especifico, ela ndo esta se referindo aos cristdos evangélicos, aos
somente de sua igreja, aos cristdos de outras denominagdes ou, até mesmo, as pessoas que
professam outra fé religiosa ou as que nao praticam credo religioso algum. Ela faz mengao a
individuos generalizadamente, porém pessoas estas que utilizam a cruz em alguma das
formas que ela menciona, uma vez que, professando algum tipo de cristianismo ou ndo, estdo
imersas no macrossocial do imaginario religioso cristdo, que organiza modos de ver, sentir e
interpretar o mundo de maneira profundamente naturalizada (Moita Lopes, 2006), atribuindo
sentido simbodlico a cruz como signo de redeng¢dao e nao de violéncia historica. Esse
imaginario circula de forma tdo hegemonica, que seus simbolos passam a compor o repertorio
cultural coletivo (Geertz, 1993), sendo apropriados mesmo por aqueles que ndo se alinham
diretamente a dogmas religiosos.

Entre as linhas 85-89, a participante recorre novamente ao discurso reportado de si

mesma, como em “>E ai eu comecei a falar< “gente, que coisa horrivel.”, na
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linha 85. Nesse momento, ela introduz uma nova voz em sua narrativa, a sua propria (Martin;
White, 2005), o que contribui para refor¢ar o que estd sendo narrado. Na fala reportada, ela
utiliza 0 “comecei”, cuja forma verbal, segundo Balocco (2010, p. 43), pode ser interpretada
como: “o uso do pretérito perfeito marca distanciamento do [narrador] em relacdo a seu
enunciado, criando o efeito de sentido de um relato objetivo”. No entanto, esse
distanciamento estabelece um contraste com a hibridez dos demais tempos verbais que
Melissa usa, como os que estdo no presente do indicativo, por exemplo (quadro 3), o que
indica a projecdo de uma vivéncia ainda emocionalmente presente para a participante, mesmo
que narrada a partir de um ponto temporal passado. Embora sua fala aluda a um momento
anterior, a carga afetiva permanece atualizada no momento da conversa. Do ponto de vista da
LAC (Moita Lopes et al., 2006; Rajagopalan, 2003), isso pode ser interpretado como um
recurso para envolver o interlocutor na cena narrada, trazendo-a para o aqui e agora da fala.
Além disso, esse uso do presente dentro do discurso reportado pode funcionar como
estratégia de autenticidade e memorabilidade, como se a participante “revivesse” aquela cena
internamente, robustecendo a intensidade emocional e o grau de envolvimento subjetivo com
o conteudo narrado. Por fim, tal escolha pode também indicar o cunho processual de sua
desconversdo: algo inacabado ou ainda em elaboragdo, j& que a presenga do presente da

indicios de que os efeitos dessa experiéncia continuam sendo sentidos.

linha(s) | linha(s) |
86 tem - “Um Deus que tem todo poder..” 98 ignora - “...e ignora.”
as escolhe — ™...e ele escolhe matando o filho | 96, 103 |pode - ™...ela pode ser...” / “gue pode
dele..” tudo...”
89, 91 |& - “E & como eu falei..” / “é.. de Deus..” 101 condena - “a justiga humana condena..”
89, 103 |sabe - “...na tortura absurda, sabe?” / 102 existe - “como & que existe..”

“que sabe de tudo..”

90 vai - “...gue vocé vai tirando..” 103 vé — “um Dsus gque vé tudo..”

G4 vou - “ai eu vou pra..” 104 permite - “...gue permite o gque ta
acontecendo..”

96 descubre - “eu descubro gues uma crianca..” 104 ta - “o que tad acontecendo em Gaza..”

Quadro 3 - Fonte: a autora

Assim, esses verbos funcionam para trazer a experiéncia narrada para um plano
vivencial e atual (a presenga do presente no presente), mesmo em um relato sobre algo
passado, conferindo proximidade e sublinhando o impacto emocional que tais (re)analises de
fé exercem em sua vida. Essa movimentagdo das crengas de Melissa (Barcelos, 2013;
Barbour, 1994), tal como se corporifica em seu discurso, ilustra como “muitas das

perplexidades sociais sdo também sociolinguisticas, uma vez que a dimensdo linguistica ¢
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crucial para compreender a dimensao social.” (Moita Lopes; Fabricio, 2019, p. 716). Se
linguagem pressupde uso, € uso pressupde motilidade, logo, a linguagem dos relatos de
desconversdo da participante (e de todos os demais nesta pesquisa) vai unir sua fé a ideia de
um transito de crengas.

Esse afluxo de credos atinge seu acme quando Melissa traga uma cadeia de raciocinio
logico em torno do conceito de teodiceia, isto €, da existéncia de um Deus bom que tem todo
poder e permite que o mal acontega.

O problema do mal, ou talvez devamos dizer o problema sobre o mal, ¢ em esséncia a
mesma espécie de problema de ou sobre perplexidade e de problema de ou sobre sofrimento.
A estranha opacidade de certos acontecimentos empiricos, a tola falta de sentido de uma dor
intensa ou inexoravel e a enigmadtica inexplicabilidade da flagrante iniquidade, tudo isso
levanta a suspeita inconfortavel de que talvez o mundo, e portanto a vida do homem no
mundo, ndo tenha de fato uma ordem genuina qualquer - nenhuma regularidade empirica,
nenhuma forma emocional, nenhuma coeréncia moral. A resposta religiosa a essa suspeita ¢
sempre a mesma: a formulagdo, por meio de simbolos, de uma imagem de tal ordem genuina
do mundo, que dard conta e até celebrara as ambiguidades percebidas, os enigmas e
paradoxos da experiéncia humana. (Geertz, 1993, p. 79)

Dessa forma, o problema sobre o mal esta no fato de que ele ndo faz sentido moral,
ndo em somente ser mal per se, mas porque ele nos faz sentir injusticados, irritados,
confusos, etc. Portanto, os Cristianismos por si s6, a igreja de Melissa por si s6, ndo podem
resolver essa questdo seguindo logica (até porque ndo existe solucdo para essa questdo),
porém podem criar enquadramentos de signos a que atribuem significados, geralmente por
meio de simbolos concretos ou imagindrios. E, para essa circunstancia fulcral em particular: a
figura do diabo. Como eu discorri no capitulo 2 sobre Cristianismos, sem a persona de
Satands, o Deus cristdo-evangélico nao existe (Calmon, 2016; Minois, 2023). O personagem
Lucifer ¢ extremamente necessdrio para que a logica interna do cristianismo evangélico se
sustente, pois ele atua ndo apenas como a exteriorizagdo do mal, mas também funciona como
uma categoria discursiva estabilizadora diante do insuportavel para o humano. Ele oferece a
experiéncia crente uma narrativa coerente para o sofrimento que, de outra forma, seria moral
e cognitivamente inassimilavel (Geertz, 1993). Nesse sentido, a constru¢do teologica do
diabo opera como um dispositivo explicativo que da forma ao abstrato: ele fornece uma
“causa” para o que, do ponto de vista humano, seria absurdo, como o abuso infantil e a guerra
citados por Melissa entre as linhas 88-98. Trata-se, por conseguinte, de uma racionalizagao

mitopoética da injustica, escorada por um regime simbolico que precisa preservar a figura de
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Deus como soberana e justa (e que salvasse incontdveis narrativas biblicas. Apenas um
exemplo dentre inimeros (eu sei, pego desculpas). Atentemo-nos ao sacrificio de Jesus: sem
satanas, ele morreu por que razdo? Para nos salvar de ir para onde, tendo vida eterna onde?
Se o inferno ndo era um destino, precisavamos ser libertos do qué?) . Como sugere Calmon
(2016), Deus s6 pode ser plenamente bom se o mal puder ser deslocado a uma instancia
externa a Ele, e essa instincia ¢ o diabo. A narrativa evangélica, nesse ponto, se ancora em
uma estrutura bindaria rigida (bem/mal, luz/trevas, salvagdo/condenacdo), em que o diabo se
torna o eixo necessario para a inteligibilidade do mundo e para a coesdo do imaginario moral
cristdo.

Além disso, do ponto de vista da LAC (Moita Lopes et al., 2006; Rajagopalan, 2003),
essa construgdo semidtica do mal que €, a concepgao imagética do invisivel, produz efeitos
reais, visiveis, no modo como sujeitos crentes percebem, interpretam € agem no mundo
(Brando; Lourenco, 2021). Nao se trata apenas de uma crenga abstrata, mas de um
enquadramento epistemologico e afetivo que organiza a realidade. Por isso, entendo que a
forma como Melissa relata essa parte de sua desconversio parece transparecer um
deslocamento fundamental no modo como ela (re/des)organiza os signos que antes
sustentavam sua interpretagdo do mundo. Ao problematizar a existéncia do mal e a figura de
Deus como onipotente, ela interrompe o circuito explicativo oferecido pela doutrina
evangélica de sua igreja. Nesse ponto, sugere-se uma zona de rachadura no que Giddens
(1991) chamaria de “sistema de autoridade simbdlica”, ou seja, na confianca depositada em
um regime discursivo capaz de fornecer explicagdes consistentes e/ou convincentes para as
experiéncias cotidianas. Em vista disso, esse foi o “primeiro tijolinho” que saiu da estrutura
de (des)crencas de Melissa, como ela pontua em “>o primeiro tijolinho que eu
tirei< é.. de Deus, foi a respeito da:: >onipoténcia<.”, nas linhas 90-92.

O trecho “eu aprendi que ele tinha que ser onipotente, onipresente e

onisciente. Pra qué? (...)como é gue existe. como é que eu vou des:iculpar

>um Deus< >que vé tudo, que sabe de tudo, que pode tudo< e que permite o
que t& acontecendo em Gaza, por exemplo?” (linhas 92-94, 101-104) sugere um
momento central de inflexdo no percurso de €xodo de Melissa, pois articula uma crise
teologica com uma (re)avaliagdo moral e afetiva. Ao questionar atributos considerados
basilares na tradicdo cristd, onipoténcia, onipresen¢a € onisciéncia, a participante evidencia o
processo reflexivo que, segundo Giddens (1991), ¢ caracteristico da modernidade tardia: uma
instancia em que o sujeito (re)avalia os fundamentos do saber, inclusive os mais sagrados,

tendo em conta suas vivéncias, isto €, suas experiéncias concretas e dilemas morais.
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A analogia que ela traga entre a omissao divina e a responsabiliza¢do juridica de uma
familia que negligencia o abuso de uma crianga opera como um deslocamento radical de
autoridade ética: se a justica humana, mesmo limitada, condena o siléncio e a passividade
diante da violéncia, por que o Deus que tudo pode seria isento de tal julgamento? Aqui, o
sujeito ja ndo se curva diante de um Deus onisciente; ele o interroga e contrapde a logica da
fé a logica da justica social. Esse movimento ressoa com a critica de Butler (2009) sobre os
enquadramentos que determinam quais vidas e sofrimentos sdo visiveis, audiveis e, portanto,
dignos de luto e reconhecimento moral. Nesse contraste de hierarquia de valor,
“as ideologias operam nos discursos precisamente ao tornar naturais determinadas relagdes de
poder, valores morais ¢ modos de ver o mundo, muitas vezes desconsiderando os conflitos
que emergem entre diferentes dominios discursivos.” (Fairclough, 2001, p. 91).
Pessoalmente, eu penso que esse extrato da fala de Melissa ¢ de uma poténcia extrema, posto
que em nossa igreja fomos ensinadas a crer que Deus é o juiz supremo'®, o tnico com poder
e autoridade para julgar. No entanto, nesse momento do didlogo, Melissa se posiciona como
agente de sua propria vida, rompendo com as amarras da fé que antes a submetiam a Deus. E
como se dissesse: “Deus, eu te julgo por permitir esse crime absurdo. Nao posso perdoa-lo
por isso, ja que o Senhor, tendo todo o poder, escolheu nao intervir a favor do bem. Ou o
Senhor ¢ onipotente, ou € benevolente. As duas caracteristicas, juntas, se anulam.'®”

Continuando em seu trajeto por coeréncia teoldogica nos dois campos de teoria e
pratica, Melissa se desloca da esfera da crenca abstrata para a da experiéncia concreta, da
teologia para a sociologia. Nas linhas 94-95, o trecho “Ai eu vou pra:: >pro meio
social<. Vou la no meio social,” marca uma inflexdo epistemologica e metodologica
no raciocinio dela. Esse “ir” ¢ tanto literal quanto simbdlico: ela aciona seu repertdrio
profissional e vivencial ligado ao campo das politicas publicas, direitos humanos e educagao
social (esse ¢ o campo de trabalho da participante), reas em que o sofrimento e a negligéncia

com populagdes vulnerabilizadas sdo tangiveis e enfrentadas diariamente. Ao “ir para o

meio social”, Melissa mobiliza um ponto de vista ético que ndo aceita mais ser regulado

192 Na Biblia, h4 referéncias em passagens como, por exemplo, 1 Corintios 4:1-5 e Tiago 4:12.

1 Corintios 4.1-5: 1 Portanto, que todos nos considerem servos de Cristo e encarregados dos mistérios de Deus.
2 O que se requer desses encarregados é que sejam fiéis. 3 Pouco me importa ser julgado por vocés ou por
qualquer tribunal humano; de fato, nem eu julgo a mim mesmo. 4 Embora em nada minha consciéncia me
acuse, nem por isso justifico a mim mesmo, o Senhor é quem me julga. 5 Portanto, ndo julguem nada antes da
hora devida; esperem até que o Senhor venha. Ele trard a luz o que esta oculto nas trevas e manifestard as
intengdes dos coragoes. Nessa ocasido, cada um recebera de Deus a sua aprovagdo.

Tiago 4.12: Ha apenas um Legislador e Juiz, aquele que pode salvar e destruir. Mas quem é vocé para julgar o
seu proximo?

19 Faz séculos que essa questdo é debatida; ela ficou conhecida como o ‘paradoxo de Epicuro.
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apenas pelas logicas doutrinarias da fé; em vez disso, ela faz valer um olhar situado e critico
(Moita Lopes, 2006), calcado na justi¢a e na responsabilizagdo. Esse movimento aponta para
uma reflexividade caracteristica de sujeitos reavaliam e ([re/des])constroem seus eus a partir
da articulagdo de suas crengas e posicionamentos perante ao mundo (Giddens, 1991).

Sob o prisma discursivo da LAC, mencionei ha alguns pardgrafos acima o quanto a
participante faz uso reiterado do presente. Agora, com mais informagdes sobre seu processo
de éxodo, proponho olharmos para esta particularidade sob a 6tica comportamental. Com esse
uso, € possivel que se compreenda que Melissa tenha acionado sua autoridade enunciativa
ndo apenas como alguém que desconverte, mas como alguém que pensa o mundo a partir da
praxis social. O “meio social” ndo ¢ um lugar neutro: € o espago onde o sofrimento € real,
sistematico e muitas vezes ignorado. E o terreno onde a onipoténcia divina se choca com a
impoténcia institucional do que aprendera em sua igreja. Esse deslocamento para o social,
entdo, ndo ¢ um detalhe secundario da fala, ele ¢ central para compreender o giro ético e
afetivo de sua desconversdo. A propria constru¢do do “meio social” como referéncia
epistemologica corrobora o que Giddens (1991) descreve como reflexividade intensificada na
modernidade: os sujeitos recorrem a critica e a analise de suas proprias experiéncias, de suas
historias de vida (Linde, 1997), para (re)configurar (des)crengas anteriormente tidas como
intrinsecas. E, como argumenta Barcelos (2013), esse reposicionamento ndo ¢ apenas
racional, mas atravessado por afetos, como a imensa indignagdo e o sentimento de injustica
que perpassam toda a cena narrada.

Apo6s o turno da participante das linhas 79-98, eu concordo com o que ela diz e ela
prossegue. Depois de haver contrastado a onipoténcia de Deus com sua benevoléncia, agora

ela contesta a onipoténcia de Deus versus seu amor: ”>Entido eu falava assim< eu

preciso escolher, ou ele vai ser todo amor, ou ele vai ser todo todo poder.
Ndo d& pra ele fazer as duas coisas juntas. Nao d&! Porque ndo tem

explicacdo possivel <pro amor> <desse Deus>, se ele podita evitar um
sofrimento como esse, e nao evita.” (linhas 106-111). Esse raciocinio construido por
Melissa pode evidenciar uma cisdao interna entre dois atributos teoldgicos centrais, amor ¢
poder, em que tradicionalmente a figura de Deus no cristianismo evangélico se apoia. A
formulagdo '"preciso escolher" denota uma tensdo entre categorias que, embora
doutrinariamente concilidveis, tornam-se incompativeis sob a lente da experiéncia concreta
do sofrimento. Nesse ponto, ela deixa de operar no campo da fé inquestiondvel e adentra uma

légica argumentativa pautada pela moralidade humana e pela justiga social: uma
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racionalidade que exige coeréncia ética e afetiva entre o discurso religioso e a realidade
vivida.

Da perspectiva da LAC (Moita Lopes et al., 2006; Rajagopalan, 2003), tal formulacao
atua como estratégia de avaliacdo e negociacdo de sentido: ao tornar explicita a
incompatibilidade entre o Deus onipotente € o Deus amoroso, Melissa ndo apenas questiona
uma estrutura de crenga, mas também ressignifica os marcos discursivos que a sustentam. A
tensdo entre esses atributos divinos, quando inserida no campo da justica humana (como no
caso da crianga abusada citado anteriormente), resulta em um colapso argumentativo que
obriga a participante a reconfigurar sua cosmologia espiritual. Como argumenta Barcelos
(2013), a experiéncia emocional ¢ sempre atravessada por processos avaliativos (Martin;
White, 2005) que estabilizam (ou desestabilizam) crencas (Barbour, 1994). Aqui, o afeto de
indignacdo e frustracio com o sofrimento alheio funciona como catalisador para a
(re)avaliagdo teoldgica, um processo que pode ser lido como parte de uma desconversao
discursiva.

O excerto “Eu condenaria um ser humano por isso, como ¢ que eu vou desculpar
Deus?” apresenta um julgamento moral potente que coloca frente a frente categorias
teologicas aprendidas na socializacao religiosa da participante. Ao formular uma equivaléncia
entre a omissdo de um humano perante a dor alheia e a passividade divina defronte ao
sofrimento, Melissa realiza uma avaliagdo critica de crengas anteriormente tidas como
inquestiondveis. Como aponta Barbour (1994, p.56), a desconversdo abarca mais fatores do

que simplesmente o abandono de proposi¢des doutrinarias.

Costuma-se presumir que as causas fundamentais da incredulidade
foram duvidas intelectuais provocadas pela teoria evolucionista e
pelos estudos biblicos criticos. (...) [M]ais fundamentais do que essas
davidas intelectuais, foram o reptidio moral a doutrinas cristds como o
Pecado Original, a expiagdo, a elei¢dao divina e a predestinagdao, bem
como a praticas cristds consideradas como obstaculos a reformas
sociais progressistas.'®

Melissa sugere retragdes nos vinculos interpessoais € nos sentimentos de pertencimento em

"Entdo, nesse movimento de desconversdo que cé& falo: é: foli um processo

1% Tradugdo livre minha do texto original.
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mui:to longo, mui:to sofrido, muito solitédrio.. Muito solitédrio. é: >Porque

é isso<, todas as pessoas que estdo ao seu redor, tdo conformadas com essa
fé, entdo vocé n&o tem com quem conversar.” (linhas 112-117) . A solidao
mencionada por Melissa aponta para os custos subjetivos da dissidéncia em contextos onde a
fé majoritaria se mostra normativa e pouco acolhedora da duvida. Nesse sentido, o fragmento
narrativo pode ser lido como uma estrutura experiencial, nos moldes de Labov (1972) e
Bastos e Biar (2007), contendo orientagdo (“todas as pessoas que estdo ao seu
redor...”), uma acdo complicadora (“como é que eu vou desculpar Deus?”)e uma
avaliagdo afetiva explicita ("muito solitéario”). Como discutem Martin ¢ White (2005),
as avaliagdes que se materializam na linguagem constroem posicionamentos e valores: aqui, a
participante projeta um modo de ser discursivo critico, sensivel e eticamente engajado, em
contraposicdo com o conformismo que percebe de cristdos ao seu redor e corrobora para o
que eu venho defendendo neste estudo quanto ao cunho processual da desconversdo ao
utilizar a palavra “processo”.

Por fim, ao mesmo tempo que opera no nivel microdiscursivo, construindo sua
narrativa com marcas avaliativas e trajetorias emocionais, Melissa também convoca
elementos macrossociais (Moita Lopes, 2006), como o campo juridico, o discurso dos
direitos humanos e o sofrimento coletivo (como o de Gaza), para ancorar sua critica,
considerando que ndo ha como “desnaturalizar a separagdo entre linguagem, corpo € mundo
social[;] ¢ preciso desalojar o entendimento de linguagem como sendo primordialmente um
instrumento mediador entre o sujeito pensante e a realidade que o cerca.” (Moita Lopes;
Fabricio, 2019, p. 717). Esse entrelagamento entre o individual e o social, entre o afetivo e o
epistemologico, descortina como a desconversdo, mais do que uma ruptura privada, ¢é
também uma rearticulagao politica da subjetividade frente aos discursos dominantes da f¢.

Na proxima se¢do, teremos acesso a narrativa de vida eclesiastica do ultimo

participante com quem conversei para a minha pesquisa: Lu.
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5.3
Historia de desconversao de Lu

Excerto 1: Deus nos amou'®®

A historia entre mim e Lu se assemelha a de Melissa pelo fato de termos sido
membros da mesma igreja. No entanto, minha relacdo com ele era mais proéxima: cantdvamos
juntos no coral, compartilhamos um periodo no ministério de danga (eu ja fazia parte e ele
integrou o grupo por algum tempo) e, além disso, ele namorava uma amiga com quem eu
tinha bastante proximidade.

Quando saimos da igreja, nosso contato se restringiu as redes sociais, aquele
esporadico que se limita a curtir ou comentar posts e stories. Trago esse pano de fundo para
explicar o impacto de revé-lo, depois de anos, frente a frente. Ele € uma presenca viva no e
do meu passado, e reencontra-lo trouxe a tona memorias, em sua maioria de momentos bons
e engracados. Ao mesmo tempo, nossa amizade nunca foi do tipo de compartilhar tudo ou
conversar sobre qualquer assunto, o que ¢ natural. Pela falta de tom de voz na linguagem
escrita, preciso registrar que 1sso nao se trata de uma reclamagdo. O ponto € o choque que
senti em nossa conversa ao descobrir tantas injusticas e preconceitos pelos quais ele passou.

Antes do recorte do primeiro excerto, a conversa se iniciou com uma pergunta sobre
como havia sido o inicio de Lu na igreja. Ele contou que nasceu em um lar evangélico, uma
vez que seus pais eram membros ativos: casaram-se na igreja € sempre tiveram um projeto de
familia orientado pelos valores religiosos. Explicou que seu pai ja vinha de tradicao
evangélica, enquanto sua mae se converteu apés ter sido criada no catolicismo, e que ambos
se conheceram em uma igreja presbiteriana, onde também se casaram. Depois disso,

mudaram-se para a zona norte'®

, € em 1988 ele nasceu, num contexto que ele mesmo
destacou como um periodo de grandes transi¢cdes no Brasil: a redemocratizacao, o inicio do
SUS, a epidemia de HIV/AIDS, e, mais tarde, a passagem do mundo analdgico para o digital
com a chegada da internet. Em meio a essa reflexao, retomou a linha inicial da narrativa com

um riso, voltando ao tema da igreja.

105 Referéncia a musica “Deus nos amou”, de Criancas Diante do Trono — album Quem é Jesus?, 2004. Sugiro
conferir a letra da cang@o, principalmente os versos iniciais, para compreender a conexdo dela com este primeiro
excerto do participante Lu.

1% Zona norte da capital do Rio de Janeiro.
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1 Lu Eu fui cria:do.. é: né, nasci nessa época.. tinha sido
2 cria::do até mais ou menos uns doze anos assim, eu
3 frequentava semipre, né?, por conta dos meus pais me
4 levarem. E al com uns tre::ze,mals ou menos isso, na
5 época, 1nicio da puberdade, né?,desejos, coi::sas,
6 <descobertas>.. é:, comecei a questionar a sexualidade.
7 Ja tinha tido experiéncias, daquela coisa de criancga,
8 >brincadeiras e tal<, mas comecei a questionar tam|bém
9 esse lugar da bissexualidade e me entender nessa época
10 Jja como uma pessoa bissexual, que tinha essa
11 possibilidade. Mas ao mesmo tempo, muito tmedo, muito
12 desconhecimento, pouca representatividade..

((parte da conversa continua))
13 Lu (...)al comecou a voltar a coisa da igreja, né, a:: a
14 sombra da igreja. E, que ai foi uma tia minha que ela
15 comegou a sentir no coracgdo,que ai, para mim, hoje eu
16 entendo que assim, sentir no coracdo chama fofotrca
17 ((risos de ambos)).
18 Marcelle Ai, meu Deus?t.
19 Lu Agora ja& “sinto meu coracdo de orar pelos sobrinhos”
20 que estavam passando por questdo, sei 14, e ela sentiu
21 muito é de orar por mim e por um primo meu que hoje
22 mora aqui em S&do Paulo também. N&o, ele t& morando
23 fora, mas ele é de S&do Paulo, que também é uma pessoa,
24 é:: é gay, uma pessoa LGBT. E ai, na época, ela chamou
25 uma irmd, assim de revelacgdes, assim,sapatinho de fogo
26 da ((ocultacdo do nome da igreja)), bem cliché&, mas
27 assim, que ela realmente, ela tinha um dom ali, um
28 poder mesmo, >que a partir, né?<, de de informacdes
29 privilegiadas, mas é, ela tinha um poder de contar, de
30 tipo, de camuflar a forma como ela falava as coisas e,
31 e.. fazer uma narrativa que, na época, eu lembro que
32 tinha muito a ver com te::rror, assim, tme::do que ela
33 colocava. Que assim, uma das revelacdes que ela teve,
34 que ela falou assim, na sala, assim, no culto que ela
35 fez 14 em casa, na sala, que tavam meus pais, tavam
36 meus irmdos, tava todo mundo, mas de uma forma de..
37 velada, ndo sei, que sb6 talvez eu conseguisse
38 compreender e entender. Que.. que via, assim, no
39 corredor do hospital, escrito de san:gue, dque 1ia
40 morrer de AIDS.
41 Marcelle Meu Deus: Isso é chantagem emocionalt
42 Lu também.

Juntando-se a todos os demais participantes, Valentim, Melissa e eu, Lu também
pertence ao grupo dos “nascidos na igreja”’. Como visto nas analises anteriores, ja se sabe que
isso indica que este foi o mundo ao qual ele esteve inicialmente submetido, moldando suas

crencgas e formas de interpretar o mundo desde a infancia.
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Neste primeiro excerto, Lu articula uma narrativa de desenvolvimento de ser quem se
¢, em que se percebe uma orientacdo temporal (*com uns tre::ze,mais ou menos isso,
na época, inicio da puberdade”) e uma a¢do complicadora (“comecei a questionar
tam;bém esse lugar da bissexualidade”) — linhas 4-5 e 8-9 respectivamente, seguindo
o modelo laboviano. Penso que essa percepcdao de si mesmo que Lu teve ja no inicio da
puberdade ¢ notavel. Cada individuo tem seu tempo de se conhecer e de se compreender, mas
admiro a clareza com que ele conseguiu nomear sua experiéncia tdo cedo. Eu, por exemplo,
no meu periodo de adolescéncia, estava pedindo em oracdo que Deus ndo me deixasse ser
lésbica, pedidos que s6 muitos anos mais tarde eu compreenderia como reflexos da
internalizacdo da heteronormatividade e da binariedade sexual, em que as TUnicas
possibilidades imaginaveis eram ser heterossexual ou homossexual. Esse trago social tdo
marcante nas vivéncias de jovens em contextos religiosos pode ser compreendido como parte
de um mecanismo mais amplo de violéncia contra o diferente. Como aponta Flor do
Nascimento (2017, p. 52), uma violéncia que ora assume a forma de recusa radical, buscando
eliminar o que foge a norma, ora se apresenta como gesto “educativo”, impondo puni¢des que
visam a submissdo do sujeito aos valores hegemodnicos. Assim, o sofrimento experimentado
ndo aparece como acaso, mas como parte de uma logica de provacdo necessdria para a
preservacao de uma ordem social excludente.

Essa diferenca de trajetérias evidencia o quanto as crengas, entendidas aqui como
sistemas dindmicos e relacionais (Barcelos, 2007), moldam tanto as possibilidades de leitura
de si quanto os afetos mobilizados nesse processo. Ao passo que Lu manifesta uma
autoavaliacdo relativamente precoce, mesmo sob medo e desconhecimento, minha propria
experiéncia estava atravessada por uma san¢cdo moral internalizada que gerava culpa e
supressdo de desejos. Nesse sentido, hd também a operacdo de avaliagdes (Martin; White,
2005), em que o ndo ser heterossexual é carregado de julgamentos sociais, frequentemente
negativos, que se transformam em estigmas internalizados (Goffman, 1988). Assim, esse
trecho inicial da narrativa de Lu e a minha se entrecruzam como microdiscursos que sugerem,
em chave comparativa, a forca de macrodiscursos religiosos e culturais na constitui¢do de
subjetividades e também interconectados as questdes de sexualidade (ndo)hegemodnica. Um
ponto narrativo importante nesta parte ¢ o momento em que ele associa o autoconhecimento
sexual ao medo, ao desconhecimento e¢ a falta de representatividade, por se enxergar num
espectro de orientacdo sexual tida como desviante por sua igreja. Como apontam Bastos e

Biar (2015), esses momentos de avaliacdo e deslocamento ndo sdo apenas marcos individuais,
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mas também se configuram como nos discursivos em que a experiéncia se ancora em
repertdrios sociais mais amplos.

A densidade avaliativa aparece no modo como Lu nomeia sua experiéncia (linhas
11-12): “muito tmedo, muito desconhecimento,pouca representatividade”.H4 aqui
a mobiliza¢do de afeto (medo), aliado a julgamentos implicitos de uma ordem social que
invisibiliza experiéncias ndo heterossexuais (pouca representatividade). Assim, a
escolha lexical funciona como avaliagdo social e moral, projetando no discurso a auséncia de
apoio e o carater estigmatizante da experiéncia. Conforme aponta Barbour (1994, p. 172)
“muitas vezes, ¢ um novo interesse ou vinculo fora das rotinas prescritas por uma [religido]
que permite a um membro reconhecer a estreiteza ou a arbitrariedade das restri¢des da vida

dentro de uma comunidade totalista'’””

, ou seja, ¢ a partir do contato com outros espacos de
significacdo que o sujeito passa a perceber os limites e a arbitrariedade das normas internas.
No caso de Lu, essa abertura para além da comunidade religiosa funcionou como catalisador
para reinterpretar suas vivéncias e elaborar criticamente o processo de invisibilizagdo ao qual
esteve submetido.

Quando Lu se refere ao retorno da “sombra da igreja” (linha 14) e ironiza a
justificativa da tia, “sentir no coracdo chama fofo:ica” (linha 16), estdo presentes as
crengas religiosas como parte de um sistema dinamico e relacional (Barcelos, 2007; Barbour,
1994), que opera tanto no plano pessoal quanto no coletivo. A crenca pentecostal de que
Deus fala “no coracao” ¢ reinterpretada por Lu como um dispositivo de controle e
vigilancia, enfatizada na mentira das supostas revelacdes: ndo era profecia, era fofoca. Em
outros termos, a religiosa atuou de maneira intencionalmente manipulativa, utilizando o medo
como meio de coer¢do para controlar o passado, o presente e o futuro de Lu dentro da logica
da comunidade. Isso ecoa Barbour (1994), que entende a religido também como um locus de
tensdes entre a experiéncia pessoal e as praticas institucionais (a doutrina), e Foucault (1995)
ao discutir a tecnologia de poder aplicada aos corpos e as subjetividades, assinalando como
normas e discursos sao meios utilizados para disciplinar ¢ monitorar comportamentos.

Ao se reconhecer como bissexual, Lu se depara com um grande peso: o da
estigmatizagdo social e religiosa. O medo e a falta de representatividade remetem diretamente
a no¢do de desacreditavel (Goffman, 1988), isto ¢, aquela que precisa ser ocultada em
contextos onde ndo ha seguranca para se expressar. A “sombra da igreja” atua, em

contexto, aponta para o poder que a igreja exerce, em niveis macro e microssocial na vida das

197 Tradugiio minha. Texto original no Cap. 9 — Anexos.
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pessoas, reforcando a autoculpabilizagio e a vigilancia familiar. E possivel que se perceba a
interacdo entre o microdiscurso autobiografico (Barbour, 1994), Lu narrando seu processo de
descoberta da sexualidade, ¢ o macrodiscurso religioso, que enquadra e restringe essa
vivéncia. Conforme Fairclough (2001), o discurso ¢ sempre atravessado por relacdes de
poder, e aqui observa-se o conflito entre a agéncia do sujeito (que explora a internet, busca
referéncias e experimenta autonomia) e as forgas de regulacdo comunitaria (a tia, a “sombra
da igreja”).

Outro fator pungente no excerto € o tempo, que, por vezes, emerge como dimensao
central da narrativa. O participante organiza sua historia por meio de marcos etarios “mais
ou menos uns doze anos”, “com uns tre::ze”, “inicio da puberdade” (linhas
2-5), o que exemplifica, como aponta Jussara Abragado (2006), a importancia dos tempos de
vida na configuracdo da memoria autobiografica. Esse tempo, entretanto, ndo se limita a
cronologia: ele ¢ preenchido por estados intencionais (Bruner, 1997), como o medo, o desejo
e a auséncia de representatividade, que dao sentido a experiéncia narrada. Além disso, o
passado ndo permanece estatico, mas ¢ reinterpretado no presente, como quando o narrador
ironiza a justificativa religiosa da tia (“sentir no cora¢ao’) e a ressignifica como ‘fofoca’, isto
€, aqui a sua narrativa refigura o vivido (Ricoeur, 1983, 1994). Esse gesto de ressignificacao,
de “sentir no coracado” para “fofoca”, indica um deslocamento importante no modo
como Lu (re)constréi crengas sobre suas experiéncias. Ao reinterpretar uma expressao tipica
do discurso religioso evangélico, utilizada como legitimadora da verdade espiritual, ele a
rebaixa ao plano do humano, do cotidiano, do socialmente trivial (mas sem perder o tom de
humor!). Assim, a narrativa produz a crenca de que tais justificativas ndo sdo manifestacdes
divinas, mas praticas discursivas passiveis de criticidade (Brando; Lourenco, 2021). Nesse
movimento, Lu se desalinha dos macrodiscursos evangélicos, que sustentam a autoridade da
voz espiritualizada, e se alinha a perspectivas mais seculares e criticas, que denunciam o
carater de poder dessas legitimagdes. A ressignificacdo, portanto, ndo apenas revisita o
passado, mas também reconfigura a disputa de vozes no presente, instaurando um novo
regime de verdade que se contrapde a ldgica religiosa hegemdnica. Nesse processo, a voz de
Lu dialoga com outras vozes: da familia, da igreja, da propria comunidade religiosa, num
movimento de polifonia (Bakhtin, 1981), no qual o tempo ¢é também o espago da disputa
entre discursos. Assim, essa parte de seu processo de desconversdo indica que o tempo
constitui a arena em que (des)crengas, memorias, (des)afetos e vozes heterogéneas se

misturam, trazendo visibilidade a complexidade dos eus em transito.
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No relato, o irrealis’™, expresso por formas verbais como ‘ia morrer de AIDS’ ou

pelas condicionalidades implicitas em ‘se pecar, wvai..’, projeta futuros ndo realizados,
mas vividos como possibilidades temidas. Essa temporalidade do possivel ndo se limita a
organizar a narrativa: ela mobiliza crencas de que o corpo e o desejo precisam ser regulados,
de que a vida s6 encontra sentido dentro da obediéncia & norma religiosa, e de que o desvio
conduz inevitavelmente a condenagd@o. O medo também ¢ mobilizado, que passa a agir como
tecnologia de controle da vida, que é o que se pode compreender da linguagem como pratica
social situada que constréi modos de vida na perspectiva da LAC, como argumenta Moita
Lopes (2006). Rajagopalan (2003) acrescenta que ndo ha neutralidade na linguagem: o
discurso ¢ sempre um gesto politico que cria realidades possiveis e regula comportamentos.
Além do medo, ha a presenga da culpa, da vergonha e da ansiedade diante de uma vida
considerada permanentemente a beira do risco espiritual. Assim, o irrealis no discurso deste
primeiro excerto propde como o tempo verbal ndo ¢ apenas uma categoria gramatical, mas
um recurso interpretativo que organiza mundos imaginados de puni¢do ou salvagdo,
originando subjetividades apunhaladas por aquilo no que se cré. Nesse trecho da narrativa de
desconversdao do Lu, ao revisitar o irrealis, ele, ao mesmo em que se recorda, também
reinterpreta criticamente o modo como foi governado por essas projecoes, ressignificando o
tempo e reinscrevendo suas crengas fora do enquadramento dogmatico.

A resposta breve dada por mim na linha 19, “Ai, meu Deus”, demonstra-se um
marcador avaliativo potente, ainda que aparentemente simples. No plano interacional, ela
expressa surpresa ¢ indignacdo diante do relato, funcionando como um gesto de empatia
imediata. No entanto, essa expressao também carrega uma dimensao polifonica: uma formula
tipica do repertorio religioso € reapropriada, sinalizando distanciamento critico em relagao ao
universo de crengas do qual faz parte. Nesse sentido, a enunciacdo situa-se no presente da
interagdo, mas mobiliza memoérias linguisticas de um passado religioso que ainda ressoam na
linguagem e na vida, agora ressignificado como reagdo critica. Tal fenomeno ilustra o que
Bruner (1997) entende como co-construgdo narrativa, ja que a interjei¢ao nao apenas comenta
o que foi dito, mas participa ativamente da tessitura de sentidos, reforcando o carater
intersubjetivo da narrativa oral. Nesse ponto, ndo consigo me dissociar das minhas proprias
vivéncias: também aprendi cedo que a igreja podia acolher e, ao mesmo tempo, excluir. Ao

ouvir Lu, revivo minhas préprias contradigdes entre afeto e disciplina, cuidado e controle.

198 Conforme explicado na segdo 4.2.1 — Afinal de contas, o que é o tempo?
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Esse movimento avaliativo, que ressignifica expressdes do repertorio religioso no
calor da interagdo, mostra como a linguagem guarda marcas de nossas vidas a0 mesmo tempo
em que aponta para novos posicionamentos criticos. E ndo poderia ser diferente: se a lingua
pertence a cultura, a linguagem pertence a vida. Com essa chave interpretativa, avangamos
para outro momento da conversa, em que Lu narra uma descoberta intensa sobre si,

atravessada por mais medos, incertezas e estratégias de autoprotegao.

Excerto 2: Revelacoes

43 Lu Entdo, assim, eu, na época, né, de 16 anos, e, na
44 real, assim, morrendo de 1t1medo também, porque nunca
45 tinha feito um teste, né. Transava tanto, essa
46 camisinha, assim, né, preservacdo, ndo tinha nem
47 acesso, né, na época, na verdade, nem tinha, nem
48 disponivel, ¢é, de graca, assim, né. 2002 era muito
49 esca:sso, assim, é, questdes de, ¢é, é, de prevencgéo,
50 de prevencdo de saude, desse debate, ¢é, das das
51 préprias medicacdes ainda era muito esca:sso. Entdo
52 era aquele terror mesmo, tipo, da sociedade no geral,
53 né. Acho que era um terror que todo mundo vivia, que
54 era uma incdégnita. Poderia acontecer, >mas que algumas
55 pessoas usavam pra endossar discursos preconceituosos
56 e pra aterrorizar<, e pra fazer pessoas virarem reféns
57 desses ideais. Entdo, na época, o gque aconteceu foi
58 exatamente 1isso: eu entrei em panico.. mas nunca, em
59 nenhum momento, alguém falou assim: “wamos cuidar
60 desse adolescente, vamos levar ele pra fazer um teste,
61 pra fazer alguma coisa”. Isso, nunca. Entdo o caminho
62 foi: eu entrei pra igreja, assim, morrendo de medo,
63 assim. Na época, eu entrei em crises existenciais
64 intmeras, né, tanto do do Apocalipse acontecer, do
65 arrebatamento, e tanto da morte mesmo, >por conta
66 desse:< dessa ameaca, né, que ¢ tipo isso. Enfim, e
67 ai, com dezesseis anos, voltei a frequentar essa
68 igreja, que é a 1igreja gque meus pais, onde eu fui
69 criado, onde meus pais frequentam até hoje. E, e ai
70 14, assim, tinha uma pessoa que eu, que eu, VvoCé,
71 tipo, tinha um afeto muito grande, a gente j& tinha
72 uma amizade, e ela também tinha um carinho por mim e,
73 na verdade, gostava de mim, assim, ja, é..
74 romanticamente. E ai ela foi a primeira pessoa que me
75 deu um suporte, nesse: >nesse terror todo<, mas também
76 uma pessoa que era, com quinze anos, tinha quinze anos
77 na época, dque também tentou ajudar da forma que pdde,
78 é, né, tipo da 1lideranca de:: de um apoio, sei 14,
79 psicoldégico e mental. E que ai, nisso, acabou gerando
80 que a gente ndo namorou, a gente ficou Jjunto trés
81 anos, ¢é, mas dentro dessa desse regime de.. ah, e dai,
82 né, de desse suporte para uma cura, né, tipo, uma cura
83 espiritual, de uma condicdo, é, que é, sei 14, nem é
84 natural, mas é uma questdo que ¢é construida, né, e
85 tal. E:, enfim, e ai, enfim, ai foi esse processo.
86 Dentro da igreja, tinha ai, mais uma vez, era um lugar
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87 de solidade, assim, né, tipo, que eu ficava. Ao mesmo
88 tempo que tinha a coi:sa social, que eu entendo que
89 tem um aspecto bom, positivo, social, assim, é.. de
90 comunidade, né. Pra varias pessoas é muito importante,
91 na verdade, pra todo mundo poderia ser importante esse
92 senso de comunidade de outras formas, ndo com com, &,
93 ideais religiosos, ou.. ou.. é, dogmas e ritos que,né,
94 que condenam pessoas, e tal.

95 Enfim, e ail fiquei nesse:, nesse processo durante, até
96 os vinte e um:, >vinte, vinte e um<, até 2009, mais ou
97 menos. Foi 2005 ou 2009, uns quatro anos. E ai, nesse,
98 nesse periodo, assim, de 2009, tava entrando na
99 faculdade de medicina, e ai também comeceil a
100 experimentar outras coi::sas, assim, né?, tipo outras
101 liberdades, né, de até de de rotina, de cotidiano, né,
102 de de, sei 14, sair pra ir na chopada, beber &lcool,
103 enfim, coisas que as vezes, pra uma pessoa jovem, é&, é
104 trivial, mas pra pessoas, né, que sdo caras na igreja,
105 que tem essa coisa, isso é, as vezes, é uma questédo.
106 E ai, nisso, comegcaram a surgir novas desconfiancas
107 por parte dos meus pais, assim, que, na verdade,
108 depois eu descobri que também era fofoca que chegava
109 na vida deles.

110 Marcelle | Revelacoes..t ((risos)).

111 Lu Revelacédes..t ((risos)).

Neste momento da conversa, Lu narra uma intensa descoberta sobre si, marcada por
medo, incerteza e esfor¢os de autoprote¢do. Desde o inicio, ele articula sua experiéncia no
modelo cléssico laboviano, com orientagdo temporal clara “na época de 16 anos,..” (linha

42) e acdes complicadoras “eu entrei em pénico.. mas nunca, em nenhum momento,

alguém falou assim: “wamos cuidar desse adolescente, vamos levar ele pra
fazer um teste, pra fazer alguma coisa” (linhas 57—60). Esse ponto ndo se limita a
esfera individual, mas se ancora em praticas sociais e discursos coletivos: a crenca construida
sob 0 medo de infec¢des sexualmente transmissiveis ¢ a escassez de informagdes ou recursos
de prevengdo refletem a auséncia de apoio institucional e de politicas publicas adequadas,
situando a experiéncia de Lu em um contexto social mais amplo (Harris, 2013).

A avaliagdo afetiva permeia todo o relato. Palavras como “terror”, “panico” e
“medo” descrevem estados emocionais e projetam julgamentos sobre estruturas sociais e
religiosas que perpetuam a estigmatizagdo: “>mas que algumas pessoas usavam pra
endossar discursos preconceituosos e pra aterrorizar<,” — linhas 53-55.
Conforme Martin e White (2005), esses recursos lexicais articulam afetos e moralidade,
indicando como experiéncias individuais dialogam com normas sociais e construgdes éticas.

A linguagem de Lu constroi um posicionamento critico e reflexivo, projetando resisténcia a
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regimes morais que operam através do medo e da censura. Desse modo, as escolhas lexicais
de Lu, ao enfatizarem “terror”, “panico” e “medo”, ndo apenas comunicam estados
emocionais, mas constroem crencgas sobre a religido como um espago de controle pelo medo e
sobre a sociedade como cumplice na reproducdo de estigmas e censuras (Harris, 2013).
Discursivamente, esses termos forjam uma visdo critica de que a fé institucionalizada pode
ser opressora em vez de cuidadora, e de que normas sociais naturalizam tal opressdo sob a
aparéncia de moralidade. Além disso, reforcam uma crenca identitaria no presente: a de que
sua propria trajetoria s6 pode ser compreendida em ruptura com esses regimes de terror
simbolico.

O relato também sugere a ambivaléncia da comunidade religiosa. Por um lado, Lu
encontra afeto, suporte e senso de pertencimento na igreja; por outro, enfrenta regimes de

controle e praticas de cura espiritual que patologizam sua sexualidade: “foi a primeira
pessoa que me deu um suporte, nesse: >nesse terror todo<”; “Ymas dentro

dessa desse regime de.. ah, e dai, né, de desse suporte para uma cura, né,
tipo, uma cura espiritual de uma condicao, ”(linhas 73—74; 80—83). Essa contradi¢ao
entre afeto e controle exemplifica o que Brando e Lourengo (2021) identificam como
dimensdes sociais e afetivas das crengas religiosas: vinculos de cuidado podem coexistir com
imposi¢des moralizantes, criando experiéncias simultaneamente acolhedoras e limitadoras.
Surge novamente no discurso o efeito estigmatizante da ideia do “desacreditavel” (Goffman,
1988), que precisa ser gerida cuidadosamente em contextos familiares e institucionais.

A solidao surge como um efeito subjetivo dessa ambivaléncia: apesar de participar da
comunidade, Lu vivencia isolamento emocional e social, refletindo o custo afetivo da
socializacdo religiosa em ambientes que ndo acolhem a diversidade sexual. Pode-se ver a
conexao com a historia de exclusdao de Valentim nesse quesito conflituoso com a propria
teologia: Deus amou a todos, porém ndo a todos. A narrativa também aponta uma interacao
entre micro e macrodiscursos (Fairclough, 2001). Enquanto o microdiscurso se manifesta nas
experiéncias pessoais de medo, suporte e descoberta, 0 macrodiscurso se expressa nas normas
religiosas, fofocas familiares e regimes morais que atravessam a vida de Lu, o que denuncia
uma limitacdo em sua agéncia para consigo mesmo e o poder estrutural ao narrar como
rumores familiares e expectativas religiosas restringiam sua liberdade, mesmo enquanto
buscava formas de cuidado e pertencimento, ou seja, 0 amor cristao.

Por fim, o relato captura um movimento de transi¢cdo e reconstru¢do do seu ser e
existir no mundo, especialmente a partir da entrada na faculdade, quando Lu comega a

experimentar novas rotinas, liberdades e questionamentos: “comecaram a surgir novas
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desconfiancas por parte dos meus pais, assim, que, na verdade, depois eu
descobri que também era fofoca”. (linhas 105-107). Esse processo focaliza a
reflexividade continua descrita por Giddens (1991), em que individuos revisitam suas crengas
a luz de multiplos sistemas simbolicos e experiéncias contraditorias. A caminhada de Lu,
marcada pelo medo, pelo afeto, pelo controle institucional e pela experimentacdo, sugere
como a constru¢do de seu entendimento sexual e moral se d4 em constante didlogo entre
experiéncias pessoais, estruturas sociais e regimes de crenca.

Entre as linhas 76 ¢ 84, temos, no relato de Lu, informag¢des inclinadas ao

entendimento da informalmente denominada “cura gay”: “na época, que também tentou
ajudar da forma que pdbde, é, né, tipo da lideranca de:: de um apoio, sei
14, psicoldégico e mental. E que ai, nisso, acabou gerando que a gente néao
namorou, a gente ficou junto trés anos, é, mas dentro dessa desse regime
de.. ah, e dai, né, de desse suporte para uma cura, né, tipo, uma cura
espiritual, de uma condig¢do, é, que é, sei 14, nem é natural, mas é uma

questdo que é construida, né, e tal. E:, enfim, e ai, enfim, ai foi esse

b

processo.”. Essa expressdo “cura gay” refere-se a um conjunto de praticas historicas e
violentas, que variaram desde procedimentos médicos, como inje¢des hormonais e
eletroterapias aplicadas no inicio do século XX (Rodrigues, 2025), até¢ abordagens pastorais e
psicoldgicas mais recentes, sempre baseadas na ideia de que a homossexualidade seria uma
doenga ou desvio a ser corrigido. Ocorre que, desde de 22 de mar¢o de 1999, o Conselho
Federal de Psicologia (CFP) passou a delimitar a ndo patologiza¢do de orientacdes sexuais
ndo normativas, ou seja, quando Lu relata sua experiéncia nesse regime de “cura espiritual”, ¢
importante notar que ela acontece em um contexto em que tais praticas ja eram reconhecidas
como antiéticas e proibidas no campo da psicologia, apos a Resolugdo'®” CFP n° 001/99, mas
ainda resistiam por meio de articulagdes religiosas e sociais. Esse trecho do relato de sua
historia de vida exemplifica como essas praticas continuaram a funcionar como mecanismos
de patologizagdao da bissexualidade, homossexualidade e demais orientagdes sexuais nao
normativas, mesmo apo6s a proibi¢do formal, sublinhando a forca da legitimacao religiosa no
Brasil.

Todavia, alguém pode argumentar que o pastor ou outro lider religioso pode ndo ser
psicologo, logo, ndo precisaria seguir a norma do Conselho Federal de Psicologia; no entanto,

¢ importante reconhecer que a relacdo estabelecida dentro da igreja ¢ profundamente

199 Conselho Federal de Psicologia. Resolugdo CFP n° 001/99, de 22 de margo de 1999. Estabelece normas de
atuagdo para os psicologos em relagdo a questdo da orientacdo sexual. Didario Oficial da Unido, Brasilia, DF, 22

mar. 1999. Disponivel em: ttps://site.cfp.org.br/wp-content/uploads/1999/03/resolucao1999 1.pdf. Acesso em:
28 ago. 2025.
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assimétrica. O lider religioso ocupa uma posicdo de autoridade espiritual, moral e social,
enquanto o membro da comunidade, especialmente quando jovem e vulneravel, se encontra
em posi¢ao de subalternidade. Nessa conjuntura, a promessa de uma “cura espiritual” nao se
apresenta como simples aconselhamento, mas como prescri¢do normativa carregada de poder
simbolico, capaz de moldar subjetividades e crengas, condicionando vinculos sociais e
impactando a vida real do individuo. Assim, mesmo fora do campo da psicologia, tais
praticas reproduzem dinamicas de patologizag¢do e controle, com efeitos psiquicos e sociais
comparaveis aos de uma intervencao terapéutica coercitiva. Aqui, € preciso lembrar da
discussdo sobre cristianismos (no plural): a experiéncia de Lu se situa em vertentes que
reproduzem dindmicas de controle e de patologizagdo de orientagdes sexuais ndo normativas.
Essa heterogeneidade importa, pois enquanto certos cristianismos reforcam praticas de
conversao e disciplina sexual, outros se colocam em oposi¢do a elas, reivindicando leituras
inclusivas e afirmativas da diversidade. Assim, mesmo fora do campo da psicologia, as
praticas narradas por Lu mostram como determinados cristianismos operam como
dispositivos de regulacdo moral, com efeitos psiquicos e sociais comparaveis aos de uma
intervencdo terapéutica coercitiva. Aqui, dado o carater pedagdgico da igreja em ensinar
como o cristdo deve ser e agir no mundo, considero relevante trazer a voz de Paulo Freire em

A Pedagogia do Oprimido (2019, pp. 58-59) para problematizar essa relagao:

Inauguram o desamor, ndo os desamados, mas os que ndo amam, porque
apenas se amam. Os que inauguram o terror ndo sdo débeis, que a ele sdo
submetidos, mas os violentos que, com seu poder, criam a situagdo concreta
em que se geram os “demitidos da vida”, os esfarrapados do mundo. Quem
inaugura a tirania ndo sdo os tiranizados, mas os tiranos. Quem inaugura o
odio, ndo sdo os odiados, mas os que primeiro odiaram. (...) Enquanto a
violéncia dos opressores faz dos oprimidos de ser, a resposta destes a
violéncia daqueles se encontra infundida do anseio de busca do direito de
sefr.

Freire se referiu aos oprimidos em geral; por isso, sinto-me confortavel para usar suas

palavras para compreender o assunto LGBTQIAPN+ aqui trazido pelo participante. Essa
reflexdo ilumina o modo como a pratica de “cura gay” em Lu, ndo emergiu de sua vivéncia
LGBTQIAPN+, mas da violéncia instaurada por liderangas e da igreja de que era membro
que, por meio de uma pedagogia do medo, produziram opressdo. O discurso pastoral que
promete cura parte de um gesto inaugural de desamor e de tirania, que busca moldar
subjetividades pela via da exclusdo e da disciplina. Dessa forma, os fiéis dissidentes

tornam-se os “demitidos da vida”, ndo por sua orientagao sexual, mas pela for¢a de crencas
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que se erguem como violéncia simbdlica e material, tentando apagé-los da comunidade e
restringindo seus modos de existir.

A expressﬁo de Lu, “nem é natural, mas é uma questdo que é construida”,
direciona-se a uma percepcao critica sobre a artificialidade e a constru¢do social dessa
intervengdo, isto ¢, esta crenga nao surgiu em um vacuo (Barcelos, 2013), mas foi
socialmente (co)construida e assim permanece. Nesse sentido, sua narrativa dialoga
diretamente com a epistemologia critica defendida pelo CFP, que aponta que orientagdes
sexuais diversas ndo devem ser tratadas como distirbios ou condigdes a serem corrigidas.
Alinho-me a Lu nessa critica e sinto uma profunda tristeza por ele ter enfrentado todo esse
absurdo, ainda mais legitimado pela propria doutrina da igreja a qual pertencia.

Focando nas linhas 104-105, no momento em que tanto Lu quanto eu dizemos, em
tom ir6nico, “revelacées..t”, seguido de risadas, oferece um material discursivo
significativo. A repeticdo do termo religioso esvazia sua carga sagrada e o reinscreve como
objeto de humor, num movimento avaliativo que, segundo Martin e White (2005), projeta
alinhamento e solidariedade entre os interlocutores. A risada compartilhada funciona, assim,
como marcador de cumplicidade (Bastos; Biar, 2007), permitindo que a critica se expresse de
forma menos direta, mas ainda incisiva, no gerenciamento das individualidades em jogo
(Goftman, 1988). Do ponto de vista da LAC, esse uso da ironia constitui também um gesto
de resisténcia (Fairclough, 2001), pois desloca o valor de verdade atribuido a nogdo de
“revelacdo divina” e a insere em um regime discursivo alternativo, de contestagdo e
desestabilizacao. Narrativamente, o episodio se configura como uma avaliagdo moral
conjunta (Labov, 1972), que transforma a histéria de Lu em constru¢do colaborativa, na
medida em que eu participo ativamente do tom critico da narrativa, reforcando uma afinidade
partilhada de resisténcia diante do discurso religioso. De minha parte, eu posso afirmar que o
tom irdnico estava embebido em ceticismo.

Por outro lado, Lu reconhece o ponto positivo de sociabilidade que sua igreja lhe

proporcionava. Nas linhas 86-93, ele diz: “ao mesmo tempo que tinha a coi:sa
social, gue eu entendo que tem um aspecto bom, positivo, social, assim, é..
de comunidade, né. Pra varias pessoas é muito importante, na verdade, pra
todo mundo poderia ser importante esse senso de comunidade de outras

formas, n&o com com, ¢é, ideais religiosos, ou.. ou.. é, dogmas e ritos
que,né, que condenam pessoas”; aqui sua fala pode ser compreendida a luz de Bakhtin
(2003) no entrechoque de vozes sociais no enunciado. Ao mesmo tempo em que ecoa o

discurso religioso, reconhecendo o valor da comunidade, ele o refrata criticamente (Martin,
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White, 2005), introduzindo uma nova valoracao: a de que esse senso de pertencimento nao
precisa estar preso a dogmas que condenam pessoas, legislando sobre seus futuros. Trata-se
de um exemplo do dialogismo bakhtiniano, em que diferentes discursos circulam no mesmo
enunciado, complementando-se mutuamente e suscitando novos sentidos. Esse processo se
aproxima do que Barbour (1994) descreve como uma reconfiguragao epistemologica: a
desconversdo ndo implica apenas o abandono de crencas especificas, mas também a abertura
para reinterpretar positivamente aspectos da experiéncia religiosa (como a dimensdo
comunitaria), a0 mesmo tempo em que se rejeitam suas molduras normativas.

O trecho em que Lu afirma que a igreja “tem um aspecto bom” € “é comunidade”
denota uma avaliagdo critica articulada por multiplas vozes discursivas. O uso do presente
nos verbos nao apenas descreve, mas projeta uma validade geral e atual, indicando que a
apreciagdo pelo senso de pertencimento ndo se limita ao passado. Mishler (1991) nos ajuda a
compreender que a narrativa ndo ¢ somente relato factual, mas pratica interacional em que
individualidades sdo construidas e negociadas frente ao interlocutor; aqui, Lu se posiciona
como alguém capaz de reconhecer valores positivos na institui¢ao, a0 mesmo tempo em que
mantém distancia critica em relagdo aos dogmas que condenam pessoas. Nessa mesma linha,
Bakhtin (2003) evidencia o dialogismo presente no enunciado — diferentes discursos: o
religioso, o social e o critico coexistem, permitindo que Lu reelabore sentidos e
(re/des)construa novas interpretagdes da experiéncia comunitaria. Finalmente, sob a
perspectiva de Barbour (1994), ¢ possivel entender uma reconfigura¢do epistemologica em
que Lu retém elementos positivos da igreja, como o afeto e a sociabilidade, porém os desloca
de seu enquadramento doutrinario, exemplificando como a desconversdao ndo implica apenas
abandono de crengas, mas também reelaboragdo critica de praticas e valores previamente
internalizados. Nesse ponto, reconheco e partilho as mesmas crengas.

Esse equilibrio entre reconhecimento e distanciamento marca a complexidade de sua
narrativa: Lu ndo se limita a rejeitar a instituicdo, mas a ressignifica, bem como suas crengas
(Barbour, 1994; Brando; Lourenco, 2021), a0 mesmo tempo em que prepara o terreno para
relatar experiéncias decisivas que o conduziram & saida definitiva. E nesse ponto que sua
histéria ganha contornos mais intensos, pois 0 proximo excerto traz a tona o momento apice,
em que sua releitura de crengas e a convivéncia com contradigdes, medos e silenciamentos

culmina no seu éxodo da igreja.
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Excerto 3: “Vocé esta em pecado.”

Até entdo, Lu caminhava em um terreno de contradigdes: entre o carinho por alguns
aspectos da comunidade e a dor dos silenciamentos e pelos preconceitos sofridos, entre
lembrancgas de afeto e marcas de medo. Contudo, ha um ponto em sua narrativa em que essa
corda se rompe. E quando a fofoca vira burburinho, o burburinho se transforma em dentncia,
e a dentncia desemboca em exclusdo. O que antes podia ser suportado em meio as
ambiguidades, torna-se insuportavel. Esse € o instante do seu éxodo: o0 momento em que Lu

olha para tras e diz, com simplicidade e firmeza: “ent&o n&o volto mais”.

111 Lu Meu pai ficou sabendo >que eu era gay< porque o
112 didcono chegou nele, porque a lider veio do coral, que
113 era méde duma amiga minha muito préxima, contou pra
114 ele. E al também, também tinha toda essa coi::sa de
115 género, ¢é, tipo, porque ela era:, era:: >ela era a
116 maestrina do coral gque meu pai cantava<, e ela néo
117 poderia falar com ele porque ela era mulher, ele era
118 homem, sobre esse, esse assunto. E, ao mesmo tempo,
119 ele tinha que muito saber porque ele era meu lider
120 espiritual, porque era meu pai, etc. e tal. Sendo que
121 j& tinha passado por, né, mil coisas na adolescéncia,
122 de varios conflitos, e isso, sei 14, 1isso ndo tinha
123 acontecido, essa aproximacdo nossa. Nessa época, eu ja
124 tava com vinte.. >j& era maior de idade<, tava com 22
125 anos, 21, e, enfim, ai isso meio gerou também outros
126 burburinhos, assim, porque meio chegou dessa forma,
127 mas era velado, eu fui descobrindo, e ai, no final das
128 contas, eu, um dia, com essa, essa ex-amiga, tipo, eu
129 meio questionei, ela me confirmou e falou que foi
130 isso. Que ela ficou preocupada, ela acabou conversando
131 com a mde, ai, mais uma vez, a mesma histdéria, parecia
132 que era a mesma histé:ria da da primeira namorada. E,
133 numa reunido de oracdo, que tava a mulher do pastor,
134 foi pedir oracdo pra mulher do pastor, e ai, enfim, ai
135 virou uma outra balbtrdia. Um dia vieram conversar
136 comigo, o lider, né, dque eu tinha e tal, veio
137 conversar comigo, falando que eu poderia frequentar a
138 igreja, mas eu ndo poderia mais ©participar das
139 atividades|, e fazer as coisas que eu fazia, porque eu
140 estava em pecadot. >E ele sabia, na verdade<, que era..
141 ele era uma pessoa que eu meio que contava pra ele,
142 tipo, abria essas, essas intimidades pra ele. E ai
143 ele, mas ele foi confrontado por.. pela pessoa acima,
144 que era o pastor da igreja, né, é, e ai ele veio
145 conversar comigo, assim, ele super, na verdade,
146 constrangido, assim, meio sem graca, mas triste ao
147 mesmo tempo, sei la. E ai foi isso. Ai, desde esse
148 dia, eu falei assim: “ah, entdo ndo volto mais, entéo.
149 Beijo!”. Nunca mais voltei. >Mas, olha, isso<, se eu
150 ndo podia, sbé ndo podia participar, fazer as coi::sas
151 que eu fazia, ndo fazia sentido nada pra mim. Ai eu ia
152 ficar 14, indo pra 1l&, pra qué, enfim. Ai, nesse
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153 momento, eu sal de vez, assim. Eu voltei uma vez..
154 >assim<, era aniversdrio de alguém, mas depois, nunca
155 mais.

156 Marcelle Isso foi quando vocé saiu do coral?

157 Lu Isso.

Este excerto de Lu se encaixa de forma bastante clara no modelo de Labov (1972). Ha
orientacdo quando o narrador apresenta a rede de relacdes e personagens envolvidos (seu pai,
o didcono, a lider do coral e maestrina e o pastor), descortinando um contexto em que género,
religido e hierarquia se entrelacam. Essa preparacdo situa o ouvinte na densidade social e
simbolica do episddio, em que a vida privada do narrador circula por instancias institucionais
de poder. Ademais, hd avaliacdes, distribuidas ao longo do relato que reforcam esse efeito:
repeti¢des nas linhas 115 e 141 (Yera.. era..”), comparagdes nas linhas 131-132 (“parecia
que era a mesma histé:ria da da primeira namorada”) e descri¢des afetivas do lider
— linhas 145 a 147 (“ele super, na verdade, constrangido, assim, meio sem
graca, mas triste ao mesmo tempo, sei 1&.”). Elas instanciam uma camada
interpretativa que sugere nao s6 o acontecimento, mas como ele foi sentido e reavaliado com

o tempo. Por fim, a coda entre as linhas 149 a 155 , “nunca mais voltei (..) Eu
voltei wuma vez.. >assim<, era aniversario de alguém, mas depois, nunca

mais., mas depois nunca mais”, desloca a narrativa para o presente da enunciagao,

encerrando o episddio e reafirmando a irreversibilidade de seu éxodo.

Seu relato também se organiza por meio de contrastes temporais que podem ser lidos
a luz das categorias de realis e irrealis, e de perfectividade e imperfectividade (Abragado,
2020). O realis se materializa no discurso no encadeamento dos verbos no passado, que
constroem a narrativa como sequéncia factual: “meu pai ficou sabendo..”, “vieram
conversar comigo..”, “falei assim..” (linhas 111, 135, 148). Esse uso situa os
acontecimentos no eixo da experiéncia vivida e consolidada, refor¢ando o carater de memoria
pessoal. Ja o irrealis se manifesta de modo implicito, sobretudo quando Lu reflete sobre o
que poderia ter sido ou quando reproduz as justificativas dadas pelos outros: “ndo poderia
frequentar... ndo poderia mais participar...”. Aqui, ele projeta futuros interditados que ndo
chegaram a se realizar, mas que pesaram como ameaga normativa. Ai se vé como o discurso
constréi nao apenas o passado vivido, mas também os mundos possiveis de exclusdo e

siléncio. Quanto ao aspecto verbal, a perfectividade domina nas passagens do carater



150

processual de sua ruptura com a igreja, quando ele encerra episdédios (“desde esse dia,
eu falei..”, “nunca mais voltei”), linhas 148 e 149, produzindo uma leitura
conclusiva e definitiva do evento. Por outro lado, a imperfectividade aparece nas repetigdes e
nos marcadores deconlhnndade(“era, era..”, “Jja& tinha passado por né mil coisas
na adolescéncia”) — linhas 115 e 141; 121, que abrem espago para o prolongamento de
experiéncias e para a interpretacdo retrospectiva. Esses jogos de tempo verbal e aspectual
constroem uma temporalidade marcada tanto pelo fechamento (éxodo) quanto pela repeti¢do
ciclica das violéncias (fofoca, denuncia, exclusdo), sugerindo como a narrativa organiza um

movimento de saturagdo: o acumulo de experiéncias dolorosas se torna insustentavel.

Caminhando em dire¢do ao tempo narrativo, Lu articula multiplas esferas. Os verbos
no pretérito (“ficou sabendo”, “veio conversar comigo”, “falei assim”) estruturam a
linearidade cronoldgica dos fatos, criando um fio de causalidade entre fofoca — dentincia —
exclusdo. Entretanto, h4 momentos em que ele alterna para o presente historico (“isso meio
gerou também outros burburinhos”, “parecia que era a mesma histdria”), recurso que
aproxima o interlocutor do drama vivido, como se o evento ainda estivesse acontecendo. Essa
oscilagdo reforca que a narrativa ndo € apenas rememoracao distante, mas reelaboragdo de

uma dor que ainda reverbera no presente.

Além disso, a fala ¢ marcada pelo uso recorrente de discurso reportado, em que Lu
reinsere na narrativa as falas de terceiros: “ndo poderia frequentar a igreja”, “n&o
poderia mais participar das atividades";ezﬂézlprépﬁaleagﬁo,“afu entdo nao
volto mais, entdo. Beijo!” (linhas 137, 138 e 148-149, respectivamente). Esses
enunciados ndo apenas reproduzem vozes, mas encenam a polifonia constitutiva da
experiéncia, indicando como diferentes autoridades (pai, didcono, pastor, lider) se mesclam
na construgdo de sua exclusdo. E nesse entrecruzamento de vozes que emergem crengas e
valores em disputa: de um lado, a moral religiosa que regula corpos e desejos; de outro, a voz
insurgente de Lu que transforma a saida da igreja em gesto de afirmacdo subjetiva. Ainda
acerca desse trecho, o modo como o lider religioso comunica a expulsdo de Lu do coral
permite a interpretacdo de uma postura ambigua, atravessada por afetos e hierarquia — “ e
ail ele veio conversar comigo, assim, ele super, na verdade, constrangido,
assim, meio sem graca, mas triste ao mesmo tempo, >sei 14<.” (linhas 144-147).

Ao ser descrito como “constrangido, sem graca, mas triste”, ele encarna uma

dissonancia afetiva: em nivel pessoal, parece ndo concordar com a decisdo, mas, em nivel
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institucional, submete-se a ordem do pastor. Essa tensdo sugere a assimetria de poder
caracteristica das comunidades religiosas, em que a autoridade do lider maior se impde sobre
vinculos interpessoais e afetivos. Nesse sentido, sua fala torna-se polifonica (Bakhtin, 1981),
pois carrega ao mesmo tempo a voz institucional que exclui e a voz pessoal que lamenta.
Contudo, a prevaléncia da primeira expde uma crenca fundamental a logica eclesial: a ordem
institucional estd acima dos afetos individuais, funcionando como dispositivo disciplinador
(Foucault, 1975;1987) que regula condutas e molda subjetividades. Para Lu, esse episodio ¢
decisivo, pois sinaliza que nem mesmo lagos de confianca poderiam resistir ao peso
dogmatico; € nesse confronto entre o afeto fragilizado e a violéncia simbolica institucional
que os narradores reorganizam suas crencas (Barbour, 1994) sobre si e sua comunidade: até
entdo, Lu ainda conseguia equilibrar aspectos positivos (afeto, pertencimento) e negativos
(medo, silenciamento). Com a exclusdo formal, ele passa a acreditar que a institui¢cdo, em
ultima instancia, prioriza a obediéncia dogmatica em detrimento dos vinculos humanos. Ou
seja, a igreja ndo ¢ espago de acolhimento, mas de controle disciplinar. Ele também reavalia
suas crengas sobre si € sua propria agéncia ao responder com ironia “Beijo!” e decidir ndo
voltar. Ele, entdo, reinscreve sua crenga em si mesmo como sujeito capaz de dizer ndo ao
sistema religioso. A expulsdo, paradoxalmente, funciona como oportunidade de afirmar sua
autonomia e de reorganizar sua vida fora do enquadramento institucional. Aqui, seu ponto de

ruptura esta dado: seu momento de €xodo.

Outro ponto que merece atencdo € o trecho em que Lu relata ter ouvido que “eu nao
poderia frequentar a igreja, mas eu ndo poderia mais participar das
atividades| e fazer as coisas que eu fazia, porque eu estava em pecadot.” —
linhas 137-140. Ele denota a for¢a disciplinadora do discurso religioso de sua igreja. A
escolha lexical “eu estava em pecado:” ndo indica um ato pontual, mas um estado
continuo, marcado pelo pretérito imperfeito, que fixa a homossexualidade como condicao
permanente. Nesse enquadramento, o “pecado” ndo aparece como deslize episddico, mas

como estigma (Goffman, 1988), apoiado na doutrina'® para justificar exclusio e

""Algumas passagens biblicas que sdo recorrentemente utilizadas para sustentar o discurso que classifica
determinadas expressdes da sexualidade como pecado. Nessas formulagdes, observa-se a presenga de uma
perspectiva excludente em relagdo as praticas homoafetivas (0 que em termos contemporaneos se classifica
como homofobia), o que dificulta sobremaneira qualquer esfor¢o de reinterpretar o texto biblico sem reconhecer
a dimens@o de violéncia que ele carrega.

Levitico 18.22 — “Nao se deite com um homem como quem se deita com uma mulher; é repugnante.”

Levitico 20.13 — “Se um homem se deitar com outro homem como quem se deita com uma mulher, ambos
praticaram ato repugnante. Terdo que ser executados; o seu sangue caira sobre eles.”
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silenciamento. Tal formulacdo sustenta a crenca institucional de que a participagdo
comunitaria estd subordinada a conformidade moral, estabelecendo que a fé so ¢ legitima
quando acompanhada da obediéncia aos dogmas. Assim, a linguagem n3o apenas ¢ a
materializagdo da crenca, como também cria uma realidade social em que o pertencimento
depende da renuincia a si mesmo (Moita Lopes, 2006; Foucault, 1975; 1987).

Pessoalmente, esse ¢ também o momento em que eu tenho, finalmente, as peliculas
que borravam minha visdo retiradas dos meus olhos. Recebi um novo par de 6culos, como
dito pela Melissa em seu relato. No dia em que eu fui para o ensaio do coral e dei conta da
auséncia de Lu, estranhei, mas nao me alarmei; afinal, poderia ser apenas um dia em que ele
pudesse ter tido outro compromisso, por exemplo. Quando fiquei sabendo que ele havia sido
expulso do coral e 0 porqué', eu ndo encontrava em mim as palavras exatas para descrever
0 que eu sentia e a bagunca que minha cabeca estava frente as indagagdes as ilogicidades
dogmaticas. Eu tinha em mim questionamentos parecidos com os de Melissa — ndo fazia
sentido um Deus onipotente, onipresente € onisciente permitir tamanha injustica contra
alguém apenas por ser quem era. A exclusdo de Lu ndo se mostrava como simples
consequéncia de uma regra comunitdria, mas como violéncia legitimada pelo discurso
religioso. Nesse instante, minhas proprias crengas, que ja vinham sendo questionadas,
tiveram um abalo ainda mais profundo: ja ndo era possivel conciliar a imagem de um Deus
amoroso com praticas tdo desumanizadoras. O que antes eu aceitava como “ordem” ou
“doutrina” passou a ocupar o lugar de algo em exercicio de poder, sustentado por hierarquias,
culpas e medos. Assim, a experiéncia do coral na vida de Lu foi também um ponto de
inflexdo na minha trajetoria, pois me fez enxergar as rachaduras de um sistema que se
pretendia coerente, santificado e salvacionista, mas que se sustentava em contradi¢des
gritantes. A partir de entdo, era como se finalmente eu tivesse comido do fruto da arvore do

conhecimento. Meus olhos estavam abertos. Bendita Eva.

1 Corintios 6.9-10 — “Vocés ndao sabem que os perversos nido herdardo o Reino de Deus? Nao se deixem
enganar: nem imorais, nem idolatras, nem adutlteros, nem homossexuais passivos ou ativos, nem ladrdes, nem
avarentos, nem alcodlatras, nem caluniadores, nem trapaceiros herdardo o Reino de Deus.”

Considero importante mencionar que ¢ deliberada a op¢do por manter aqui essa tradugdo que utilizo também nas
demais vezes em que cito a Biblia, marcada por evidentes anacronismos (como em 1 Corintios 6.9-10).
Expressdes como “homossexuais passivos e ativos” podem ndo corresponder aos termos originais do texto
grego, mas refletem escolhas tradutdrias modernas que projetam categorias contemporaneas de sexualidade
sobre o texto antigo. Ao mesmo tempo, ¢ justamente essa leitura que circula amplamente entre comunidades
evangélicas, sendo tomada como ‘Palavra de Deus”, orientando crengas e praticas. Manter essa tradugdo
permite, portanto, destacar como determinadas versdes biblicas contribuem para a construgdo de discursos
excludentes e como, a0 mesmo tempo, esses erros de interpretacdo se enraizam na experiéncia cotidiana de fé de
muitas pessoas. Eu, por exemplo, tive acesso a essa tradugdo enquanto crista.

" Grifo meu.
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5.4

Uma breve reflexao sobre as analises

Tendo chegado até aqui, percebo que, no caminho percorrido, meus objetivos de
pesquisa se confirmam em sua complexidade. Desde o inicio, ndo busquei “resultados” no
sentido tradicional: ndo pretendia reduzir experiéncias a categorias fixas ou oferecer respostas
finais. Meu proposito, alinhado a perspectiva da LAC (Moita Lopes, 2006; Rajagopalan,
2003), foi o de compreender como narrativas de desconversao se constroem discursivamente,
quais crengas emergem nelas e de que modo dialogam com regimes institucionais e afetivos.

Nesse sentido, penso que consegui observar discursivamente como as historias nao se
organizam apenas por uma logica cronoldgica, mas por um esforco retrospectivo de
interpretagdo (Linde, 1997). Cada excerto indicou como os participantes, € eu mesma,
recontamos nossas trajetorias ndo para “relatar fatos”, mas para atribuir-lhes sentido no
presente. Além disso, a andlise microdiscursiva das avaliacdes mostrou-se fundamental:
nelas, afetos e julgamentos ndo sé atravessaram os relatos, como também constituiram
crengas e posicionamentos (Martin; White, 2005; Barbour, 1994; Brando; Lourenco, 2021).

Também emergiram com for¢a os embates discursivos: a voz institucional da igreja,
sustentada por dogmas e normas de controle, em confronto com as vozes insurgentes que
resistem, ironizam e reconfiguram sentidos. Como lembra Fairclough (2001), o discurso ¢
sempre arena de luta, e aqui pude enxergar como as narrativas nao apenas descrevem, mas
questionam, desafiam e reinventam. Assim, considero que alcancei meus objetivos: ndo ao
“encerrar” as questdes, mas ao abrir camadas de inteligibilidade sobre os processos de
desconversdo, indicando como eles se constroem na motricidade das crencas (Barbour, 1994;
Brando; Lourengo, 2021), entre contradigdes, afetos e disputas de sentido. Ao final, reforgo a
escolha pela autoetnografia (Ellis; Bochner, 2000): ndo se trata de buscar verdades universais,
mas de reconhecer que nossas historias, quando narradas e analisadas, produzem
conhecimento situado, critico e afetivo. Narrar, escutar e analisar, aqui, foi também resistir e

celebrar: um gesto politico de reinscricao de nossas vidas.
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6

Apocalipse?

Calma. Nao estou pregando o fim do mundo. Alids, sempre fiquei bastante alarmada
quando era cristd com essa ideia da aniquilagdo do mundo do criador'’?; nio fazia muito
sentido, ainda mais sendo algo planejado e executado pelo criador. Em Historia das crengas
e das ideias religiosas I, Mircea Eliade (2010, p. 168) afirma quanto a historia da arca de Noé
que “os mitos do diltvio sdo (...) muito disseminados e compartem essencialmente o mesmo
simbolismo: a necessidade de destruir radicalmente um mundo e uma humanidade
degenerados, a fim de recria-los, ou seja, restituir-lhes a integridade inicial.”

Nao ¢ isso o que pretendo aqui. Ao nomear este capitulo “Apocalipse?”, ndo busco o
gesto de aniquilar nem o consolo de restaurar um suposto estado puro. Meu movimento ¢
outro: deixar perguntas abertas, reconhecer ruinas e contradigdes, € admitir que as narrativas
de desconversio nao oferecem um recomeco pleno, mas um vir-a-ser em constante
elaboracdo. O ponto de interrogacdo no titulo ndo ¢ decorativo: ¢ um lembrete de que ndo ha
respostas finais, apenas tentativas de ler os sinais do vivido e reinscrever sentidos em meio ao
inacabamento.

ApOs o Génesis, o capitulo de introducdo, em que tracei as primeiras linhas da
pesquisa, afirmei que eu ndo estava a procura de respostas precisas e, logo na sequéncia,
percorri a pluralidade dos cristianismos como forma de escapar da tentacdo de tratar a
experiéncia evangélica como bloco homogéneo. Esse movimento inicial ja apontava para o
que agora retomo: ndo ha um unico comego, tampouco um unico fim. Ha atravessamentos,
contradi¢des e disputas de sentidos que, narrados pelos participantes e por mim, desabrocham
cristianismos multiplos, memorias fragmentadas e processos de desconversdo que ndo cabem
em molduras lineares.

Tendo como objetivo central mapear os processos de €éxodo e compreender as razdes
que ocasionaram as desconversoes, esta pesquisa buscou também analisar de que forma esses
relatos sdo construidos discursivamente em narrativas pessoais, observando, em nivel
microdiscursivo, as avaliacdes e os embates que emergem em torno das crencas e dos
discursos religiosos. O percurso analitico, sustentado pela etnografia, pela autoetnografia e

pela Linguistica Aplicada Critica, possibilitou interpretar as desconversdes ndo como

"2 Grifo meu de ambos os “pelo criador”, nio demonstrando uma crenga minha no criacionismo, mas uma
circunscrigdo no universo do mito.
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rupturas isoladas, mas como praticas discursivas que (re)constroem quem se ¢ no mundo,
crengas ¢ afetos.

Depois desse momento inicial, dei prosseguimento ao capitulo 3 — Carta aos Galatas:
sobre discursos criticos. Nele, situei os fundamentos tedrico-metodologicos que sustentaram
a pesquisa: (i) a etnografia e a autoetnografia como formas de inscrever vozes e experiéncias
(Clifford, 1994; Ellis; Bochner, 2003; Ellis; Adams, 2014); (ii) a Linguistica Aplicada Critica
como lente para compreender a linguagem em seu carater socio-politico (Moita Lopes, 2006;
Rajagopalan, 2003; Fabricio, 2006); (iii) questdes de linguagem que emergem das interagdes
(Bakhtin, 2003; Fiorin, 1996; Halliday, Matthiessen, 2014); e (iv) nog¢des de discurso
socioconstrucionista que permitem pensar a produg¢do de sentidos como pratica situada
(Moita Lopes, 2001; Gergen; Gergen, 2006; Bastos; Biar, 2015). Esse percurso foi necessario
para que as analises posteriores ndo se limitassem a relatos individuais, mas pudessem ser
lidas como praticas discursivas permeadas por crencgas, afetos e avaliagoes.

Na sequéncia, segui para o capitulo 4 — Aftos da linguagem. Ali, busquei articular
conceitos e categorias que serviram como lentes para a escuta e interpretacdo dos relatos.
Dividi a discussdo em secdes: I Cronicas — Narrativas de historias de vida, em que destaquei
o carater retrospectivo e processual das trajetorias (Labo; Waletzky, 1967; Bastos; Biar,
2015); Tempo, em que examinei como o narrar se ancora em passados refigurados e futuros
projetados, e como a complexidade da experiéncia temporal no narrar pode se dar, desde a
alternancia entre passado, presente e futuro, indicando como as escolhas verbais organizam
ndo s6 a ordem dos acontecimentos, mas também a forma como eles sdo concebidos, como
fatos encerrados, processos em curso ou hipotetizados. Nesse ponto, cabe lembrar que
crengas e futuro como tempo verbal se entrelagam: o futuro depende de crenga, e a religido
respira esse ar. (Bakhtin, 1998; Langacker, 2008; Abragado, 2020); Narrativas e discurso
reportado, enfatizando a polifonia e a inscricdo da voz do outro (Bakhtin, 1981; Linde,
1993); Crengas, entendidas como construgdes discursivas atravessadas por afetos e ideologias
(Barcelos, 2006; Kriiger, 2018; Brando; Lourengo, 2021); Narrativas de desconversdo, que
explicitam os movimentos de ruptura e reinscri¢do de sentidos (Barbour, 1994; Santos, 2022);
e, por fim, Avaliagdo, que questiona como julgamentos e posicionamentos se fazem presentes
em todos os relatos aqui trazidos (Labov, 1972; Linde, 1997; Thompson; Hunston, 2000;
Martin; White, 2005). Esse capitulo foi, assim, uma engrenagem conceitual que preparou o
terreno para o exercicio analitico que viria a seguir.

Encerrado esse percurso conceitual, ¢ no capitulo seguinte que as andlises ganham

corpo, voz € emocdo. Se em Afos da linguagem delineei as lentes pelas quais leio as
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narrativas, no capitulo 5 — Exodos essas lentes se voltam diretamente para os relatos dos
participantes, em que teoria e vida se entrelacam de modo mais visceral. Sdo historias
atravessadas por siléncios e palavras, por fé e por ruptura, em que o tempo, as crengas, 0s
julgamentos e as polifonias deixam de ser apenas categorias analiticas e se manifestam como
experiéncias vividas, se materializam no discurso. E nesse territorio que as desconversdes se
narram ndo como abstragdes, mas como processos concretos de dor, coragem e reconstrucao.
Essa constatacdo também marca a minha propria experiéncia: desconverter ndo foi um ato
unico, mas um caminho de (des)aprendizagens que ainda reverberam em mim.

Foi possivel observar que as histérias de desconversdo todas convergem no quesito
processual: aconteceram no tempo progressivo enquanto nossas crengas foram sendo
reposicionadas. Quanto as razdes para os €éxodos, elas podem ser interpretadas de formas
multiplas e singulares, ora relacionadas a conflitos com a doutrina, ora a experiéncias de
exclusao e julgamento, ora ainda a processos internos de autoconhecimento que ja nao
cabiam dentro das molduras institucionais da fé. Melissa, por exemplo, questionou a propria
coeréncia da doutrina ao confrontar os atributos de onipoténcia, onipresenca e onisciéncia de
Deus, contradi¢des que também me inquietavam, concluindo que, se esses trés se sustentam
de modo a serem verdadeiros, como prega a fé, entdo Deus se mostra negligente. Ja Valentim
trouxe a tona a dor de viver sob constante vigilancia moral, em que cada gesto era medido
pela régua do pecado, instaurando um sentimento de inadequagdo continua. Ele deixa
explicito em seu discurso o quao importante Deus € na sua vida, o que significa que ele
ressignificou suas crengas de forma a manter sua fé no divino: desconverter-se implicou o
éxodo de sua igreja, mas ndo a descrenga no Deus cristdo. Lu, por sua vez, teve de lidar com
a exclusdo explicita de sua comunidade em razdo de sua orientagdo sexual, quando o discurso
religioso passou a fixar sua individualidade como “estar em pecado”, um estigma permanente
que o desautorizava como sujeito de f¢.

Apesar de distintas, essas narrativas se encontram em um ponto comum: permanecer
na igreja significaria sufocar perguntas, afetos e modos de ser. Assim, o éxodo, em cada caso,
ndo se apresentou apenas como ruptura, mas como um movimento de reposicionamento
discursivo e de modos de ser, no qual crengas e tempo se entrelagam; afinal, o futuro, como
tempo e aspecto verbal, carrega sempre uma dimensao de crenga e talvez, inevitavelmente, de
esperanca, ja que projetar o porvir é também acreditar que ha algo além do presente. Nas
historias de Melissa, Valentim e Lu, os futuros possiveis deixaram de caber nos limites

institucionais da fé e se abriram em direcdo a outros horizontes de existéncia. E importante
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também destacar que todos reconhecemos a parte positiva que nossas igrejas desempenharam
em nossas vidas e, principalmente, a relevancia de seus projetos sociais.

No decorrer de nossas (co)construgdes, se houve momentos em que me vi distante das
historias, em outros me reconheci nelas de forma dolorosa. Essa dor, aqui, ndo ¢ apenas
lembranga, mas matéria viva das experiéncias narradas: dor de ser excluido, de perder o
pertencimento, de duvidar do que antes sustentava o mundo. Em Diante da dor dos outros
(2003), Susan Sontag lembra que o sofrimento, desde as representagdes religiosas e artisticas,
foi transformado em algo belo, normalizado, estetizado. Aprendemos a olhd-lo com
familiaridade, quando deveriamos nos espantar. Nas narrativas desta pesquisa, o sofrimento
aparece como fissura e resisténcia: ele denuncia a violéncia simbdlica de discursos que
deveriam acolher, e a0 mesmo tempo anuncia a possibilidade de reinventar o proprio viver.
Sofrer, nesses relatos, € também um modo de pensar e sentir o mundo com mais nitidez. O
medo, a culpa e a soliddo que os participantes nomearam sao afetos que também marcaram
minha trajetéria. Escutd-los foi, ao mesmo tempo, exercicio de reflexdo e gesto de
reconhecimento: ao ouvi-los, ouvi também a mim mesma. As andlises apontam para como a
Biblia e o discurso religioso ndo sao apenas pano de fundo, mas forga estruturante de nossas
experiéncias. Esse repertorio discursivo, que moldou nossas crengas, continua ecoando
mesmo depois da desconversdo. Nao se trata apenas de memorias, mas de marcas que
permanecem na linguagem, nas formas de narrar e nas lentes com que enxergamos o mundo,
até porque “a questdo religiosa nao ¢ um processo cristalizado na vida dos individuos, mas se
encontra em continua transformag¢ao” (Santos, 2022, p. 38).

Chegar até esta parte do texto da pesquisa ndo significa encerrar as perguntas. Ao
contrario: reafirma que desconversdo ndo ¢ um ponto final, mas um processo em aberto. Para
mim, escrever estas paginas foi também revisitar a ambivaléncia de um percurso que mistura
fé e ceticismo, pertenga e ruptura, amor e ressentimento. Sobretudo, foi reencontrar a
companhia de dois valentes que me sustentam: a esperanga e o afeto. Pego emprestadas as
palavras de Freire (2016, p. 14): “ndo sou esperangosa por pura teimosia, mas por imperativo
existencial e histérico.”. Logo, por ora, paro textualmente aqui, porém nao ¢ um final, uma
conclusio, um apocalipse. E apenas uma pausa, a abertura de espago para que outras
narrativas, perguntas e afetos possam seguir sendo tecidos, e para que outras reflexdes
continuem a ser feitas.

A graga do esperancar seja com todos. Amém.
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ANEXO

TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO

(Assinatura em duas vias, a primeira para a/o participante, e a segunda para a pesquisadora)

Esta pesquisa atende todas as especificacdes da Resolucdo 466, de 12 de dezembro de 2012,
que aprova as diretrizes e normas regulamentadoras de pesquisas envolvendo seres humanos,
e da Resolucao 510, de 07 de abril de 2016, que dispde sobre normas aplicaveis a pesquisa

em Ciéncias Humanas e Sociais.
Ola!

Vocé esta sendo convidada/o para ser participante voluntaria/o na pesquisa “Exodos: fora da
Terra Prometida. Narrativas de ex-evangélicos sobre o porqué de terem saido da igreja”. O
estudo esta sendo conduzido pela pesquisadora Marcelle Farah de Leite Ribeiro, vinculado a
Pontificia Universidade Catolica do Rio de Janeiro (PUC-Rio) - Programa de P6s-Graduacao
em Estudos da Linguagem. As informagdes encontradas neste documento sdo fornecidas por
Marcelle Farah de Leite Ribeiro, pesquisadora principal, contatdvel via telefone (21)

98726-5680 ou e-mail farah.marce@gmail.com; e por sua orientadora, Professora Doutora

Adriana Nogueira Accioly Nobrega, contativel via telefone (21) 3527-1447 ou e-mail
adriananobrega@puc-rio.br. Vocé também poderé entrar em contato com a Camara de Etica
em Pesquisa da PUC-Rio (CEPg-PUC-Rio), pelo telefone (21) 3527-1618 ou
presencialmente no endereco: Rua Marqués de Sao Vicente, 225, Gavea — RJ, CEP

22453-900.

OBJETIVO DO ESTUDO: O objetivo principal desta pesquisa € o de buscar entendimentos
acerca das circunstincias que resultaram nos movimentos de saida de igrejas evangélicas por
parte dos participantes. A procura por inteligibilidade (entendimento) acontecera por meio de
analises das narrativas dos participantes, ex-evangélicos, tendo seu olhar voltado para as
emocoOes ¢ avaliacOes construidas no discurso. Para além da relevancia tedrica do meu
trabalho, almejo contribuir socialmente, procurando conhecer mais sobre uma area que faz
parte de nossa realidade social contemporanea. Essas contribui¢des podem ser de grande
valor na trajetoria de compreensao de pessoas que também sairam de religides evangélicas,

para os individuos que ainda fazem parte dessas organizagdes religiosas e para pastores €
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lideres que ainda atuam em seus cargos e desejam perceber como as igrejas afetam seus (ex-)
fi¢is. E bastante significante o impacto que religides de matrizes evangélicas-cristis tem na
vida de seus adeptos, os quais sdo atravessados pela pedagogia da fé. Instituigdes de tamanha
grandiosidade, que possuem cunhos politicos, sociais, pedagdgicos, emocionais, psicologicos
e financeiros, influenciam massas. Assim, ouvir as narrativas de ex-membros eclesiasticos se
torna relevante no tocante a nos ajudar a entender: os seus motivos de apostasia, as possiveis
tendéncias, discursos e comportamentos que contribuiram para suas decisdes, as repercussoes
ocorridas em suas vidas, e os didlogos interreligiosos com pessoas de dentro e de fora da

comunidade.

ALTERNATIVA PARA PARTICIPACAO NO ESTUDO: Estamos gerando informacdes
para compor o corpus de andlise da dissertacdo de mestrado da pesquisadora responsavel.

Vocé tem o direito de ndo participar deste estudo caso assim deseje.

PROCEDIMENTO DO ESTUDO: Se vocé optar por fazer parte deste estudo, vocé
participard de uma conversa na qual refletiremos, a partir da perspectiva de suas experiéncias
e avaliagdes subjetivas ou objetivas, sobre o foco da pesquisa descrito no objetivo do estudo
(acima). A conversa tera tempo de duragdo variavel a ser negociado com voce, podendo ser

interrompida a qualquer momento sem qualquer 6nus ou penalizacao.

GRAVACAO EM AUDIO: Todas as interagdes serdo gravadas  pela
pesquisadora-responsavel em formato de dudio. Ressaltamos que a gravagdo serd realizada
por gravador com apenas o registro de voz, evitando, assim, a obten¢do de sua imagem. As
gravagoes serdo ouvidas pela pesquisadora-responsavel e sua orientadora e serdo marcadas
com um numero de identificagdo durante a gravagdo e seu nome nao serd utilizado a fim de
garantir a confidencialidade de seu nome verdadeiro. Isso também significa que os estudos
com relagdo as conversas realizadas com vocé serdo organizados na dissertacdo de forma a
ndo te identificar, ou seja, faremos uso de um nome ficticio ao nos referirmos a vocé. As
gravagoes serdo utilizadas somente para geracdo de dados. Se vocé nao quiser ser gravada/o
em audio, vocé deverd informar a pesquisadora, que procurara outras formas de geracdo de
dados, como, por exemplo, registros escritos. Os dados gerados através das gravacgdes serdo
armazenados durante um periodo minimo de 5 anos em um arquivo construido na residéncia
da pesquisadora responsavel pelo estudo, estando a sua disposi¢ao caso deseje consulta-lo a

qualquer momento.
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RISCOS E CUIDADOS PROCEDIMENTAIS: Vocé pode considerar certas perguntas
desconfortaveis porque as informacgdes geradas sdo sobre suas experiéncias e
posicionamentos pessoais. De modo a reduzir esse possivel mal-estar, a interacdo sera
desenvolvida de maneira aberta e flexivel, sendo possivel sua eventual reformulagado ou até o
seu encerramento, caso deseje. Dessa forma, vocé pode escolher ndo responder a quaisquer
perguntas que a/o faga sentir-se incomodada/o, sugerir redirecionamentos no
desenvolvimento da conversa ou solicitar o seu encerramento. As conversas / narrativas

encerradas a qualquer momento segundo seu desejo ndo lhe incorrerd qualquer prejuizo.

BENEFICIOS: Sua participagdo constituira uma oportunidade de reflexdo sobre as emogdes
e avaliacOes construidas nas narrativas de ex-evangélicos, o que propicia a possibilidade de
compreensdo dos fatores que levaram os participantes a deixarem de ser membros de uma
comunidade religiosa. Além disso, a partir desse didlogo, sua contribui¢do possibilitara a
criacdo e a divulgagdo de conhecimentos relevantes a respeito do assunto como compromisso
¢tico individual e coletivo, considerando implicagdes mais amplas para a sociedade. Essas
informagdes podem ser de grande valor para académicos, lideres e demais integrantes de
comunidades religiosas, profissionais de saide mental, e para todos os individuos que

queiram compreender melhor as dinamicas religiosas contemporaneas.

CONFIDENCIALIDADE: Como foi descrito acima, seu nome ndo sera divulgado em
nenhum momento da pesquisa, bem como o nome da(s) instituigao(des) religiosa(s)
mencionadas por vocé. Nenhuma divulgacdo cientifica partindo destas entrevistas revelara os
nomes de quaisquer participantes da pesquisa ou seus vinculos institucionais, exceto 0s
relacionados a pesquisadora responsavel, também participante do estudo. Portanto, sera
preservado o sigilo de sua identidade e de quaisquer entidades mencionadas nos discursos. A
utilizagcdo dos dados obtidos se dard somente para fins académicos e cientificos, tais como as
monografias de disciplinas, a dissertacio de mestrado, os artigos cientificos e as

apresentacdes em eventos académicos.

CUSTOS: Sua participacdo nesta pesquisa ndo incorrera custos monetarios a vocé; também

nao lhe concedera gratificagdes financeiras e afins.
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INFORMACOES ADICIONAIS: Esta pesquisa possui vinculo com a Pontificia
Universidade Catolica do Rio de Janeiro — PUC-Rio - através do Programa de P6s-Graduagao
Estudos da Linguagem, sendo a aluna Marcelle Farah de Leite Ribeiro a pesquisadora
principal, sob a orientagdo da Prof* Dr Adriana Nogueira Accioly Nobrega. As
pesquisadoras estdo disponiveis para responder a qualquer duvida que vocé tenha. Caso seja
necessario, contate a pesquisadora responsavel no telefone (21) 98726-5680 ou no e-mail
farah.marce@gmail.com ou a pesquisadora orientadora no telefone (21) 3527-1447 ou no

e-mail adriananobrega@puc-rio.br em qualquer fase deste estudo. Outro canal para o

esclarecimento de eventuais duvidas ou questionamentos é a Camara de Etica em Pesquisa da
PUC-Rio (CEPg-PUC-Rio0), contatdvel pelo telefone (21) 3527-1618 ou presencialmente no
endereco: Rua Marqués de Sdo Vicente, 225, Gavea — RJ, CEP 22453-900. O presente
documento ¢ emitido em duas vias, devendo ambas ser assinadas tanto por vocé quanto pela
pesquisadora. Vocé tera uma via deste termo de consentimento para guardar consigo
enquanto a outra se encontrard sob a posse da pesquisadora-responsavel. Vocé tera acesso a
pesquisadora responsavel durante toda a pesquisa e os contatos com a Camara de Etica
correspondem a questdes de ética. Ao final da pesquisa, a pesquisadora se compromete a
entrar em contato com vocé€ a fim de apresentar os resultados e, a qualquer momento durante
a realizacdo do estudo, vocé poderd ter acesso ao material da conversa. O periodo de

efetivacdo das conversas a serem gravadas se dara até junho de 2024.

Muito obrigada por ter lido este documento e por fazer parte desta pesquisa. Sem vocg, ela
ndo aconteceria. Abaixo se encontra o término deste termo de consentimento, o qual, caso
concorde em participar da pesquisa, devera ser assinado por voc€. Ademais, vocé devera

rubricar todas as paginas deste documento. Mais uma vez, muito obrigada.
CONSENTIMENTO:

Eu, , de maneira voluntaria, livre e

esclarecida, concordo em participar da pesquisa acima identificada. Estou ciente dos
objetivos do estudo, dos procedimentos metodologicos, das garantias de sigilo e de
confidencialidade, dos possiveis riscos e suas formas de contorno, bem como da possibilidade
de esclarecimentos permanentes sobre eles. Fui informada de que se trata de uma pesquisa
vinculada ao Programa de Pos-Graduagdao em Estudos da Linguagem (PPGEL) da PUC-Rio.

Estd claro que minha participacdo ¢ isenta de despesas e que meu nome € voz nao serao
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publicados sem minha prévia autorizagao por escrito. Este Termo foi impresso e/ou enviado
em formato digital em duas vias, das quais uma me foi concedida e ficard em minha posse e a

outra sera arquivada pela pesquisadora responsavel.
Consentimento para a gravagdo da conversa: () autorizo () ndo autorizo

Rio de Janeiro,

Assinatura da Participante

Assinatura da Pesquisadora



