UNIVERSIDADE FEDERAL FLUMINENSE
PROGRAMA DE POS-GRADUACAO EM SOCIOLOGIA E DIREITO

KAREN DE SALES COLEN

RELIGIAO E ESFERA PUBLICA: sentidos emancipatdrios das
evangelicas feministas a luz da teoria feminista deliberativa

Dissertacdo apresentada ao Programa de Pds-
Graduagdo em Sociologia e Direito da Universidade
Federal Fluminense, na linha de pesquisa
Humanidades, Politicas Publicas e Desigualdades,
como requisito parcial para a obtencdo do titulo de
mestra em Ciéncias Juridicas e Sociais, sob a
orientacdo do Prof. Dr. Eder Fernandes Monica e
coorientagdo da Prof2 Dra. Fernanda Pontes
Pimentel.

NITEROI
2019



KAREN DE SALES COLEN

RELIGIAO E ESFERA PUBLICA: sentidos emancipatérios das
evangeélicas feministas a luz da teoria feminista deliberativa

Dissertacdo apresentada ao Programa de Pds-
Graduagdo em Sociologia e Direito da Universidade
Federal Fluminense, na linha de pesquisa
Humanidades, Politicas Publicas e Desigualdades,
como requisito parcial para a obtencdo do titulo de
mestra em Ciéncias Juridicas e Sociais, sob a
orientacdo do Prof. Dr. Eder Fernandes Monica e
coorientagdo da Prof2 Dra. Fernanda Pontes
Pimentel.

Aprovada em:

BANCA EXAMINADORA

Dr. Eder Fernandes Monica — Orientador — PPGSD/UFF

Dra. Fernanda Pontes Pimentel — Coorientadora — PPGDIN/UFF

Dra. Leticia Helena Medeiros Veloso — PPGSD/UFF

Dra. Maria das Dores Campos Machado — PPGSS/UFRJ

Niteroi, 26 de fevereiro de 2019.



Ficha catalografica automatica - SDC/BFD
Gerada com informacgées fornecidas pelo autor

Ce88r

Colen, Karen de Sales

RELIGIAQ E ESFERA PUBLICA: : sentidos emancipatérios das
evang2licas feministas 3 luz da teoria feminista deliberativa
/ Karen de Sales Colen ; Eder Fernandes Monica, orientador ;

Fernanda Pontes Pimentel, coorientadora. Niterdi, 2019.

217 £.

Dissertagdc (mestrado)-Universidade Federal Fluminense,
Niterdi, 2019.

DOI: http://dx.doi.org/10.22409/PPGSD.2015%.m.13946851738

1. Esfera piblica. 2. Evangélicas feministas. 3.

Emancipagdo. 4. Teoria feminista deliberativa. 5. Produgidc
intelectual. I. Monica, Eder Fernandes, orientador. II.
Pimentel, Fernanda Pontes, coorientadora. III. Universidade

Federal Fluminense. Faculdade de Direito. IV. Titulo.

CDD -

Bibliotecaria responsavel: Josiane Braz de Assis - CRB7/5708




AGRADECIMENTOS

A CAPES, pelo fomento da pesquisa.

A Deus, por renovar as minhas forcas todos os dias e pela oportunidade de cursar
0 Mestrado.

A minha mée, Katia Regina Colen, e ao meu pai, Erick Colen, pelo apoio e
incentivo. Por compartilharem as minhas trajetorias, fazerem deles os meus sonhos e nao
medirem esforcos para as suas concretizagoes.

Ao meu melhor amigo e companheiro na vida e no amor, Douglas Nunes, por
compreender 0 qudo importante e, por muitas vezes, desgastante, € o investimento na
carreira da docéncia.

Ao meu orientador Eder Fernandes por possibilitar a realizacdo dessa pesquisa. E
também pelo carinho, dedicagdo e paciéncia que confere ao oficio de ensinar e pesquisar,
que tanto me inspiram.

A minha coorientadora Fernanda Pimentel, que mais uma vez tive a honra de
encontrar e de poder compartilhar a pesquisa e as perspectivas para o futuro.

A todas as mulheres que contribuiram para a realizacio dessa pesquisa, incluindo
as membras dos grupos Evangélicas pela Igualdade de Género, Feministas Cristas/RJ,
Frente Evangélica pela Legalizacdo do Aborto e Ruah.

A todas e todos integrantes do Grupo de Pesquisa Sexualidade, Direito e
Democracia, pelo acolhimento, pela parceria em sala de aula e pelas discussdes que
enriqueceram a minha vida pessoal e profissional.

As professoras da banca de qualificacdo, Adriana Vieira e Leticia Veloso, por
aceitarem o convite e pelas valiosas contribuicdes. E a professora Maria das Dores
Campos Machado, pelas consideracdes sobre a pesquisa e por aceitar o convite para
participacdo na banca de defesa.

As professoras e aos professores do Programa de P6s-Graduacio em Sociologia e
Direito.

A amiga de infancia Rebeca Brum pelas oragoes.

As amigas e aos amigos que dividiram comigo a estada em Macaé e estiveram
presentes, de alguma forma, nessa nova etapa, em especial, Jéssica Machado, Juliana

Borher, Lucas Pontes, Mariana Domingos e Roberta Alvarenga.



A Angélica Abreu e Naiara Coelho, por dividirem comigo essa desafiadora nova
trajetoria.

A minha orientadora da graduagdo, Marcia Duarte, que me acompanhou desde 0s
primeiros passos da vida académica e acreditou na minha escolha.

A todas e todos que, indiretamente, contribuiram para a constru¢do da pesquisa.



Somente quando [as oprimidas] descobrem, nitidamente, o opressor, e se engajam na
luta organizada por sua libertacdo, comecam a crer em si [mesmas], superando, assim,
sua ‘“‘convivéncia’ com o regime opressor.

Paulo Freire

[Excerto adaptado para o feminino]



COLEN, Karen de Sales. RELIGIAO E ESFERA PUBLICA: sentidos
emancipatdrios das evangélicas feministas a luz da teoria feminista deliberativa.
Dissertacdo de mestrado. Orientacdo do Prof. Dr. Eder Fernandes Monica e Coorientacao
da Prof®. Dra. Fernanda Pontes Pimentel. Niterdi: Programa de P04s-Graduagdo em
Sociologia e Direito da Universidade Federal Fluminense, 2019.

RESUMO

O objetivo da presente pesquisa é observar os sentidos emancipatorios buscados pelas
evangélicas feministas e suas implicacbes na esfera publica brasileira. Articulando
feminismos e religido cristd, as evangélicas feministas parecem ter encontrado nas
discussbes feministas a base para suas reivindicacdes por igualdade de género também
no ambito religioso. Nesse cenério, a teologia feminista cristd tem um papel de destaque.
Contudo, considerando que o Brasil é um Estado laico, a hipotese é a de que na esfera
publica deliberativa brasileira, esses sentidos emancipatdrios sdao melhor viabilizados a
partir da preservacao dos canais procedimentais. Os métodos para essa analise, além de
compreenderem revisao bibliogréafica sobre o conceito habermasiano de esfera publica e
as criticas e contribuicdes advindas da teoria feminista deliberativa, em especial, alguns
dos escritos de Nancy Fraser, Seyla Benhabib e Iris Marion Young, partem de verificagéo
empirica por meio de aplicacdo de questionario virtual em grupo da rede social Facebook,
entrevista semi-estruturada, observacdo participante e diario de pesquisa. Assim, a
estrutura do texto esta disposta a partir dos seguintes eixos principais: debates sobre
modernidade, laicidade e esfera publica, caminhos percorridos pela pesquisa empirica e
apresentacdo da aproximacdo entre feminismos e cristianismo e andlise dos sentidos
emancipatorios a luz da teoria feminista deliberativa. Como resultado, aponta-se que 0s
sentidos emancipatorios buscados, sejam os identificados pela pesquisa ou quaisquer
outros, quando transformados em questdes publicas, precisam manter seu carater politico.

PALAVRAS-CHAVE: Evangélicas feministas; Emancipacdo; Esfera publica brasileira;
Laicidade; Teoria feminista deliberativa.



COLEN, Karen de Sales. RELIGION AND PUBLIC SPHERE: emancipatory senses
of feminist evangelicals to arise from deliberative feminist theory. Master’s Degree
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ABSCTRACT

The objective of the present research is to observe the emancipatory senses sought by the
feminist evangelicals and their implications in the Brazilian public sphere. Articulating
feminisms and the Christian religion, feminist evangelicals seem to have found feminist
discussions as the basis for their claim to gender equality in the religious sphere as well.
In this scenario, Christian feminist theology plays a prominent role. However, considering
that Brazil is a secular State, the hypothesis is that in the Brazilian deliberative public
sphere, these emancipatory meanings are better made possible by preserving the
procedural channels. The methods for this analysis, in addition to a bibliographical review
of the Habermasian concept of the public sphere and the critiques and contributions of
feminist deliberative theory, especially some of the writings of Nancy Fraser, Seyla
Benhabib and Iris Marion Young, are based on empirical verification through the
application of a virtual social group questionnaire of the social network Facebook, semi-
structured interview, participant observation and research diary. Thus, the structure of the
text is based on the following main axes: debates on modernity, secularity and the public
sphere, paths taken by empirical research and the presentation of the feminism and
Christianity approach and analysis of the emancipatory senses in the light of deliberative
feminist theory. As a result, it is pointed out that the emancipatory senses sought, whether
identified by the research or any others, when transformed into public issues, must
maintain their political character.

KEYWORDS: Feminist Evangelicals; Emancipation; Brazilian public sphere; Laicity;
Deliberative feminist theory.
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INTRODUCAO

Os pares “género e religido” e “feminismos e teologia” constituem campos de
estudos que, apesar de serem considerados controversos e, por vezes, incomunicaveis,
séo relevantes para a observacdo das novas dindmicas sociais, tendo em vista a extenséo
do debate feminista a espacos ndo académicos e a presenca das religides de origem crista
na esfera pablica. Nesse sentido, ha um fato que chama a atencdo no cenario brasileiro e
latino-americano: a recepcdo das teorias e militancias feministas pelas mulheres cristés.
E por meio da articulagio entre esses dois campos que elas parecem buscar emancipagao.

Nesse sentido, para a presente pesquisa, pontuam-se trés aspectos. Primeiro,
priorizou-se, na escrita, a apresentacdo de artigos e substantivos femininos seguidos dos
masculinos. Segundo, entendeu-se por “feminismo cristdo” um movimento de mulheres
cristds, de cunho progressista, que baseia seus posicionamentos em argumentacoes
feministas. Terceiro, a op¢ao pelo termo “evangélica” se deu em razdo da dimensdo
publica com a qual parte do segmento da religido cristd é identificada no cenério
brasileiro. Desse modo, a pesquisa utiliza a expressao “evangélicas feministas”, ja que o
recorte foi feito em relacdo as mulheres evangélicas que se declaram feministas. Isto
posto, seguem o interesse pelo tema, o problema, a hip6tese e a metodologia utilizada.

O interesse na pesquisa remonta a época do estagio na graduacdo em Direito. No
Centro Especializado de Atendimento a Mulher Pérola Bichara Benjamin (Macaé/RJ),
pOde-se observar que assim como as violéncias praticadas contra as mulheres independem
de raca, classe, orientagdo sexual, geracdo e estado familiar, a religido se mostrou como
um marcador social que deveria ser considerado para fins de analise. Muitas mulheres
assistidas se declaravam evangélicas e parte delas afirmavam que a violéncia sofrida
havia sido praticada por quem professava a mesma fé. Esses relatos apuraram olhar sobre
a forma como se constroem as identidades, na religido cristd, a partir da perspectiva de
género. Assim, como a interpretacdo biblica causa impacto politico e social na vida das
mulheres, os feminismos, ao que tudo indica, foram recepcionados como critica da
tradicdo cristd, reorientando discussdes e dando visibilidade as dores e as lutas das
mulheres evangélicas.

~ .9

No entanto, a expressdo “feministas cristds” somente se tornou conhecida em
2017, a partir da rede social Facebook. Como resultado da pesquisa sobre paginas ou

grupos que discutissem género e religido fora dos espacos académicos apareceram:
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“Feministas Cristds” (criado em maio/2014), “Feministas Cristas/RJ” (criado em
junho/2016) e “Ruah — ser mulher e a f&” (criada em julho/2017). Participando das
paginas virtuais desses grupos, verificou-se que uma de suas caracteristicas em comum é
a construcao de um espaco de acolhimento, em que se propicia o contato entre mulheres
de diferentes localidades que se identificam, de alguma forma, com uma perspectiva
feminista de distintas esferas da vida social em que estdo inseridas, incluindo a esfera
religiosa. A teologia feminista é um exemplo disso.

Ocorre que a articulacdo entre cristianismo e feminismos, com a indagacao sobre
a possibilidade de se declarar crista e feminista ou, especificamente, evangélica feminista,
ndo é o cerne desta pesquisa. A preocupacao esta centrada em fatos sociojuridicos e ndo
teoldgicos. O objetivo, entdo, ndo € trabalhar com ou sobre a identidade crista feminista,
mas escrever sobre a emancipacdo das mulheres evangélicas feministas no espaco
publico. Para tanto, a realizacao do evento “Cristianismo ¢ a descriminaliza¢ao do aborto:
desafios e possibilidades da ADPF 442” (Faculdade de Direito — UFF, junho/2018) foi
fundamental para a escolha do conceito de “esfera publica”.

Nesse sentido, o problema que norteia a pesquisa é: quais as implicagdes, na esfera
publica brasileira, dos sentidos emancipatdrios buscados pelas evangélicas feministas? A
hipotese é a de que tais sentidos sdo melhor viabilizados a partir da preservagdo dos canais
procedimentais. A partir dessas formulacdes, optou-se por ndo restringir o trabalho as
plataformas digitais, em especial, o Facebook, embora tenha sido um instrumento para o
contato no plano virtual e fisico com algumas mulheres evangélicas feministas residentes
no Estado do Rio de Janeiro. Dessa maneira, € preciso compreender como o trabalho foi
executado.

Além da realizacdo do evento mencionado em paragrafos anteriores, organizado
pelo Grupo de Pesquisa Sexualidade, Direito e Democracia em parceria com a Frente
Evangélica pela Legalizacdo do Aborto, a metodologia de pesquisa foi desenvolvida com
diferentes recursos. Assim, considerando a complexidade da pesquisa empirica, 0s
métodos escolhidos para a sua realizacdo foram: aplicacdo de questionario virtual em
grupo da rede social Facebook, anotacdo em diério de pesquisa, realizacdo de entrevistas
semi-estruturadas e observagdo participante. Para a escrita de todos os capitulos foi feita
revisdo bibliogréfica, a depender da tematica abordada. As obras utilizadas estéo,
majoritariamente, na versao em espanhol e em portugués, mas o titulo e o idioma originais

sdo mencionados em nota de rodapé.

12



A estruturacdo dos capitulos foi pensada de modo que a leitora e o leitor possam
compreender o desenvolvimento da pesquisa. O primeiro capitulo situa o debate sobre
esfera publica e laicidade. O segundo capitulo apresenta os percursos da caminhada em
direcdo ao tema pesquisado, os aspectos metodoldgicos da pesquisa, a articulacdo entre
feminismos e cristianismo, bem como alguns dados da pesquisa empirica. O terceiro e
ultimo capitulo aborda os sentidos emancipatorios buscados pelas evangélicas feministas
a luz da teoria feminista deliberativa e suas implica¢des na esfera publica brasileira. Ao
fim, apéndices e anexos complementam as informacgdes constantes no decorrer da
pesquisa. Assim, seguem 0s topicos abordados pelos capitulos de maneira mais
detalhada.

O primeiro capitulo traz alguns aportes tedricos sobre teorias da modernidade e
da secularizacdo. Além disso, discute sobre o processo de laicidade e a liberdade religiosa
no Brasil. Ademais, para debater sobre o que vem a ser “esfera publica”, foi escolhida a
perspectiva habermasiana, que sera confrontada com as criticas e as contribui¢bes das
teorias feministas deliberativas, em especial, alguns escritos de Nancy Fraser, Seyla
Benhabib e Iris Marion Young. Por Gltimo, o debate é localizado no contexto brasileiro e
latino-americano, a fim de se observarem as particularidades na constituicdo da esfera
publica, que destoa do cendrio europeu.

O segundo capitulo apresenta ndo s6 a empatia pelo tema, mas também os
percursos de toda a caminhada da pesquisa de campo, desde 0 momento em que se teve
conhecimento sobre o “feminismo cristdo”. Sendo assim, nos topicos que compreendem
esse capitulo serdo descritos o contato com o campo de pesquisa, o fato de eu, enquanto
autora, ser afetada pelo campo, as articulagdes entre feminismos e cristianismo e as
escolhas e as justificativas metodologicas da pesquisa empirica. Por fim, expdem-se
alguns dados obtidos pela pesquisa empirica, por meio da aplicacdo de questionario
virtual no grupo Feministas Cristds/RJ, constante da rede social Facebook.

Por fim, o terceiro capitulo observa, a partir dos marcos teéricos escolhidos, quais
sdo o0s sentidos emancipatdrios buscados pelas evangélicas feministas e suas implicacdes
na esfera pablica brasileira. Para tanto, partindo da nog¢do de emancipacéo proposta por
Nancy Fraser, é exposto o resultado do evento efetuado na Faculdade de Direito (UFF-
Niteroi), bem como das entrevistas semi-estruturadas realizadas com seis mulheres
evangeélicas que se declaram feministas. O contetido dessas entrevistas é posto em dialogo

com a teoria feminista deliberativa apresentada no primeiro capitulo.
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Portanto, em um pais de maioria cristd (IBGE, Censo 2010), o debate sobre esfera
publica é importante para compreender a relacdo entre laicidade e religido. Ademais,
considerando a articulagdo entre feminismos e cristianismo no cenério brasileiro, é
possivel identificar alguns dos sentidos emancipatorios buscados pelas evangélicas que
se declaram feministas e suas implicacdes em um espaco publico caracterizado como uma
estrutura comunicacional. A pesquisa se desenvolve sem desconsiderar que as nogdes de
esfera publica e de democracia estdo se rearticulando com o avancar da tecnologia,
possibilitando o acesso de novas atrizes e de novos atores no debate publico e politico,

em nivel local e também global.
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1 MODERNIDADE, LAICIDADE E ESFERA PUBLICA

Considerando que a tematica da religido na esfera publica é constantemente
discutida entre autoras e autores das diferentes areas que compreendem as Ciéncias
Humanas e Sociais, 0 presente capitulo trard alguns aportes tedricos sobre teorias da
modernidade e da secularizagdo. Além disso, discutira sobre o processo de laicidade e
liberdade religiosa no Brasil. Ademais, para debater sobre o que vem a ser “esfera
publica”, foi escolhida a perspectiva habermasiana, que serd confrontada com as criticas
e as contribuigdes das teorias feministas deliberativas, em especial, alguns escritos de
Nancy Fraser, Seyla Benhabib e Iris Marion Young. Por ultimo, o debate sera localizado
no contexto brasileiro e latino-americano, a fim de se observar em as particularidades na

constituicdo da esfera publica, que destoa do cenario europeu.
1.1 Modernidade e secularizacéo

Autores como Karl Marx, Max Weber e Emile Durkheim, além de Alexis
Tocqueville e Georg Simmel, dentre outros, sdo considerados como “pais fundadores”
das modernas ciéncias sociais no contexto europeu. Como continuadores dessa tradicao,
podem ser mencionados Talcott Parsons, George Mead e Alfred Schutz, ao lado dos
nomes associados a Escola de Frankfurt, tais como Theodor Adorno, Max Horkheimer,
Herbert Marcuse e Walter Benjamin. E como intérpretes contemporaneos dessa tradicao
tem-se Anthony Giddens, Charles Taylor, Pierre Bourdieu, Niklas Luhmann e Jirgen
Habermas. (AVRITZER; DOMINGUES, 2000, p. 9).

O campo de estudos desses autores permite perceber que, na articulacdo entre a
teoria social e a teoria da modernidade, um elemento foi eleito como instrumento de
analise em suas teoriza¢des: a democracia (Tocqueville), o capitalismo (Marx), o0 avan¢o
da divisdo do trabalho (Durkheim) e a racionalizacdo (Weber e os frankfurtianos).
Atualmente, em uma “modernidade tardia” essas abordagens sdo mais complexas, mas
partem das formulacdes de outros atores que escrevem sobre modernidade, como se pode
observar nas obras de Habermas e Giddens. (AVRITZER; DOMINGUES, 2000, p. 9).

Veja-se o significado de “modernidade” para esses dois ultimos autores.
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A teoria da modernidade desenvolvida por Habermas esta presente em muitas de
suas obras!, mas a “modernidade” comecou a ser pensada em “O discurso filoséfico da
modernidade™? (1985) e uma teoria passou a ser desenvolvida em sua obra “Teoria da
Acdo Comunicativa™® (1996). Nesta, a teoria da modernidade foi pensada a partir do
conceito de “razdo comunicativa” e de um novo conceito de sociedade, que abrangesse
“sistema” e “mundo da vida™*. O objetivo era explicar o nascimento da sociedade
ocidental moderna, diagnosticar seus problemas e buscar solucGes para a sua superacéo.
Partindo do pensamento iluminista, Habermas toma a modernidade como um “projeto
inacabado” e apresenta meios de completa-lo. (FREITAG, 1995, p. 138-139).

Giddens, por sua vez, (1991, p. 11) sugere que a modernidade se refere a “estilo,
costume de vida ou organizagdo social” que surgiu na Europa a partir do século XVII,
influenciando outras partes do mundo. A modernidade, entdo, tem como caracteristica a
“reflexividade”. (GIDDENS, 1991, p. 49-50). Nas tentativas de compreender as
dimensGes institucionais da modernidade, o autor escreve sobre globalizacdo e apresenta
as concepcdes de mecanismos de “desencaixe” e de “‘sistemas abstratos”. E,
contrariamente a ideia de uma “pds-modernidade”, ele introduz a nocao de “alta
modernidade”, tendo em vista que

Nos ndo nos deslocamos para além da modernidade, porém estamos
vivendo precisamente através de uma fase de sua radicalizagdo. [...]
Né&o vivemos ainda num universo social pés-moderno, mas podemos
ver mais do que uns poucos relances da emergéncia de modos de vida
e formas de organizagdo social que divergem daquelas criadas pelas
instituicGes modernas. (GIDDENS, 1991, p. 62-63).

Sendo certo que diferentes sdo as concepgdes sobre o0 que é e 0 que marca o inicio
da modernidade, para a presente pesquisa, parte-se da ideia de que, em alguns paises
ocidentais, os postulados da racionalidade substituiram, em certa medida, os da tradicédo
religiosa na conducdo da vida humana por parte do Estado. Isso introduz o debate sobre
secularizacdo e laicidade. Eis a importancia do conceito de esfera publica para
compreender as relagdes entre laicidade e religido.

A categoria “secular”, segundo Taylor (2012[2011], p. 158-161) se desenvolveu
na “cristandade latina”. A secularizag¢@o foi consequéncia da Reforma Protestante e se

referiu a0 momento em que funcges, instituicOes e propriedades foram transferidas do

! Para uma sintese da formulagédo de Habermas da teoria da modernidade ver FREITAG, Barbara. Habermas
e a teoria da modernidade. Cadernos CRH, Salvador, n. 22, jan./jun. 1995, p. 138-163.

2 No original alemao: “Der philosophische Diskurs der Moderne” (1985).

3 No original alemdo: “Theorie des kommunikativen Handelns” (1996).

4 Esses conceitos serdo apresentados nos topicos que seguem.
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controle da Igreja para o dos leigos. Porém, do século XVII em diante, o secular significou
o contrario de toda e qualquer reivindicagdo realizada “em nome de algo transcendente a
este mundo e seus interesses. ” Essa separacdo entre “transcendente ou imanente” e “este
mundo”, considerada uma das inveng¢des da “cristandade latina”, tornou-se a lente com a
qual muitas pessoas passaram a enxergar “as coisas’” no Ocidente e, na maioria dos casos,
ela foi universalmente aplicada.

A teoria weberiana da secularizagdo, em termos gerais, pode ser caracterizada
como a emancipacdo da esfera secular do ambito religioso no processo historico da
modernizacdo ocidental que resultou na separacdo juridica entre Igreja e Estado.
(MONTERO, 2009, p. 8). N&o é possivel definir o nucleo do que vem a ser a secularizagdo
para esse autor (SELL, 2017), mas a concepcao anteriormente apresentada € criticada
(CASANOVA, 1994; PIERUCCI, 1998; MONTERO, 2003, 2006, 2009) devido a sua
insuficiéncia em explicar esse processo em algumas sociedades, como a brasileira.

As discussOes sobre laicidade e secularizacdo foram colocadas novamente em
pauta no universo académico quando do maior empenho da Direita Cristd na politica
norte-americana na década de 1980, da propagacdo da Teologia da Libertacdo e do
pentecostalismo na América Latina (MARIANO, 2011, p. 239), do uso do hijab por
mulheres mugulmanas em escolas publicas na Franca (TAYLOR, 2012[2011], p. 174),
da associacdo entre teocracia e violéncia, sobretudo, em relacdo a presenca de
muculmanos na Europa (MONTERO, 2013, p. 14) e do aumento do ndmero de
parlamentares evangélicos e do crescimento do conservadorismo no Brasil (ALMEIDA,
2017). Assim, passou-se a refletir sobre o lugar, o papel e a importancia da religido na
modernidade, evidenciando que “o destino da religido na sociedade moderna, os alcances
e os limites dos processos de secularizacdo e dessecularizacdo tém sido temas centrais”
(MARIZ, 2000, p. 25) em diversas areas das ciéncias sociais.

A teoria da secularizagdo, nas Ciéncias Sociais, foi amplamente difundida pelo
socidlogo Peter Berger, em “O dossel sagrado” (1985). Nessa obra, 0 autor argumenta
que o pluralismo religioso enfraquece a religido, haja vista a relativizacdo e a subjetivacdo
dos contetidos dos discursos religiosos. Contudo, anos mais tarde, o proprio autor apontou
equivocos a teoria, afirmando “ser falsa a suposi¢cdo de que vivemos em um mundo
secularizado” e que “toda uma literatura escrita por historiadores e cientistas sociais

2

vagamente chamada de “teoria da secularizacdo” estd essencialmente equivocada.

(BERGER, 2001[1999], p. 10, aspas do autor).

17



Nesse sentido, o olhar das pesquisadoras e dos pesquisadores passou a nao
enxergar mais uma conexao homogénea entre secularizagdo e modernizacao, a ponto do
caso da Europa Ocidental ndo ser mais um paradigma, mas uma das formas possiveis de
desenvolvimento histérico do processo de secularizagdo. (MARIANO, 2011, p. 241).
N&o por acaso, 0 socidlogo Shmuel Eisenstadt (2000) propds o conceito de
“modernidades multiplas”, apontando que o modelo de civilizagdo ocidental ndo ¢ a Ginica
versdo da modernidade, haja vista a compreensdo da sua variedade. E o socidlogo
Casanova (2008, p. 104), por sua vez, acrescentou a existéncia de “multiplas e diversas
secularizag¢6es no Ocidente. ”

Assim, a associacdo entre secularizacdo e modernizacdo é um assunto em
constante debate nas Ciéncias Sociais, ndo s6 no tocante a investigacdo sobre os
fendmenos religiosos. Os autores pioneiros da Sociologia alinharam-se com algumas das
ideologias secularistas desenvolvidas na Europa, no século XIX — liberalismo,
socialismo, positivismo e republicanismo —, e partilharam ideias e valores com o0s
“militantes do livre pensamento e¢ das sociedades secularistas. ” Eles consideraram a
secularizagdo como “ideal societario” e “projeto politico”. (MARIANO, 2011, p. 241-
242).

Cumpre ressaltar, no entanto, que a sociologia contemporanea nao se eximiu dos
pressupostos de ideologias secularistas, razdo pela qual se considera que, na relagdo entre
religido e politica, a exclusdo da religido da esfera publica, sobretudo em relacdo ao
fundamentalismo ou conservadorismo, constituiu uma das bases da democracia, tanto
para a garantia da liberdade e tolerancia religiosas, quanto para a ampliagdo dos direitos
humanos. (MARIANO, 2011, p. 242).

Por esse angulo, Taylor (2012[2011], p. 167; 182) argumentou que O
“secularismo” tem de ser pensado menos como a relagdo entre Estado e religido e mais
como a “resposta” do Estado democratico as questdes que lhe sdo apresentadas. O Estado
tem de proteger, tratar com igualdade e ouvir todas as pessoas, independente de
pertencerem ou se identificarem com alguma crenca religiosa ou ainda ndo professarem
nenhuma crenga. Na visdo do autor, a “neutralidade estatal” refere-se a ndo “favorecer”
ou “desfavorecer” posigdes religiosas ou ndo religiosas. Dessa forma, sociedades
democraticas devem ser organizadas ndo em torno de uma “religido civil”, mas de uma
“filosofia da civilidade”, consagrando trés normas expressas na sociedade contemporanea

como direitos humanos, igualdade e ndo discriminagéo e, democracia.
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Mas o que fazer quando posicionamentos religiosos sdo veiculados na esfera
publica? Sobre esse aspecto, Habermas introduziu a ideia de “sociedade pos-Secular” em
“F¢é e saber” (2001), texto que reproduziu o discurso pronunciado na recepgao do “Prémio
da Paz” conferido pela Associacao de Livreiros da Alemanha, aproximadamente um més
depois do acontecimento de 11 de setembro de 2001, nos Estados Unidos. Nessa
publicacdo, o autor expOe que as sociedades seculares devem considerar a influéncia das
comunidades religiosas em seus processos de autocompreensao social. Se assim agirem,
serdo tidas como sociedades “pds-seculares”. A vista disso, os “cidaddos crentes” e “ndo
crentes” entram em conflito em relagdo ao pluralismo de suas visdes de mundo e quando
aprendem a “lidar pacificamente” com essa dissonancia, “reconhecem o que significam,
em uma sociedade pds-secular, as condi¢des seculares da tomada de decisdes, estalecidas
pela Constitui¢do. ” (HABERMAS, 2013[2001], p. 8, grifo do autor).

E para que os “cidadaos crentes” ndo sejam excluidos da esfera publica, Habermas
propde o que denomina de “traduc¢do cooperativa de conteudos religiosos. ” Seguindo
essa ideia, antes de apresentarem seus argumentos na tentativa do consentimento, tais
cidaddos deveriam “traduzir” suas convicgdes religiosas para uma “linguagem secular”
no contexto pluralista das sociedades modernas. Nesse caso, “crentes” e “nao crentes”
deveriam aceitar a perspectiva do outro. Assim, como “os limites entre argumentos
religiosos e seculares sdo inevitavelmente fluidos”, exige-se essa tarefa cooperativa entre
ambos. (HABERMAS, 2013[2001], p.15-16).

Além disso, reescrevendo sobre o assunto, 0 autor argumenta na obra “Entre
naturalismo e religido”™® que os “cidaddos seculares” ndo devem negar o potencial de
verdade presente nas visdes de mundo religiosas, tampouco devem questionar 0s
“cidadaos religiosos” por trazerem elementos religiosos as discussdes publicas. E termina
dizendo que uma cultura politica liberal pode esperar, por parte dos “cidadaos seculares”,
a participacao na traducdo da linguagem religiosa para uma “linguagem publicamente
acessivel. ” (HABERMAS, 2006[2005], p. 119).

Quatro sdo as criticas recorrentes a essas proposi¢oes: a) pessoas com identidades
forjadas por elementos religiosos podem ndo “conseguir” trazer ao debate argumentos

seculares, de modo que a exigéncia de “traducdao” pode ser um fardo e, por conseguinte,

5 Esse livro € tradugdo livre da versdo em espanhol HABERMAS, Jirgen. Entre naturalismo y religion.
Traduccion de Pere Fabra, Daniel Gamper, Francisco Javier Gil Martin, José Luis LApez de Lizaga, Pedro
Madrigal y Juan Carlo Velasco. Barcelona: Ediciones Paidds Ibérica, 2006. O original foi publicado em
alemao sob o titulo “Zwischen Naturalismus und Religion” (2005).
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excludente; b) esse fardo ndo ¢é requerido aos “cidadaos seculares”, apesar de que eles
deveriam ajudar os “cidaddos religiosos” no processo de “tradu¢do”; c) ao que tudo
indica, tal auxilio seria esperado em nome da solidariedade e uma vez que o Estado ndo
pode impor “cargas desiguais” sobre os cidadaos; d) s6 que ndo ha fundamento para
demandar “tradugao” aos “cidadaos seculares”, visto que eles ndo sao responsaveis pela
eventual “incapacidade” de “tradu¢do” por parte dos “cidaddos crentes”. (BRUM, 2015,
p. 133-134).

Além disso, sobre 0 debate entre Habermas ¢ Ratzinger — o Papa Bento XVI —,
Dierken (2014, p. 10) argumenta que ambos acreditam nas aliancas entre razdo e religido,
pois elas seriam capazes de “traduzir reciprocamente determinagdes contrarias” da sua
relacdo. Para haver esse papel de traducdo, seria necessario que a religido implicasse
conteddos de razdo e esta, por sua vez, deveria estar aberta a religido. Contudo, enquanto
Habermas defende a diferenca entre “fé e saber” e confere a religido o seu significado
cultural na modernidade em razao da sua “estranheza”, Ratzinger ndo consegue conceber
a razdo independe da religido e da sua fé em Deus.

Certo é que as visOes religiosas seguem permeando 0 espaco publico e que o
pluralismo n&o enfraqueceu a religido, como supds Berger em “Os multiplos altares da
modernidade: rumo a um paradigma da religido numa época pluralista” (2017). E mais, 0
préprio conceito de secularizacdo e o de laicidade sdo utilizados de forma estratégica por
grupos religiosos e secularistas em meio a disputas culturais e politicas. (MARIANO,
2011, p. 243). Diante disso, para aprofundar o debate, apresentam-se a auséncia de
consenso sobre os termos mencionados, 0 desenvolvimento do processo de secularizagdo

e laicidade no Brasil, bem como a presenca da religido crista na esfera publica brasileira.

1.2 Secularizacao, laicidade e liberdade religiosa no Brasil

A utilizacao do termo ‘“‘secularizacao” e seus correlatos, secularismo, secular e
secularista, é predominante na literatura escrita em inglés e em alemdo. Contudo, em
espanhol, francés e portugués, tal termo ¢ intercambiado com “laicidade” e suas
derivacOes, laico, laicista e laicizacdo. Estes Ultimos estdo presentes nos debates
académicos e politicos que envolvem as relacdes entre religido e politica e Igreja e Estado.
(MARIANO, 2011, p. 243-244).

A laicidade tem sua origem no século XVIII, quando regimes juridico-politicos

substituiram a visdo metafisica e teocratica por um modelo de governo baseado na
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soberania popular e na garantia das liberdades individuais. O secularismo, por sua vez,
distinto do regime juridico do Estado, refere-se a doutrina politica de uma sociedade, em
relagdo a sua emancipacao do religioso. Portanto, a categoria secular diz respeito a forma
como o Ocidente demarcou, em oposi¢cdo ao periodo medieval, sua modernidade e
religido. (MONTERO, 2013, p. 14).

H& quem utilize o termo secularizacdo no lugar de secularismo ou apresente
significados que se complementam. Secularizac¢do, segundo Mariano (2011, p. 244), diz
respeito a reducao da presenca ou influéncia de institui¢des, crencas e praticas religiosas
nas instituicdes juridicas e politicas, enquanto Montero (2016, p. 147) aponta que 0
conceito versa ndo s sobre o “processo social e historico da diferenciagao das esferas”,
mas também “da privatizagdo da religido”. Casanova (1994, p. 211), partindo da ideia de
que estava ocorrendo a “desprivatizagdo da religido no mundo moderno”, escreveu que a
teoria da secularizacdo ¢ composta de trés proposicdes “diferentes, desiguais e ndo
integradas”, a saber: “secularizagdo como diferenciagdo das esferas seculares das
instituicdes e normas religiosas; como o declinio das crengas e préaticas religiosas e, como
marginalizacdo da religido para uma esfera privatizada. ”

Sobre essas proposi¢c6es, Casanova (1994, p. 212-216) registrou que a primeira
tese, a secularizacdo como diferenciacdo, é o nlcleo da teoria da secularizacao.
Entretanto, ele mesmo asseverou que a diferenciacdo e a emancipacdo entre as esferas
seculares e religiosas aumentam o nimero de “religides publicas”, isto €, grupos ou
movimentos religiosos que disputam, com grupos seculares, espaco e poder na esfera
publica. Desse modo, a “privatizacao religiosa nao ¢ uma tendéncia estrutural moderna
[...], mas uma op¢do”, o que significa que essa diferencdo ndo implicou que a religido
estivesse limitada ao espaco privado, mas chamou a atencdo para os limites da
secularizacdo da sociedade, do Estado e da politica.

Pierucci (2008, p. 12) argumenta que o importa € a secularizagdo do Estado “como
ordem juridica”:

Em vez de ficarmos a nos agastar girando em falso em torno de uma
controvérsia insollivel a respeito da extensdo maior ou menor da
secularizacdo entendida como secularizagdo da vida das pessoas, ou
mesmo, VA |4, da secularizagdo cultural, seja & o que isso queira dizer,
creio que s6 teremos a ganhar, tanto no plano tedrico quanto no pratico,
se voltarmos a pensar que a secularizacdo que importa em primeiro,
[...] a secularizacdo que importa antes de tudo, repito, € a secularizagdo
do Estado como ordem juridica. (Grifos do autor).
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O autor (2004, 2008) chama a atencao para o declinio das tradicdes religiosas e a
necessidade de se desenvolver uma “sociologia da modernidade religiosa. ” A
“modernidade religiosa” se caracteriza, em resumo pela “secularizag¢do no plano juridico-
estatal, liberdade religiosa no plano individual e agito religioso no plano cultural. ”
(PIERUCCI, 2008, p. 15). Contudo, algumas insuficiéncias teoricas sdo apontadas aos
textos de Pierucci® e, no caso brasileiro, ndo se pode olvidar que mesmo com a separagéo
entre Igreja e Estado — que sera abordada mais adiante —, hipotese na qual leis revisaveis
e ndo divinamente relevadas regulam a vida em sociedade, ha a convivéncia e 0
crescimento de um segmento religioso — evangélico — em um pais que se propde laico.

Nesse caso, Montero (2006, p. 49) alega que no lugar de se admitir a privatizacéo
da prética religiosa, deve-se identificar os aspectos que as formas religiosas assumiram
em cada sociedade, de acordo com as suas maneiras de diferenciar e articular a esfera
publica do Estado e a esfera privada da sociedade. Ademais, afirma que no caso brasileiro,
0 processo de separacdo entre Igreja e Estado posicionou a religido na sociedade civil.
Portanto, a constituicdo de Estados seculares ndo tem como consequéncia imediata a
privatizacdo da religido no espaco doméstico e familiar.

A questao de diferenciar ou ndo os conceitos — laicidade e secularizagdo — e suas
derivagOes constitui uma disputa tedrica entre pesquisadoras e pesquisadores espanhois,
ingleses, franceses, latino-americanos’ e portugueses. (MARIANO, 2011, p. 245). N&o
cabe aqui optar por um ou outro, mas demarcar as suas semelhancas e delimitacdes
conceituais. Sendo assim, importa refletir sobre o desenvolvimento desses processos no
cenario brasileiro.

Em primeiro lugar, ndo hd como negar a hegemonia histérica da religido crista no
contexto brasileiro. No periodo colonial, os beneficios concedidos pelo Padroado Real a
Coroa Portuguesa, ao longo de trés séculos, consolidaram o catolicismo na sociedade.
Nesse sentido, de acordo com Montero (2011, p. 1), trés foram as consequéncias para a
formacdo do campo religioso e da esfera pablica contemporanea, a saber:

Em primeiro lugar, tornou o Catolicismo a linguagem politica da
colonia e do regime imperial [...]. Em segundo lugar, a vastiddo do
territorio a ser controlado quando comparados a escassez dos meios
eclesidsticos e estatais levou ao florescimento de uma fé crista popular
relativamente autdbnoma [...]. Em terceiro lugar, em funcdo do carater
estatal do catolicismo, a religido cristd se tornou o paradigma de
referéncia para avaliar, controlar e educar toda espécie de pratica

6 GODOY; BUTIGNOL (2017) trazem um tépico sintetizando as contribuigdes de Pierucci ao estudo das
religiGes no Brasil e outro, com as criticas ao seu pensamento.
" De acordo com Taylor (2012, p. 158), “secular” é uma palavra originada na “cristandade latina”.
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popular tanto no campo religioso, quanto no espago publico das
cidades. Catequese e Civilizacdo foram percebidas como politicas
publicas intercambiaveis até pelo menos a primeira metade do século
XX.

Essas particularidades histdricas, que integraram a formacédo do Estado nacional
brasileiro, permitem a anéalise de que diferentemente de outros Estados europeus, como o
francés, ndo haviam outras religides na sociedade brasileira. Desse modo, a Republica
ndo instituiu o pluralismo religioso, mas a secularizagdo, haja vista que, até a primeira
metade do século XX, praticas méagicas e dancas de possessdo ndo eram reconhecidas
como religiosas, mas eram consideradas como “costumes in-civilizados”. (MONTERO,
2011, p. 2).

Essa repressdo era feita em nome das leis penais e sanitérias, que deveriam
assegurar a moralidade publica e a saude individual. (MONTERO, 2011, p. 2). O cenério
dessa repressdo somente cambiou quando, por exemplo, o espiritismo, a umbanda® e o
candomblé foram reconhecidos como religido, nas décadas de 1920 a 1960. O processo
de descriminalizacdo de praticas mediunicas espiritas ocorreu mediante debate juridico e,
no caso da possessao, em torno da discussdo entre as ciéncias médicas e antropoldgicas.
Entéo, foi nesse contexto de repressdo médico-legal e da passagem da “magia” a nivel de
“religido”, que se construiu o pluralismo religioso no Brasil. (MONTERO, 2006).

No tocante a laicidade, veja-se o que dispuseram as Constituicdes® do Brasil:

a) 1824 — A Constituicdo Politica do Império do Brazil, em seu artigo 5°, estabelecia
que: “a Religido Catholica Apostolica Romana continuara a ser a Religido do
Império. Todas as outras Religifes serdo permitidas com seu culto doméstico, ou
particular em casas para isso destinadas, sem forma alguma exterior do Templo”;

b) 1891 — A Constituicdo da Republica dos Estados Unidos do Brasil, a primeira
constituicdo republicana, oficializou a separacdo entre Igreja e Estado, pondo fim
ao monopolio catolico. Foram estabelecidas: a liberdade de culto (arts. 11 e 72,
883° e 79); a laicizacdo do ensino publico (art. 6°); o casamento civil (72, 84°); a
impossibilidade de subvencéo oficial a qualquer culto ou igreja (art. 72, 87°); a

secularizacdo dos cemitérios (art. 72, 85°), além da transferéncia da atribuicéo de

8 De acordo com Montero (2006, p. 53) os terreiros de umbanda, para ndo sofrerem perseguicdes policiais,
eram registrados em cartorio como “espiritas”.

® Somente as Cartas Constituintes de 1891 e 1937 ndo fizeram mencdo a protecdo de Deus em seus
preambulos, como encontrado nas Constituicdes de 1934, 1946, 1967 e 1988. Ocorre que o preambulo ndo
tem forca de lei e ndo estabelece nenhum vinculo com qualquer grupo religioso, ainda que haja uma
funcionalidade simbdlica nessa expressdo.
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emissdo de atestados de oObito e de certiddo de nascimento, do clero catolico para
o0 Estado;

c) 1934 — A Constituicdo da Republica dos Estados Unidos do Brasil manteve o
carater secular dos cemitérios (art. 113, 7); previu que o casamento religioso
poderia ter os mesmos efeitos do casamento civil, desde que ndo contrariasse a
ordem publica e os bons costumes (art.146); disp0s sobre a assisténcia religiosa
em hospitais, penitenciarias, expedi¢des militares e outros estabelecimentos
oficiais, sem Onus para os cofres publicos (art. 113, 6) e, que 0 ensino religioso
teria natureza facultativa, de acordo com a confissdo da aluna ou do aluno,
manifestada pelos responsaveis (art. 153);

d) 1937 — A Constituicdo dos Estados Unidos do Brasil, em relacéo as Constitui¢des
anteriores, ndo evocou a protecdo de Deus em seu preambulo;

e) 1946 — A Constituicdo dos Estados Unidos do Brasil normatizou a questao da
separacdo entre Igreja e Estado, dispondo que as associacdes religiosas
adquiririam personalidade juridica na forma da lei civil (art. 141, §7°); previu o
direito da trabalhadora e do trabalhador gozar de feriados religiosos (art. 157, V1);
sistematizou os efeitos do casamento religioso, que teria efeitos civis se
observados os impedimentos e as prescri¢des da lei e se fosse inscrito no Registro
Publico (art. 163, 8§1°) e incluiu a escusa de consciéncia no dispositivo sobre a
determinacdo da impossibilidade da privacdo de direitos por motivo de crenca
religiosa (art. 141, §8°);

f) 1967, Constituicdo da Republica Federativa do Brasil e Emenda Constitucional
1/69 — ndo trouxeram grandes inovacdes no que diz respeito a laicidade;

g) 1988 — A Constituicdo da Republica Federativa do Brasil manteve: a liberdade
de consciéncia, crenca e culto (art. 5°, VI); a assisténcia religiosa nas entidades
civis e militares de internacdo coletiva (art. 5°, VI1); a impossibilidade de privacéo
de direitos por motivo de crenca religiosa, salvo se a cidada e o cidad&o as invocar
para se eximir de obrigacdo legal a todos imposta (art. 5°, V111); a separacao entre
Igreja e Estado (art. 19, 1); a imunidade tributaria aos templos de qualquer culto
(art. 150, VI, ‘b’); o ensino religioso de carater facultativo (art. 210, §1°) e a
possibilidade do casamento religioso ter efeito civil (art. 226, 82°).

A Constituicdo de 1891 foi considerada um marco, pois estabeleceu a separagéo
entre Igreja (Catolica) e Estado. Todas as Cartas Magnas que a sucederam dispuseram

sobre a vedagdo em “estabelecer, subvencionar ou embaracar o exercicio de cultos
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religiosos” e em manter “relagdes de dependéncia ou alianga” com qualquer culto
religioso ou igreja ou 0s seus representantes, ressalvado o interesse publico. Entretanto,
0s debates contemporaneos ndo se eximem de questionar essa suposta neutralidade do
Estado. (MARIANO, 2011; ORO, 2011; VITORINO, 2018).

A Constituicdo de 1988, conhecida como Constituicdo cidada, assim como as
Cartas que a antecederam, ndo se referiu aos termos “laico” ou laicidade”, mas ¢ assente
que o seu artigo 19 instituiu a separacdo entre Igreja e Estado. Ocorre que é em nome
dessa mesma laicidade que grupos religiosos, sobretudo evangelicos, defendem o seu
direito a liberdade religiosa de “condenar” a homossexualidade e a pratica do aborto e, ao
contrario, integrantes do movimento LGBTQI® requerem a criminalizacio da
homofobia, incluindo os discursos religiosos, o que implicaria a ado¢do, em certa medida,
de limites legais ao exercicio da liberdade religiosa. (MARIANO; ORO, 2013, p. 4).

Na América Latina, todos os paises, incluindo Cuba, asseguram em seu
ordenamento juridico a liberdade religiosa e, em geral, privilegiam a Igreja Catolica,
sendo mais influenciados por lideres religiosos se comparados aos Estados europeus.
(MARIANO; ORO, 2013, p. 4). Diferentes, entdo, sdo as percepgdes que “fiéis” e
“simpatizantes” tém sobre a liberdade religiosa nos contextos brasileiro e latino-
americano. SO que especificamente no Brasil, a religido é o componente mais relevante
da construcdo individual e da insercdo social de seus cidaddos. (ORO, 2011, p. 231-232).

A invocacdo a protecdo de Deus no preambulo, por exemplo, e as consequentes
polémicas geradas nas Assembleias Constituintes de 1933/1934, 1946, 1987/1988,
mostram que a mengdo a Deus é constantemente utilizada por lideres religiosos como
instrumento “retdrico e politico” de legitimacdo do uso de simbolos religiosos em
reparticdes publicas, bem como de afirmacéo de que tanto o pais, quanto o povo brasileiro
sdo cristdos. (RANQUETAT JUNIOR, 2013). E, nesse sentido, ndo se pode olvidar que
liderancas catolicas constituiram um lobby para requerer e garantir: a invocacdo a Deus
nas Cartas Magnas, os feriados religiosos, a constru¢do da estatua do Cristo Redentor no
Rio de Janeiro e a promocdo de Nossa Senhora Aparecida a padroeira do pais.
(MARIANO; ORO, 2013, p. 8).

10 LGBTQI: Lésbicas, Gays, Transexuais, Travestis, Transgéneros, Queer e Intersexuais. Contudo, em sua
linguagem oficial, a Organizacdo das Nacbes Unidas (ONU) utiliza a expressdo LGBT], referindo-se a
Léshicas, Gays, Bissexuais, Travestis, Transexuais e Intersexo. Disponivel em: <
https://nacoesunidas.org/tema/lgbti/> Acesso em: 2 fev. 2019.

25


https://nacoesunidas.org/tema/lgbti/

Esse cenario seria alterado quando da “explosao pentecostal”, que protagonizou a
expansdo de um cenério religioso pluralista marcado pela competicdo religiosa por
mercado. Igrejas pentecostais se fizeram presentes nos bairros pobres e periféricos e
comecgaram a transformar “rebanhos religiosos em curais eleitorais e pastores em cabos
eleitorais, a criar ¢ a comandar partidos politicos. ” Juntamente com os catolicos, se
colocaram na posicao de “guardides da moralidade tradicional” e, por conseguinte, em
contraposi¢do a descriminalizacdo do aborto, a unido civil de pessoas do mesmo sexo e
as demandas de igualdade de direitos por parte da populagdo LGBTQI. (MARIANO;
ORO, 2013, p. 8-9).

Nessa continuacgdo, € preciso observar que, mesmo que a laicidade guarde relacéo
com a tensdo entre catolicismo e Estado brasileiro (ORO, 2011; MONTERO, 2013;
GIUMBELLI, 2013), o aumento do numero do segmento evangélico e, por sua vez, do
conservadorismo (ALMEIDA, 2017) trouxe mudangas na ocupagdo do espago publico —
politico-partidario e na midia eletronica. (MARIANO; ORO, 2013, p. 9). A questdo do
aborto é um exemplo disso. Reuniram-se em torno desse tema catolicos e evangélicos
“pro-vida”, mesmo com suas divergéncias e disputas religiosas, contra a suposta “cultura
da morte”. (MACHADO, 2013). Membros da Frente Parlamentar Evangélica (FPE) se
opoem, inclusive, as permissdes legais de tal pratica — resultante de estupro (artigo 128,
I, Cédigo Penal), que acarrete risco a vida da gestante (artigo 128, 11, Codigo Penal) e em
caso de feto anencefalicos (ADPF 54). (MACHADO, 2013).

Evangélicos, catélicos e laicos estdo em constante disputa em meio a liberdade
religiosa, que € o principio fundamental da laicidade. Ocorre que esse dispositivo juridico,
por si sO, ndo assegura o fim da discriminacdo religiosa, seja positiva ou negativa, por
parte do Estado. A laicidade, portanto, ndo gera como consequéncia a secularizacdo, mas
a antecede. O Estado brasileiro, a Igreja Catdlica e o segmento evangélico seguem
mantendo relacdes de proximidade, sendo essa a “laicidade a brasileira”. (ORO, 2011, p.
234-235). Assim, sendo evidente a presenca e a influéncia das religides cristas na esfera
publica, é preciso compreender o que esse conceito significa. Para tanto, optou-se pela

concepcao habermasiana.
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1.3 Conceito de esfera publica em Jirgen Habermas

O autor Jirgen Habermas é comumente associado a Teoria Critica como integrante
da “segunda geracdo” da Escola de Frankfurt'!. Essa expressdo, “teoria critica”, surgiu
para denominar o tipo de teoria desenvolvido pelos pesquisadores ligados ao Instituto de
Pesquisas Sociais'? e ¢ atribuida ao texto “Teoria tradicional e teoria critica”, de Max
Horkheimer, publicado em 1937 pela revista do Instituto. A Teoria Critica, que teve como
referéncia as obras de Karl Marx e 0 marxismo, € um programa que se contrapde as teorias
tradicionais. Enquanto para essa ultima o objetivo é classificar o objeto para poder
maneja-lo para fins de dominag&o da natureza, na teoria critica o intuito e transformar o
objeto, compreendendo-o, com a intencdo de emancipéa-lo de todas as formas de
dominacdo e de reconcilia-lo com a natureza. (FLECK, 2017, p. 100-101;111).

Além disso, a teoria desenvolvida pelos tedricos criticos!® nasce com as
inquietagBes de cidadds e cidaddos. Desse modo, a teoria critica também se caracteriza
pelo alto nivel de reflexividade e, por este motivo, precisa ser consciente de suas
intervencdes nos debates publicos. Ademais, é necessario compreender o contexto e as
relacGes de forca em que esta inserida. Esses sd0 0S eiX0s que se entrecruzam entre 0S
teoricos da chamada “primeira geragao”. (FLECK, 2017, p. 116.) Contudo, certo ¢, de
acordo com Terra e Repa (2011, p. 245) que a ideia de “escola” confere uma
“homogeneidade doutrindria” a distintos autores e, a0 mesmo tempo, esconde a sua
interdisciplinariedade.

No entanto, na visdo de Fleck (2017, p. 116-117) pode-se observar que ha rupturas
e contrastes com as “segunda e terceira geragoes”. Habermas, no fim da década de 1960,
apontou uma virada epistémica que se concretizou na década de 1980, com a publicacédo
de “Teoria da A¢do Comunicativa” ou “Teoria do agir comunicativo”. Nesse caso, a teoria
critica, ao invés de se preocupar diretamente com 0 objeto, passou a se ocupar com as

condicBes de possibilidade para basear, normativamente, a sua critica social. A

1 A Escola de Frankfurt ndo é uma escola, propriamente dita, mas constitui um grupo de pesquisadores
gue se reuniam nessa cidade alemd e criaram o Instituto de Pesquisa Social, na década de 1920, vinculado
a Universidade de Frankfurt. De acordo com Nobre (2003, p. 8), a Escola de Frankfurt “designa [...] uma
forma de intervencdo politico-intelectual (mas ndo partidaria) no debate publico alemdo do po6s-guerra,
tanto no &mbito académico, como no da esfera publica entendida mais amplamente. ”

2 No original alemao: “Institut flr Sozialforschung”.

13 Freyenhagen (2017, p. 357) sugere a seguinte classificacdo das geracdes de pensadores associados a
Escola de Frankfurt: Max Horkheimer, Theodor Adorno e Herbert Marcuse como autores da primeira
geracdo; Habermas, como autor de destaque da segunda geragdo e, Axel Honneth como membro
proeminente da terceira geracao. Nobre (2003, p. 10) concorda em que é possivel incluir Habermas como
representante da segunda geracéo.
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fundamentacdo de critérios normativos é que deveriam ancorar a critica social e ndo mais
a identificacdo das tendéncias sociais.

Antes da publicagdo da década de 1980, Habermas ficou amplamente conhecido
por reconstituir a nogcdo de esfera publica a partir da sociedade liberal burguesa em seu
livro “Mudanga estrutural da esfera publica: investigagdes quanto a uma categoria da
sociedade burguesa” (1962). Tal conceito foi rearticulado ao longo de suas demais obras,
tais como “Teoria do agir comunicativo” (1981), “Direito ¢ democracia: entre facticidade
e validade” (1992) e “A inclusédo do outro: estudos de teoria politica” (1996). Entretanto,
a presente pesquisa ndo aprofundara o debate com base em todo o desenvolvimento do
conceito de “esfera piiblica” ao longo de mais de 30 anos de produgio tedrica’?, mas ird
apresenta-lo brevemente, a partir da traducdo de suas obras para a lingua portuguesa, a
fim de dialogar com a proposta do marco tedrico, quer seja, a teoria feminista deliberativa.

Uma das principais contribuic@es atribuidas a Habermas, portanto, diz respeito a
reformulacdo do conceito de “esfera publica” (Offentlichkeit), que tem origem em sua
tese de livre-docéncia apresentada a Faculdade de Filosofia de Marburg e publicada, na
década de 1960, como “Mudanga estrutural da esfera publica: investigacdes quanto a uma
categoria da sociedade burguesa®®. ” De acordo com o autor, os termos “publico” e “esfera
publica” tém inameros significados. Na cidade-estado grega, “o carater publico
constituiu-se na conversacdo (lexis). ” E a participacdo na esfera publica, por parte dos
cidad&os livres (koiné), estava condicionada a sua autonomia privada como “senhores da
casa” (oikos), ou seja, a sua autonomia na esfera privada. (HABERMAS, 2003[1962], p.
13-14).

Nesse sentido, a posicao na cidade-estado grega (pdlis) estava atrelada a posicdo
de “déspota doméstico” (oikos-despotes ou pater familias), em que a esfera publica da
polis grega se contrapunha como um espago de “liberdade e continuidade. ” A polis,
entdo, espago comum ao koiné, oferecia o reconhecimento das virtudes na esfera publica,
a partir das suas manifestacdes. (HABERMAS, 2003[1962], p. 14-16).

Ao longo da Idade Média, as categorias “publico” e “privado” integraram as
defini¢des no Direito Romano, sendo a “esfera publica” designada como res publica. No

entanto, tais categorias so tiveram aplicagdo processual juridica com “o surgimento do

14 Com as referéncias de Habermas aos escritos de Alfred Schiitz, Edmund Husserl, Emile Durkheim,
George Mead, Hegel, Immanuel Kant, Karl Marx, Max Weber, Niklas Luhmann, Talcott Parsons, dentre
outros autores.

15 Traduzido do original alemdo: “Strukturwandel der Offentlichkeit” (1962).
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Estado moderno e com aquela esfera da sociedade civil separada dele. ”” Ocorre que, até
os dias atuais, a esfera publica ¢ tida como um “principio organizacional do ordenamento
politico. ” (HABERMAS, 2003[1962], 16-17).

Para escrever sobre esse conceito, a analise tedrica de Habermas recaiu sobre a
formacéo e decadéncia da esfera publica burguesa, demarcando a sua dimensao historica.
De acordo com Silva (2001, p. 120), Habermas privilegiou essa esfera haja vista a sua
predominancia nos séculos XV111, X1X e XX*¢, Para Habermas, a esfera ptblica burguesa
era constituida por pessoas privadas que se reuniam enquanto um publico, para
manifestarem sua opinido sobre temas de interesse geral e seus problemas em comum.
Dito de outro modo, a esfera publica burguesa podia ser entendida como a esfera de
pessoas privadas que se relacionavam entre si, na esfera publica, como publico.
(HABERMAS, 2003[1962], p. 43). E nesse sentido que, baseado na possibilidade da
racionalizacdo da argumentacdo, se concebeu a nogao de “opiniao publica”.

Além disso, escrevendo sobre a estrutura da esfera publica burguesa no século
XVIII, o autor chamou a atencdo para o que denominou de “esfera publica literaria”
(literarische Offentlichkeit):

A “cidade” ndo ¢ apenas o centro vital da sociedade burguesa |[...] ela
caracteriza, antes de mais nada, uma primeira esfera publica literaria
gue encontra as suas instituicbes nos coffee-houses, nos salons e nas
comunidades de comensais. Os herdeiros daquela sociedade de
aristocratas humanistas, em contato com os intelectuais burgueses que
logo passam a transformar as suas conversagOes sociais em aberta
critica, rebentam a ponte existente entre a forma que restava de uma
sociedade decadente, a corte, e a forma primeira de uma nova: a esfera
publica burguesa. (HABERMAS, 2003[1962], p. 45, grifos do autor).

A “esfera literaria” a que o autor se referiu no excerto acima da origem a chamada
“esfera publica politica” (politische Offentlichkeit), que por meio da “opinido publica”,
intermediava as relacdes entre o Estado e a sociedade civil burguesa. (HABERMAS,
2003[1962], p. 46). A esfera publica politica surgiu do encontro entre os herdeiros da
sociedade aristocrata e humanista e a camada intelectual da burguesia. A esfera publica
burguesa constituiu-se, entdo, como uma instancia em que se tornou possivel
problematizar os assuntos de interesse geral que antes eram monopolizados pela igreja e
pelo Estado, compreendendo a “publicidade critica” da esfera publica burguesa. (SILVA,

2001, p. 123).

16 Silva (2001, p. 136) aponta que esses trés momentos correspondem ao “surgimento, expansio e declinio
ou descaracterizacao” da esfera publica burguesa.
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Na camada mais “ampla” da esfera publica burguesa, a esfera do “ptblico” surgiu
como “ampliacdo” e “suplementacdo” da esfera privada. (HABERMAS, 2003[1962], p.
67). A esfera privada compreenderia o setor de troca de mercadorias, o trabalho social e
também a familia — patriarcal burguesa —, com sua “esfera intima” — local em que
historicamente nasceu a “privacidade”. (HABERMAS, 2003[1962], p. 46). Nesse
sentido, pensando sobre as “estruturas sociais da esfera publica”, Habermas escreve que
quando os “individuos conscientizados” se apropriam da esfera publica e a transformam
em uma esfera em que a critica ¢ dirigida ao poder do Estado, ha uma “refuncionaliza¢ao”
(Umfunktionierung) da esfera ptblica literaria, com as “experiéncias da privacidade do
publico” ingressando na esfera publica politica. (HABERMAS, 2003[1962], p. 68).

Originada no ambito da familia burguesa patriarcal, “a experiéncia de uma
privacidade orientada para um publico” (SILVA, 2001, p. 125), foi fundamental para a
constituicdo de uma esfera pablica politica. Nesse interim, Habermas (2003[1962], p. 68)
afirma que,

[As camadas burguesas] constituem o publico que, daquelas antigas
instituicdes dos cafés, dos saldes, das comunidades de comensais, ha
muito j& se emancipou e agora é mantido reunido através da instancia
mediadora da imprensa e de sua critica profissional. Constituem a esfera
publica de uma argumentacdo literaria, em que a subjetividade oriunda
da intimidade pequeno-familiar se comunica consigo mesma para se
entender a si propria.

As diferentes institui¢fes da esfera pablica burguesa, como os cafés, eram espacos
em que os artigos produzidos “pela imprensa e sua critica profissional” (HABERMAS,
2003[1962], p. 68) eram discutidos. Porém, como esses jornais também publicavam
cartas de leitores, o espaco de sociabilidade também era palco de debates sobre o que era
escrito pelo proprio publico. Mas qual era esse publico? Participavam da esfera publica
literaria mulheres, homens e proprietarios privados, ao passo que, na esfera publica
politica, mulheres e homens ndo-proprietarios — ou “dependentes” — estavam
excluidos'’. (HABERMAS, 2003[1962], p. 73).

Nesse sentido, a tematica da “esfera publica moderna”, se comparada com a
antiga, foi transportada de um grupo de cidaddos que agem em conjunto para uma
sociedade que debate publicamente. (HABERMAS, 2003[1962], p. 68-69). De acordo
com Habermas (2003[1962], p. 69), “a tarefa politica da esfera publica burguesa”, até

aqui, era a de regulamentar “a sociedade civil — por oposicéo da res publica. ” Assim, a

17 A exclusdo de determinados grupos é uma das questdes que permeara a critica feminista ao conceito
habermasiano de esfera publica.

30



esfera publica burguesa desenvolveu uma consciéncia politica que, contrariamente ao
absolutismo monarquico, objetivou ndo sé conceber e exigir leis de carater genérico e
abstrato, como também afirmar que a “opinido publica” era a Unica fonte de legitimacédo
das leis. (HABERMAS, 2003[1962], p. 71).

Avancando sobre o conceito de esfera publica, o debate volta a aparecer na obra
“Direito e democracia: entre facticidade e validade'® (1997[1992]), no qual Habermas
escreveu que a esfera publica ndo pode ser compreendida como “institui¢do”,
“organizacdo” ou ‘“sistema”, mas como uma “rede adequada para a comunicacao de
conteddo, tomadas de posi¢do ¢ opinides”, em que “os fluxos comunicacionais sdo
filtrados e sintetizados, a ponto de se condensarem em opinides publicas” reunidas em
temas especificos. (HABERMAS, 1997[1992], v. II, p. 92).

Nesse sentido, a esfera publica ¢ reproduzida por meio do “agir comunicativo”,
em que ¢ necessaria uma linguagem comum ou “natural”, para manter a compreensao
geral da “pratica comunicativa” corrente no cotidiano. (HABERMAS, 1997[1992], v. II,
p. 92). A concepgdo sobre esse “agir” deriva de seu livro publicado em dois volumes,
“Teoria do agir comunicativo!® (2012[1981]). Nessa obra, que é anterior a “Direito e
democracia”, o autor escreve que a “a¢do comunicativa” ocorre quando

[...] os planos de agéo dos atores envolvidos sdo coordenados ndo por
meio de célculos egocéntricos do éxito que se quer obter, mas por meio
de atos de entendimento. No agir comunicativo os participantes nao
se orientam em primeira linha pelo éxito de si mesmaos; perseguem seus
fins individuais sob a condigdo de que sejam capazes de conciliar seus
diversos planos de acdo com base em definigbes comuns sobre a
situacdo vivida. (HABERMAS, 2012[1981], v. |, p. 496, grifo nosso).

Por “entendimento” compreende-se um comum acordo que é racionalmente
motivado e perseguido pelos participantes das interagdes comunicativas. (HABERMAS,
2012[1981], v. I, p. 147). Entdo, para Habermas (2012[1981], v. I, p. 497), a agéo
comunicativa tem origem na interacdo entre dois ou mais sujeitos capazes de falar e agir,
que estabelecem relagdes interpessoais para compreenderem as situacdes vivenciadas em
um determinado contexto social e orientarem suas ag¢des por meio de um “entendimento”.
Esse “entendimento” ¢ construido intersubjetivamente no “mundo da vida” (Lebenswelt).
(HABERMAS, 2012[1981], v. I, p. 138).

18 Traduzido do original alemdo: Faktizitat und Geltung. Beitrage zur Diskurstheorie des Rechts und
des demokratischen Rechtsstaats (1992).

1% Traduzido do original aleméo: Theorie des kommunikativen Handelns. Handlungsrationalitat und
gesellschafltiche Rationalisierung. Band. | (1981) e Theorie des kommunikativen Handelns. Zur
Kritik der funktionalistischen Vernunft. Band. Il (1981).
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Sobre o conceito de “mundo da vida”, em “Teoria do agir comunicativo”,
Habermas (2012[1981], v. I, p. 139) argumenta que

O mundo da vida acumula o trabalho interpretativo prestado pelas
geracOes precedentes; ele é o contrapeso conservador que se opde ao
risco do dissenso, que surge com todo processo atual de entendimento.
Pois as pessoas que agem comunicativamente podem alcangar um
entendimento apenas acerca de posicionamentos positivos ou negativos
sobre pretensGes de validade criticaveis.

O “mundo da vida”, para o autor alemdo, € o cenario do “agir comunicativo” em
que acontecem os atos de fala por meio dos quais, comunicativamente, as pessoas
alcancam o “entendimento”. O “mundo da vida”, aberto ao dissenso, também ¢ uma fonte
de interpretacOes para essas pessoas e a esfera publica, por sua vez, é caracteristica do
“mundo da vida”. Ainda sobre esse conceito, Habermas faz uma distin¢ao entre “mundo
da vida” e “sistema”, no segundo volume de seu livro “Teoria do agir comunicativo” e
em seu livro “Direito e democracia”.

Sobre a diferenciacio® acima referida, Lubenow (2010, p. 229-230) escreve que,
enquanto em “Teoria do agir comunicativo”, a esfera publica ¢ caracteristica do mundo
da vida, tendo um “carater defensivo” por assegurar sua autonomia frente ao sistema
administrado; em “Direito e democracia”, a esfera publica tem um “carater ofensivo”
diante dos processos formais mediados institucionalmente. Vale o destaque para o fato de
que, nessa Ultima obra, a énfase reside nos processos de institucionalizacdo. Sendo assim,
Habermas passa a compreender que os processos de comunicacdo e de tomadas de decisao
estdo inseridos em uma esfera publica que permite a inserc¢do, no sistema politico, dos
conflitos oriundos da sociedade civil.

E a “sociedade civil”, composta por “movimentos, organiza¢des e associagdes”,
que informam ao Estado sobre seus interesses gerais e problemas comuns. 1sso significa
gue o “nucleo” da sociedade civil — “associacdes e organizacdes livres, ndo estatais e ndo
econdmicas” — forma uma “associacao que institucionaliza os discursos” do publico de
pessoas privadas, “capazes de solucionar problemas, transformando-0s em questdes de
interesse geral no quadro de esferas publicas” (HABERMAS, 1997[1992], v. II, p. 99-
100) e transportando-os para o sistema politico.

Em relacdo ao sistema politico, Habermas escreve sobre a circulacdo do poder

regulado pelo Estado de direito, em que os processos de comunicagéo e de tomadas de

20 Habermas discute tal diferenciacdo a partir das propostas de Niklas Luhmann e Talcott Parsons.
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deciséo estdo orientados no eixo centro-periferia (HABERMAS, 1997[1992], v. Il p. 85),

conforme se pode observar:

O nucleo do sistema politico é formado pelos seguintes complexos
institucionais, ja conhecidos: a administragéo (incluindo o governo), o
judiciario e a formacao democratica da opinido e da vontade (incluindo
as corporacdes parlamentares, eleicbes politicas, concorréncia entre
partidos, etc.). Portanto, esse centro, que se perfila perante uma periferia
ramificada, através de competéncias formais de decisdo e de
prerrogativas reais, ¢ formado de modo “poliarquico”. No interior do
nucleo, a “capacidade de acdo” varia, dependendo da “densidade” da
complexidade organizatéria. O complexo parlamentar é o que se
encontra mais aberto para a percep¢do e a tematizacdo de problemas
sociais; porém, comparado ao complexo administrativo, ele possui uma
capacidade menor de elaborar problemas. Nas margens da
administracdo forma-se uma espécie de periferia interna, que abrange
instituicGes variadas, dotadas de tipos diferentes de direitos de auto-
administracdo ou de funcfes estatais delegadas, de controle ou de
soberania (universidades, sistemas de seguros, representagdes de
corporagdes, camaras, associagdes beneficentes, fundaces, etc.).
Tomado em seu conjunto, o ndcleo possui uma periferia exterior, a qual
se bifurca, grosso modo, em compradores e fornecedores.
(HABERMAS, 1997[1992], v. II, p. 86, grifos do autor).

Portanto, a leitura do excerto acima permite a compreensdo de que 0S processos
de comunicagdo e decisdo “estdo ancorados no componente social do mundo da vida”
(HABERMAS, 1997[1992], v. IL, p. 85), em que os conflitos da “periferia” sdo inseridos
no “sistema politico” por meio da esfera publica. Tal sistema ja ndo ¢ mais concebido de
maneira “autopoiética”, mas de forma “poliarquica”. Isso demonstra o foco direcionado
para ainstitucionalizacdo. O processo de normatizacgéo, iniciado pela formacéo da opinido
e da vontade em esferas publicas informais, desemboca nas instancias formais de
deliberacdo por meio da via procedimental. E essa desobstrucdo a institucionalizacédo
repousa no conceito de democracia procedimental e deliberativa. (LUBENOW, 2010, p.
230).

Diante do exposto, 0 topico seguinte contera a exposicdo do conceito de
democracia procedimental e deliberativa, com destaque para a nocao de esfera publica

deliberativa.

1.3.1 Modelo procedimental, democracia deliberativa e esfera publica deliberativa

Né&o obstante Habermas néo ter sido o pioneiro a escrever sobre deliberacéo, ele é
0 autor que se destaca na defesa da teoria deliberativa de democracia, de modo que, apds

seu livro “Direito e democracia”, publicado originalmente em 1992, procede a maior parte
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da literatura que discute sobre democracia deliberativa. Nessa obra, 0 autor se volta a
questdo da “institucionaliza¢do”, orientado pelo paradigma procedimental de democracia.
Por esta razdo, a preocupagao esta centrada nos pressupostos, nos arranjos institucionais
e nos instrumentos de controle politico, para observar como a formacao discursiva da
opinido e da vontade pode ser institucionalizada. (LUBENOW, 2010, p. 230-231).

Nesse sentido, pensando em uma teoria da democracia em termos institucionais,
a nocgdo de politica deliberativa parte de duas tradi¢fes tedrico-politicas, quer sejam, as
concepcdes liberal e republicana. Assim, Habermas propde um modelo normativo
alternativo, o procedimental, comparando, nesses trés modelos, o processo de formagéo
democrética da opinido e da vontade politicas. Além disso, como a diferenca entre o0s dois
primeiros modelos reside no papel do processo democratico, também hé distin¢es quanto
a compreensdo sobre as seguintes concepcdes: cidaddo, direito e processo politico.
(HABERMAS, 2002[1996]). Dessa forma, para dissertar sobre o assunto, recorre-se ao
seu livro mais recente “A inclusio do outro: estudos de teoria politica”?* (2002[1996]),
em sua traducdo para a lingua portuguesa.

No modelo liberal, o processo democratico esta voltado ao interesse da sociedade,
de modo que a politica tem a funcao de reunir e impor 0s interesses sociais por meio do
“poder politico para fins coletivos. ” Na concepgao republicana, por sua vez, a politica é
elemento constitutivo do “processo de coletivizagdo social”, isto €, como “forma de
reflexdo sobre um contexto de vida ético. ” Nesse caso, tem-se como fonte da “integragdo
social” ndo somente o poder administrativo e o interesse particular, mas também a
“solidariedade”. Ao estabelecimento da vontade politica direcionado ao “entendimento
mutuo” almejado pelo viés comunicativo, admite-se uma “base social” que independa da
administracdo publica e da “mobilidade socioecondmica privada” e que, a0 mesmo
tempo, impossibilite a “comunicagdo politica” de ser absorvida pelo Estado e pelo
mercado. A esse ‘“desacoplamento” equivale uma “retroalimentagdao” do poder
administrativo pelo poder comunicativo derivados do processo de formagéo da opinido e
da vontade politicas. (HABERMAS, 2002[1996], p. 269-271).

Dos dois modelos normativos apresentados — liberal e republicano — surgem
outras diferenciacOes. Em relacdo ao conceito de cidadé/cidadao, no modelo liberal, o seu
status € definido a medida dos direitos individuais de que dispdem diante dos demais

cidadaos e do Estado. Eles sao portadores de direitos subjetivos — direitos negativos —,

2l Traduzido do original alemdo: Die Einbeziehung des Anderen — Studien zur politischen Theorie
(1996).
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que garantem espaco de acéo livre de coacdo externa. Os direitos politicos oferecem aos
cidaddos a oportunidade de validar seus interesses e transforma-los em uma “vontade
politica que exerca influéncia sobre a administragdo. ” Dessa maneira, as cidadas e 0S
cidadaos — membros do Estado — t€m a possibilidade de controlar o exercicio do poder
estatal em prol dos seus interesses na sociedade. (HABERMAS, 2002[1996], p. 271).

Na concepgao republicana, os direitos de “comunicacdo”, “participacdo” e de
“comunicacao politica” sdo direitos positivos. Eles garantem a participa¢do em uma agao
comum, de modo que as cidadds e os cidaddos se tornam “sujeitos politicamente
responsaveis de uma comunidade de pessoas livres e iguais. ” A for¢a do poder estatal
democréatico tem origem no poder gerado comunicativamente pelas cidadds e pelos
cidaddos e é legitimado pelo fato de defender a praxis das suas autodeterminacdes por
meio da “institucionalizagdo da liberdade publica. ” A justificacdo do Estado estd na
garantia de um “processo inclusivo” de formacdo da opinido e da vontade, em que
“cidadaos livres e iguais chegam ao acordo mituo quanto a quais devem ser os objetivos
e normas” que coincidam com o interesse comum. (HABERMAS, 2002[1996], p. 272-
273).

No tocante ao conceito de direito, o sentido de uma ordem juridica, para a
concepcdo liberal, consiste em verificar, caso a caso, quais sdo os direitos cabiveis aos
individuos. E a “lei juridica maior” que oportuniza as “estruturas transcendentais” e as
“limitagdes de poder” necessarias para cumprir, 0 qudo satisfatorio for, os distintos e
divergentes interesses das cidadds e dos cidaddos. No modelo republicano, esses direitos
subjetivos decorrem de uma ordem juridica objetiva, que possibilite e assegure “a
integridade de um convivio equitativo, autbnomo e fundamentado sobre o respeito
mutuo.” O objetivo da comunidade — o seu “bem comum” — consiste “no sucesso de seu
esforco politico por definir, estabelecer, tornar efetivo e manter vigente o conjunto [de
leis] mais adequadas as condigdes e costumes dessa comunidade. ” (HABERMAS,
2002[1996], p. 273-274).

No que diz respeito a natureza do processo politico de formacdo da vontade, para
a nocéo liberal, a politica € uma luta por posi¢des que possibilite desfrutar do poder
administrativo. O processo de formagdo da opinido e da vontade politicas, em meio a
opinido publica e o parlamento, ¢ definido pela “concorréncia entre agentes coletivos”
em relacdo a posi¢Oes de poder. E o resultado final desse processo ¢ medido pela

“concordancia dos cidadaos em relagdo a pessoas e programas”, quantificado em votos.
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As eleitoras e 0s eleitores s@o 0s responsaveis por permitir o acesso a posi¢des de poder
pelos quais os partidos politicos lutam. (HABERMAS, 2002[1996], p. 275).

Por seu turno, para o modelo republicano, a formagéo da opinido e da vontade
politicas, em meio a opinido publica e o parlamento, esta ligada as estruturas de
“comunicagdo publica” e orientada ao “entendimento mutuo”, sendo a “interlocucao”, o
paradigma da autodeterminacdo das cidadas e dos cidaddos. Assim, o discurso politico
ou embate de opinides na arena politica tem “forca legitimadora” para autorizar a
ocupagao de posicoes de poder e “forca vinculativa” perante esse modo de exercicio de
“dominagdo politica”. O poder administrativo somente pode ser aplicado como
consequéncia do processo democratico em que sdo originadas politicas e leis.
(HABERMAS, 2002[1996], p. 275-276).

A essas duas concepcbes de democracia que, nos Estados Unidos, dominam o
debate entre os chamados “liberais” e ‘“comunitaristas”, Habermas propde,
alternativamente, um terceiro modelo: o procedimental, denominado de “politica
deliberativa”. (HABERMAS, 2002[1996], p. 269). O conceito de politica deliberativa
considera a pluralidade de formas comunicativas na qual se pode constituir uma vontade
comum

ndo apenas pelo auto-entendimento muatuo de carater ético, mas
também pela busca do equilibrio entre interesses divergentes e do
estabelecimento de acordos, da checagem da coeréncia juridica, de uma
escolha de instrumentos racional e voltada a um fim especifico e por
meio, enfim, de uma fundamentacdo moral. (HABERMAS,
2002[1996], p. 276, grifos do autor).

Nesse interim, observa-se que tudo dependera das circunstancias de comunicagdo
e de procedimento. Essas sdo as responsaveis por conferir legitimidade para a formacgéo
institucionalizada da opinido e da vontade. Entdo, o terceiro modelo de democracia
apresentado por Habermas esta fundamentado nas condi¢Bes de comunicacdo, diante das
quais supde-se que o processo politico seja capaz de obter resultados racionais, por se
cumprir de modo deliberativo. O conceito procedimental da politica deliberativa €
tomado, portanto, como o centro normativo da teoria sobre a democracia. (HABERMAS,
2002[1996], p. 277).

Esta compreensdo do processo democratico tem conotagdes normativas mais
fortes do que o modelo liberal e menos fortes se comparada a concepcao republicana,
assumindo elementos de ambas as partes. De um lado, como no republicanismo, o
processo de formacdo da opinido e da vontade ocupa uma posi¢do central, em que a

efetivacdo de uma politica deliberativa depende da institucionalizacdo dos seus
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procedimentos. Por outro lado, conforme o modelo liberal, é respeitado o limite entre
sociedade e Estado. A sociedade civil, como “fundamento social das opinides publicas
autonomas”, é distinguida dos sistemas econdmicos de acdo e da administracdo publica.
(HABERMAS, 2002[1996], p. 280-281).

Diante disso, a teoria do discurso se apoia na intersubjetividade presente na
maneira institucionalizada de aconselhamentos em corporacdes parlamentares e na rede
de comunicacao constituida pela opinido publica de viés politico. Essas “comunicagdes
sem sujeito” formam arenas nas quais ocorrem a formag¢ao — mais ou menos — racional
da opinido e da vontade a respeito de matérias pendentes de regulamentacéo e de temas
de relevancia geral. A formacdo informal de opinido se modifica em decisdes eletivas
institucionalizadas e em resolugdes legislativas, por meio das quais o0 poder comunicativo
é transformado em poder administrativo. (HABERMAS, 2002[1996], p. 280-281).

Dessa percepcdo democratica, resulta a exigéncia normativa de “deslocamento
dos pesos” entre os trés recursos, “dinheiro, poder administrativo e solidariedade”, pelos
quais as sociedades modernas satisfazem sua necessidade de integridade e
direcionamento. Sendo assim, as implicacbes normativas resultantes sdo: o poder
socialmente integrativo da solidariedade precisa ser desenvolvido com base em opinides
publicas autbnomas e na formacdo da opinido e da vontade, extraida por meio de
procedimentos institucionalizados pela via juridico-estatal. Ademais, tal poder precisa ser
capaz de se contrapor aos outros dois poderes — ao dinheiro e ao poder administrativo.
(HABERMAS, 2002[1996], p. 281).

A partir dessa concepcdo também é possivel reformular o que se compreende por
“legitimag@o” e “soberania popular”. (HABERMAS, 2002[1996], p. 281-282). Para 0
modelo liberal, o exercicio do poder politico € exclusivamente legitimado pela formacao
democratica da vontade. As eleicdes conferem a licenca para a tomada do poder
governamental e este, por sua vez, justifica o uso do poder diante da opinido publica e do
parlamento. A formacdo democratica da vontade, segundo a concepcao republicana, tem
a incumbéncia de constituir a sociedade enquanto uma coletividade politica. O governo,
que é parte de uma comunidade politica que se autoadministra, ndo s6 esta investido de
poder para o exercicio de um mandato, mas também estd comprometido,
programaticamente, com a execucao de politicas. (HABERMAS, 2002[1996], p. 281-
282).

Em alternativa, no modelo procedimental, os procedimentos e 0s pressupostos

comunicacionais da formagdo democratica da opinido e da vontade constituem
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importantes canais da “racionalizagdo discursiva” das decisoes e da administracao de um
governo vinculados ao direito e a lei. Nesse caso, a “racionalizacdo” ¢ mais do que a
legitimacdo e menos do que a ato de constituicdo do poder. Em vista disso, a opinido
publica modificada em poder gerado pela via comunicativa, de acordo com
procedimentos democraticos, ndo pode “dominar”, mas tdo somente “direcionar” o uso
do poder administrativo para determinados canais. (HABERMAS, 2002[1996], p. 282).

No que diz respeito a soberania popular, para a concepgdo liberal, no Estado
democratico de direito, o poder estatal que emana do povo s é exercido por meio de
eleicOes, votacOes e organismos do poder legislativo, executivo e da jurisdi¢do, a exemplo
do que esta disposto no artigo 20, 82° da Lei Fundamental da Republica Federal da
Alemanha/1949. No entanto, para 0 modelo republicano, o povo é o portador da soberania
que, em principio, ndo se pode delegar, isto €, na qualidade de soberano, néo é plausivel
que o povo se deixe representar. Nessa situacdo, o poder constituinte € originado na
“praxis autodeterminativa de seus cidaddos” e ndo de seus representantes. (HABERMAS,
2002[1996], p. 282-283).

Em contrapartida, ao conceito de discurso na democracia coincide a imagem de
uma “sociedade descentralizada”, que constata, identifica e busca a resolugdo de
problemas pertinentes a sociedade como um todo. A comunidade juridica organizada
desaparece em formas de comunicacdo destituidas de sujeito, as quais regulam o fluxo da
formacédo discursiva da opinido e da vontade, de maneira que seus resultados, passiveis
de falibilidade, revistam-se da suposicdo de racionalidade. Assim sendo, a ideia de
soberania popular é interpretada de forma intersubjetiva. Tal soberania s6 é abarcada pelo
“processo democratico” e pela “implementagdo juridica de seus pressupostos
comunicacionais”, se quiser conferir autovalidagdo enquanto poder gerado
comunicativamente. (HABERMAS, 2002[1996], p. 283).

Seguindo esse raciocinio, a leitura da democracia pelo olhar da teoria do discurso
esta ligada a uma “abordagem distanciada” para a qual o sistema politico ndo constitui o
centro ou o topo da sociedade, tampouco o modelo que determina sua “marca estrutural”,
mas um sistema de a¢@o ao lado de outros “campos de a¢do legitimamente ordenados.
A politica deliberativa, portanto, realizada em consonancia com 0s procedimentos
convencionais — formacao institucionalizada — ou informais — redes de opinido publica
— da formagdo democratica da opinido e da vontade guardam relagdo com contextos
cooperativo e racionalizado. A esses contextos, Habermas se refere aos recursos de um

“universo vital” — cultura politica libertadora, socializagdo politica esclarecida e
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iniciativas de associacdes formadoras de opinido —, do qual os processos comunicativos
de viés politico, que passam pelo filtro deliberativo, sdo dependentes. (HABERMAS,
2002[1996], p. 284).

Isto posto, conforme Habermas (1997[1992], v. I, p. 8) explicitou em “Direito e
democracia”, o “processo da politica deliberativa constitui o amago do processo
democratico”, sendo a esfera publica a chave desse processo. Assim, a esfera publica

[...] se caracteriza através de horizontes abertos, permedveis e
deslocéveis. [...] Descobrimos que 0 mundo da vida é um reservatério
para interaces simples; e os sistemas de acéo e de saber especializados,
gue se formam no interior do mundo da vida, continuam vinculados a
ele. Eles se ligam a funcGes gerais de reproducdo do mundo da vida
(como € o caso da religido, da escola e da familia), ou a diferentes
aspectos de validade do saber comunicado através da linguagem
comum (como é o caso da ciéncia, da moral e da arte). Todavia, a esfera
publica ndo se especializa em nenhuma destas dire¢Ges; por isso quando
abrange questdes politicamente relevantes, ela deixa ao cargo do
sistema politico a elaboracdo especializada. A esfera publica constitui
principalmente uma estrutura comunicacional do agir orientado pelo
entendimento, a qual tem a ver com o espacgo social gerado no agir
comunicativo, ndo com as fungbes nem com o0s conteudos da
comunicacdo cotidiana. (HABERMAS, 1997[1992], v. Il, p. 92, grifos
do autor).

A esfera publica é, portanto, um espaco em que ndo se restringe a comunicacao e
a deliberacdo publica e que, por sua vez, seus elementos constitutivos ndo podem ser
estabelecidos, limitados ou antecipados. De igual modo, se caracteriza como um espaco
indefinido quanto aos conteldos e aos individuos e grupos que nele podem constar.
Quando Habermas propde o modelo procedimental, em que o “horizonte” da esfera
publica é delineado pelos processos de filtragem e interpretacdo acerca de assuntos que
advém de outras esferas publicas — formais e informais —, ¢ nele que se concretiza a
normatividade da esfera publica deliberativa.

Todavia, quando a Teoria Critica é recepcionada pelos feminismos, algumas
autoras repensam as proposicdes de Habermas, apresentando suas criticas e contribuices.

Essas novas consideracdes serdo apresentadas a partir da teoria feminista deliberativa.
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1.4 Criticas e contribuicdes de feministas deliberativas a concepcao habermasiana

de esfera publica e democracia deliberativa

As formulag@es tedricas de Habermas??, ao longo dos anos, sofreram criticas por
parte de autoras que escrevem a partir de perspectivas feministas. Dentre elas, esse topico
se atera a algumas das producgdes teoricas, em ordem ndo cronoldgica, de Iris Marion
Young, Nancy Fraser e Seyla Benhabib, frequentemente associadas a teoria feminista
deliberativa. Tais autoras estdo ligadas a Teoria Politica e a Filosofia. (BENHABIB;
CORNELL, 1987). Fraser e Benhabib, inclusive, sdo consideradas “filhas” de Habermas,
devido a expansao da “terceira geragdao” da Escola de Frankfurt para além da Alemanha
e, por conseguinte, sdo herdeiras da Teoria Critica. (FREYENHAGEN, 2017, p. 357).
Portanto, as criticas e as contribuicdes que seguem dizem respeito a concepcao
habermasiana de esfera publica e democracia deliberativa, bem como sobre seus
desdobramentos.

A recepcdo da Teoria Critica pelos feminismos, em especial, pelo feminismo
alemao se centralizou na busca pela razdo, envolvendo a teoria critica e toda a questao do
dominio da razdo sobre a natureza. Diferentemente, o acolhimento dessa teoria pelo
feminismo norte-americano esteve enfocado nos escritos de Habermas, nos problemas da
modernidade e no didlogo e na discussdo com as teorias psicanaliticas da diferenca e da
pos-modernidade. Autoras como Nancy Fraser e Seyla Benhabib, por exemplo,
representaram o desenvolvimento de um feminismo tedrico a partir do feminismo
“ilustrado” e do feminismo da igualdade. (CAMPILLO, 1993, p. 31).

Uma das premissas da teoria feminista, explicitada por Benhabib, representa bem
0 programa da teoria critica feminista?®:

Os sistemas sexo-género historicamente conhecidos tém contribuido
para a opressdo e exploragdo das mulheres. A tarefa da teoria critica
feminista é revelar esse fato, e desenvolver uma teoria que seja
emancipatdria e reflexiva, que possa ajudar as mulheres em suas lutas
para vencer a opressdo e a exploracdo. A teoria feminista pode
contribuir para isso de duas maneiras: desenvolvendo uma analise
explicativa-diagndstica da opressdo das mulheres através da historia,
da cultura e sociedades, e manifestando uma critica previsiva-utopica
das normas e valores da nossa sociedade e cultura atuais, de modo a

22 Habermas, em “Teoria do Agir Comunicativo” (1996), argumenta que o movimento feminista tem caréter
ofensivo, haja vista que, na luta contra a ordem patriarcal, busca transformagdes sociais e a continuidade
da modernidade.

23 Os feminismos impactam a teoria politica a partir da década de 1980. O feminismo permitiu a discussio
de temas centrais da teoria politica como democracia, justi¢a, igualdade, cidadania e autonomia, por
exemplo, recolocando os seus termos. (MIGUEL; BIROLI, 2012, p. 9).
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projetar novos modos de aglutinacdo, de relacionamento entre nés e
com a natureza do futuro. Enquanto o primeiro aspecto da teoria
feminista exige estudo critico, social-cientifico, o segundo é sobretudo
normativo e filosofico: implica o aclaramento de principios morais e
politicos, no nivel metaético, referente a sua logica da justificacdo e no
nivel substantivo normativo, com relutancia a seu conteudo concreto.
(BENHABIB, 1987, p. 91, grifos da autora).

No trecho acima, Benhabib destaca a opressdo e a exploracdo das mulheres e
considera que a teoria € um instrumento para combaté-las, promovendo uma analise
“explicativa-diagnostica” das formas de dominacdo e a constru¢do novas maneiras de se
relacionar na vida em sociedade. Nesse segmento, a teoria critica feminista é concebida
em niveis metaéticos e concretos. Para poder compreender um pouco mais sobre o que
propde, nos paragrafos que se sucedem estdo expostas algumas formulacdes.

A autora norte-americana Nancy Fraser (1987[1985], p. 39;45), em seu texto “Que

»24 30 analisar o livro

¢ critico na Teoria Critica? O argumento de Habermas e o género
“Teoria do agir comunicativo” e outros escritos correlatos, afirma que o modelo de
Habermas tem deficiéncias empiricas, pois ndo consegue alcancar as diferentes
dimens@es da dominagdo masculina nas sociedades modernas. O questionamento central
do seu artigo, que interpreta a obra de Habermas a partir da perspectiva da auséncia, esta
baseado nas questdes de género, para verificar o que é ou que ndo é critico em sua teoria
social.

O primeiro ponto analisado por Fraser (1987[1985], p. 39-40) diz respeito a
distingdo, feita por Habermas, entre “reprodugdo simbolica” e “reproducao material”. A
primeira abrange a socializacdo dos individuos, com a transmissdo de tradi¢Ges culturais,
enquanto a segunda, compreende o que o autor denomina de “trabalho social” — troca
entre individuos, com o meio ambiente fisico e outros sistemas. Nesse sentido, as
atividades e praticas da esfera do trabalho remunerado atendem a func¢ao de “reproducado
material” e as atividades e pratica da esfera do trabalho ndo remunerado, a funcdo de
“reproducdo simbolica”. Fraser chama a aten¢do para o fato de que o trabalho nao
remunerado é frequentemente exercido pelas mulheres no espago doméstico, a exemplo
da criacdo de filhos, e que essa funcdo ndao deve ser interpretada como uma “espécie
natural”, como se somente a elas correspondessem esse tipo de papel e atividade.

A autora prop0e, no entanto, que a interpretacdo seja realizada pelo ponto de vista
“contextual-pragmatico”, porque a pratica de criar filhos nao s6 regula a interagdo das

criangas com outras pessoas — “constru¢do da identidade” —, mas também com o proprio

24 Esse artigo foi originalmente publicado em New German Critique, n. 35, no ano de 1985.
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ambiente fisico — “sobrevivéncia”. Nesse caso, se constitui como uma atividade de
“aspecto duplo”, de reprodugdes simbolica e material, em que o “contetido” da pratica de
criacdo de filhos forma, mantém e modifica as identidades sociais dos individuos direta
ou indiretamente envolvidos. E mais importante do que essa constatacéo, é o fato de que
Fraser escreve que essa categorizagao em ‘“‘espécies naturais” poderia ser usada para
legitimar a “separagdo institucional” entre o trabalho remunerado e a criacdo de filhos —
trabalho ndo remunerado —, o que, na visdo de muitas feministas, ¢ o pilar das formas
modernas de subordinacdo das mulheres. (FRASER, 1987[1985], p. 40-41).

Seguindo com essa andlise, mas sob o enfoque dos contextos de acdo socialmente
e sistematicamente integrados, Fraser (1987[1985], p. 44) tem a seguinte compreenséo
sobre a separagdo entre “sistema” ¢ “mundo da vida” proposta por Habermas. A sociedade
moderna teria uma estrutura institucional dualista. De um lado, estariam as ordens
institucionais do “mundo da vida”, dominios socialmente integrados, especializados na
“reprodu¢do simbolica”. E, de outro lado, estariam os “sistemas”, dominios
sistemicamente integrados, especializados na “reprodugdo material”. Isso significa que
familia nuclear e esfera publica estdo localizadas de um lado e, economia capitalista —
chamada por Fraser de “economia oficial” — e Estado administrativo moderno, de outro.

Ocorre que essa compreensdo de familia nuclear como dominio de “reprodugao
simbdlica” e de trabalho remunerado como dominio de “reproducao material” acaba por
ofuscar que o trabalho doméstico também é um espaco de trabalho, apesar de ndo ser
remunerado e, comumente, ndo reconhecido. Além disso, invisibiliza que tanto no
trabalho domeéstico, quanto no trabalho remunerado, as mulheres sdo atribuidas fungdes
tidas como “femininas”. E, por fim, ndo consideram que em ambas as esferas — da vida
publica e da vida privada —, as mulheres sdo colocadas em posi¢des de subordinagdo aos
homens. (FRASER, 1987[1985], p. 45).

Para Habermas, na visdo de Fraser (1987[1985], p. 49), 0 “mundo da vida” esta
dividido em duas esferas na sociedade capitalista classica. A “esfera privada” em que ha
lacos da familia nuclear com o sistema econémico oficial. Ocorrem intercAmbios entre 0s
papéis de trabalhador e consumidor, que ligam a economia oficial a familia nuclear no
ambito do dinheiro. A familia nuclear surge em relagdo a economia capitalista e a “esfera
publica”, como espago de participagdo politica, debate e formacéo de opinido, vinculado
ao sistema administrativo do Estado. As trocas reciprocas se dao entre o papel de cidadédo
e de cliente — no capitalismo tardio do Estado de bem-estar —, que ligam, no &mbito do

poder, o Estado com as institui¢cbes de opinido publica.
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Esse dualismo publico/privado, para Habermas, se dd em uma relacéo estabelecida
em quatro pontos: familia, economia capitalista, Estado e esfera publica. H& uma
superacao publico/privado no “sistema” — Estado e economia capitalista — e também no
“mundo da vida” — familia ou esfera privada e espago da formag¢ao da opinido e formagao
politica ou esfera pablica. Ademais, os papéis de trabalhador e consumidor ligaram a
economia oficial, a economia privada e a familia privada, ao passo que os papéis de
cidad&o e cliente, relacionaram o Estado e as institui¢6es de opinido publica. Desse modo,
0 autor faz uma elaborada exposicdo sobre as relagBes institucionais nas sociedades
capitalistas classicas. (FRASER, 1987[1985], p. 49-50).

No entanto, Fraser (1987[1985], p. 50-51) aponta lacunas no que diz respeito a
uma percepcao de género. E é importante demarcar a questdo de género, porque nas
sociedades capitalistas classicas, dominadas por homens, o papel de trabalhador é
atribuido ao homem. A identidade masculina esta ligada a seu papel de provedor do lar:
“masculinidade ¢ em grande parte uma questdo de sair de casa todos os dias para
comparecer a um lugar de trabalho remunerado e voltar com um salério que mantém os
dependentes. ” Isso explicaria, por exemplo, o porqué de as mulheres receberem um
salario inferior, ainda que executem as mesmas funcgdes laborais de um homem. O papel
de trabalhador, que liga a economia capitalista a familia privada nas sociedades
capitalistas, esta elaborado em meio a uma identidade de género masculina e a ideia de
“dinheiro neutro”.

O papel de consumidor, que liga a familia a economia capitalista, estabelece o
vinculo em meio a identidade de género feminina, ja que, além de as mulheres serem as
“companheiras do trabalhador e parceiras no capitalismo”, a divisao sexual do trabalho
determina que elas comprem e preparem bens e servigos para 0 consumo doméstico. O
papel de cidaddo, por sua vez, que vincula o Estado a esfera publica de formacdo da
opinido e da vontade — e ambos com a familia e a economia capitalista —, ndo ¢ instituido
sob a ideia de poder neutro em relagcdo ao género, mas designado como masculino. Se
isso for pensado em termos de poder, ¢ o poder da dominag¢do masculina, exercido “como
expressao da masculinidade. ” (FRASER, 1987[1985], p. 51-53).

Se esse é o cidaddo que participa do debate politico e da formacdo da opinido e da
vontade, das quais dependem as capacidades de “consentir e falar”’, em uma participacao
que se pressupde estabelecida em igualdade de condi¢gdes com outros individuos, ndo

restam duvidas: sdo capacidades associadas a masculinidade. E, como tais, sdo negadas
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as mulheres e consideradas incomuns ou “estranhas” ao que se compreende por
“feminilidade”. (FRASER, 1987[1985], p. 52).

Diante disso, a questdo de género — ou identidade de género, como ela escreve —
é identificada por Fraser como o meio de intercdmbio entre todos os ambitos da vida:
trabalho remunerado, administracdo estatal, cidadania e relacionamentos familiares.
Nesse sentido, a dominagdo masculina que os perpassa nao € acidental, ja que a estrutura
institucional do sistema capitalista classico é operada por papéis designados a cada sexo,
na ideia de separacdo entre os pares trabalho remunerado e Estado e criacdo de filhos e
“prendas domésticas femininas”. A autora aponta, entdo, a necessidade de um arcabougo
tedrico-critico sensivel as questdes de género na teoria social critica, com uma interseccao
entre género, politica e economia politica. (FRASER, 1987[1985], p. 53-54).

Na visdo de Fraser, as noc¢des de trabalhador, consumidor e salario séo conceitos
“econdmicos de género” e a concepc¢do de cidadania, um conceito “politico dotado de
género”. Portanto, uma transformagdo emancipadora das sociedades -capitalistas
dominadas pelos homens requer uma transformacdo nas relagdes entre as esferas
domésticas, econdmica, estatal e pablica-politica, atentando-se as questdes relacionadas
com os papeis de género e com ditas instituicbes. (FRASER, 1987[1985], p. 54-55).

Na leitura de Fraser (1987[1985], p. 57-58) sobre a exposicdo de Habermas no
tocante ao capitalismo de bem-estar?, o potencial emancipatério dos movimentos sociais
¢ medido em relacdo a “descoloniza¢cdo do mundo da vida”. Esta abrange trés aspectos:

[...] primeiro, a remocdo dos mecanismos de integragdo sistémica das
esferas de reproducdo simbdlica; segundo, a substituicdo de alguns
contextos normativamente assegurados por contextos
comunicativamente conseguidos; e terceiro, a criagdo de instituicbes
democréticas novas, capazes de firmar o controle do mundo da vida
sobre o Estado e sistema econdmicos oficias.

Nesse caso, o “fundamentalismo religioso”, que defende normas do “mundo da vida”
tradicional em contraposicdo a intromissdo do “sistema”, ndo sdo considerados
emancipatorios, pois combatem o segundo e ndo aceitam o terceiro aspectos de
“descolonizagao”.

A “chave” para a emancipacdo, de acordo com Fraser (1987[1985], p. 62), estaria

no segundo elemento proposto por Habermas, hip6tese na qual a autora aponta que o

%5 O capitalismo de bem-estar é consequéncia da instabilidade e das crises do capitalismo classico. Ele
realinha as relagdes entre Estado e economia, em que o Estado assume a fungdo de “gerenciar a crise”, por
meio de estratégias keynesianas de “substitui¢do de mercado que criam um setor publico. ” O capitalismo
de bem-estar ultrapassa a Separagdo entre publico e privado “no nivel dos sistemas. ” (FRASER, 1987, p.
55-56).
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movimento de mulheres e 0 movimento feminista, juntamente com outras instituicoes
aliadas, estdo na luta pelos “contextos comunicativamente conseguidos. ” S&o disputas
pelos significados de “mulher”, “feminilidade”, “homem”, “masculinidade”; sobre a
interpretacdo das necessidades e da construcao social dos corpos das mulheres e, no que
diz respeito as “normas do género” que regulam e modelam os principais papéis sociais
institucionais — trabalhador, consumidor, cidaddo, cliente e criador de filhos.

Diante disso, a autora (1987[1985], p. 63; 70; 73) aponta que as mulheres
feministas estdo lutando para “redistribuir ¢ democratizar” o acesso aos instrumentos de
interpretacdo e comunicacdo e também o controle sobre esses meios. A luta pela
autonomia tem um sentido especial, segundo Fraser, ja que é em prol da participagdo, em
igualdade de condi¢do com os homens, de todos os tipos de interagdo social, incluindo a
deliberacdo politica e a tomada de decisdes. Assim sendo, é necessario substituir os
contextos de acdo que foram garantidos normativamente por outros alternativos,
assegurados por intermédio da comunicacdo, bem como se atentar para as formas de
dominagdo masculina que vinculam o “sistema” — as institui¢des sistémicas — ao “mundo
da vida” e as mulheres. Diante disso, como Fraser pensa a questao da esfera publica para
uma teoria critica feminista?

Em seu texto “Pensando de novo a esfera publica: uma contribuicéo a critica das
democracias existentes?®”, Fraser (1997, p. 95-97) escreve que 0 conceito habermasiano
de “esfera publica”, que comegou a ser desenvolvido em “Mudanca estrutural da esfera
publica” (1962), serve como fonte para os estudiosos sobre os limites da democracia nas
sociedades de capitalismo tardio. E, além disso, soluciona algumas confusdes em torno
desse conceito, como o caso de muitas feministas que o atribuem um significado “menos
util” ao defini-lo como o que estd “fora” da esfera doméstica. Nesse caso, se misturam
trés elementos analiticamente diferentes: Estado, economia oficial de trabalho
remunerado e os espacos de discurso publico. A consequéncia “pratica politica” ¢ a
ocultacdo do questionamento de que se os “assuntos de género” forem submetidos a
I6gica do mercado e a gestdo do Estado, isso realmente promoveria a libertacdo das

mulheres.

% Esse artigo é traduzido livremente da versdo em espanhol constante do livro FRASER, Nancy. Justicia
interrupta: reflexiones criticas desde la posicion “postsocialista”. Siglo del Hombre Editores, 1997, p.
95-133. Tal livro foi publicado originalmente em inglés, em 1997, sob o titulo “Justice interruptus:
critical reflections on the “postsocialist” condition”.
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A nogao de “esfera publica” desenvolvida por Habermas ¢ um instrumento que
pode solucionar esse problema, tendo em vista que distingue o Estado, o mercado
econdmico e as associa¢fes democraticas, sendo indispensével a teoria social critica e a
pratica politica democratica. No entanto, tal formulacdo nédo é satisfatdria e, na visao de
Fraser, precisa ser reconstruida criticamente para poder teorizar sobre os limites das
democracias existentes. Uma das criticas centrais ¢ a de que Habermas “idealizou” a
esfera publica burguesa, como “o publico”, talvez por ndo ter analisado outras esferas
publicas que ndo fossem liberais ou burguesas. Além disso, Fraser concorda com autoras
e autores®’ da historiografia revisionista que afirmam que tal esfera foi baseada em
exclusdes, dentre as quais se destacam a questdo de género (Joan Landes), de classe
(Geoff Eley) e de raca?® (Elizabeth Brooks-Higginbotham). (FRASER, 1997, p. 97-105).

Entretanto, Fraser aponta que os revisionistas ndo reivindicam o conceito de
“esfera publica” — burguesa, machista e de supremacia branca —, mas questionam quatro
de seus pressupostos centrais formulados por Habermas: a) a igualdade social ndo é
necessaria & democracia; b) ¢ preferivel uma esfera publica Gnica em vez de uma “rede
maultipla de publicos”; ¢) o debate no espago publico deve ser restrito ao “bem comum”;
d) uma esfera publica democrética e operante exige a separacdo entre Estado e sociedade
civil. (FRASER, 1997, p. 107-108).

Sobre os pressupostos acima referidos, a autora (1997) escreve o seguinte:

a) Habermas apresentou uma concepcao de “esfera publica” que é aberta e
acessivel a todos (norma de publicidade), em que todas e todos interagissem
como se fossem social e economicamente iguais. Isso ndo sé ndo se
concretizou, como as desigualdades sociais das interlocutoras e dos
interlocutores ndo foram eliminadas ou postas de lado, pois os “protocolos de
estilo e decoro” marginalizavam as mulheres brancas e negras, os homens
negros e das classes plebeias, impedindo-os de participarem como iguais. Essa
exclusdo informal ocorria mesmo nos casos em que as pessoas estavam
formalmente autorizadas a participar. Porém, é preciso considerar, como

afirmou Mansbridge (1990, p. 127 apud Fraser, 1997, p. 110), que mesmo que

2 Em seu texto, Fraser (1997, p. 100-106) cita Joan Landes, Mary Ryan, Elizabeth Brooks-Higginbotham
e Geoff Eley.

28 Brooks-Higginbotham menciona que, nos Estados Unidos, no periodo compreendido entre 1880 e 1920,
0s “negros” construiram a esfera publica na “igreja negra”, ja que eram excluidos de todos os espagos
publicos discursivos em que os “brancos” participavam. Nesse espaco, onde o modelo liberal negou a
possibilidade de sua existéncia, eles denunciavam o racismo norte-americano e pensavam em estratégias
antirracistas. (BROOKS-HIGGINBOTHAM, 1993 apud Fraser, 1997, p. 104).
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esses grupos participassem das interacfes discursivas, a deliberacdo poderia
mascarar formas de dominacéo e subordinagdo. Assim, Fraser sugere que a
eliminacdo das desigualdades é condicdo sine qua non para a paridade de
participacao, hipotese na qual a teoria critica deveria visibilizar as maneiras
pelas quais a desigualdade social contamina a esfera publica e a interagédo
discursiva; (p. 108-113);

b) Nos espacos em que persiste a desigualdade social, os processos de
deliberacdo tendem a operar com vantagem para 0S grupos dominantes e em
desvantagem para os grupos subordinados — mulheres brancas e negras,
trabalhadoras e trabalhadores, homens negros, gays e lésbicas. Tais grupos
demonstraram que é vantajoso construir publicos alternativos, a que Fraser
denomina “contra-pUblicos subalternos®®”: espacos discursivos paralelos em
que se criam e circulam “contra-discursos” e sao formuladas interpretagdes
proprias sobre suas identidades, interesses e necessidades. Os ‘“contra-
publicos subalternos” contribuem para a ampliagdo do espago discursivo e por
também serem um cenario de reagrupamento, esse carater dialético resulta no
seu potencial emancipatério. Essa analise € feita a partir da nogdo de uma
“sociedade estratificada®®’; (p. 113-118);

b.1) Mas, se em uma situacéo hipotética, estivéssemos diante de uma diversidade
cultural e da auséncia de desigualdades sociais seria preferivel uma esfera
publica Gnica ou uma multiplicidade de publicos? Seria indispensavel
considerar que, a participacdo na esfera publica, a partir da “fala com a sua
propria voz” proporciona a formagao de identidades sociais. Uma “sociedade
igualitdria e multicultural” deveria incluir uma multiplicidade de publicos, que
apresentem diferentes valores e retdricas. Nesse seguimento, a autora defende
a ideia de conjugar igualdade social, diversidade cultural e democracia
participativa; (p. 118-122);

c) Seja como for, ¢ imprescindivel observar a figura da/do “participante”, pois

sO quem participa da esfera publica é quem pode definir o que € ou 0 que ndo

29 Fraser (1997, p. 115) o exemplifica com o movimento feminista norte-americano do século XX, que
criou termos especificos para descrever a realidade social das mulheres, tais como: “sexismo”, “dupla
jornada”, “assédio sexual” e “estupro marital”.

30 As “sociedades estratificadas”, de acordo com Fraser (1997, p. 114), correspondem as sociedades “cujo
marco institucional basico gera grupos sociais desiguais, que se encontram em relagBes estruturais de

dominac@o e subordinagao.
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é de interesse comum. Tal interesse € designado por meio da “confrontagdo
discursiva”. No entanto, mesmo que mulheres brancas e negras, homens
negros, trabalhadoras e trabalhadores, gays e lésbicas sejam incluidos como
participantes na esfera pablica, essa participacdo pode ser obstaculizada por
concepcOes de privacidade econdmica e doméstica-familiar no alcance do
debate, que exclui interesses e assuntos tidos como privados, de modo que a
teoria critica deveria se atentar, séria e criticamente, aos termos privado e
pUblico; (p. 122-127);

d) Por conseguinte, o modelo liberal de esfera publica burguesa ndo é adequado
para a teoria critica contemporanea, sendo necessaria uma “concepgao pos-
burguesa” para poder Se pensar na promogao de “publicos débeis” — aqueles
cuja pratica deliberativa consiste unicamente na formacdo da opinido —,
“publicos fortes” — aqueles responsaveis pela tomada de decisdes — e
“publicos hibridos”, pois o carater débil de algumas esferas publicas em
sociedades de capitalismo tardio retira da “opinido publica” a sua forca pratica.
(p. 128-132).

Anos mais tarde, Fraser (2015[2001]) volta a repensar a questdo das relagdes
sociais no plano politico em “A politica feminista na era do reconhecimento: uma
aproximacdo bidimensional a justica de género”!, texto em que propde um conceito
bidimensional de género®. A autora entende que as feministas precisam pensar uma
concepcao de género que abarque duas problematicas: uma centrada no trabalho
associada com o feminismo socialista e outra centrada na cultura e associada ao
feminismo pds-marxista. Ao mesmo tempo, seria necessario considerar duas dimensdes
analiticamente diferentes de sexismo, uma centrada na distribuicdo e outra, no
reconhecimento, j& que é preciso abordar o conceito de género de maneira “bifocal”, por
meio dessas duas dimensdes do ordenamento social. (FRASER, 2015[2001], p. 192).

A partir de uma “perspectiva distributiva” seria possivel identificar formas de
injustica especificas de género: divisdo entre trabalho produtivo remunerado e trabalho
reprodutivo e doméstico ndo remunerado e, divisdo dentro do trabalho remunerado —

trabalho ocupados por homens s&o melhor remunerados. E uma diferenca bem similar a

31 Esse artigo é traduzido livremente da versdo em espanhol constante do livio FRASER, Nancy. Fortunas
del Feminismo. Traficantes de suefios, 2015, p. 189-205. A versdo original, no entanto, foi publicada pela
primeira vez em francés, em Actuel Marx, n. 30, no ano de 2001.

32 Fraser (2015, p. 194) sugere que a maioria das injusticas podem ser compreendidas bidimensionalmente.
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de classe, enraizada na estrutura econémica da sociedade, que gera formas de injustica
distributiva. (FRASER, 2015[2001], p. 192).

A “perspectiva do reconhecimento”, por seu turno, permitiria a compreensdo de que
0 género codifica padrdes culturais de interpretacdo e avaliacdo dominantes. Um desses
padroes de injustica de género € o “androcentrismo”, um padrdo cultural
institucionalizado que privilegia o que é masculino, em detrimento do que é feminino, ou
de tudo o que é direcionado as mulheres. Esté& codificado na area juridica, de politicas
publicas e na area da salde, impregnando também a cultura popular e as relagdes sociais
cotidianas. Nesse caso, as mulheres sofrem “formas de subordinagéo de status especificas
de género”, tais como: violéncia doméstica, exclusdo de participacdo na esfera publica ou
em espacos deliberativos. A falta de reconhecimento provoca a préatica dessas injusticas.
E uma diferenca de status, que ndo pode ser transpassada somente pela redistribuicéo.
(FRASER, 2015[2001], p. 192-193).

Diante desses dois apontamentos, Fraser reconhece que o género é uma categoria
ou um conceito bidimensional: tem um viés politico-econémico (redistribuicao) e um viés
cultural-discursivo (reconhecimento). Cada um desses aspectos guarda a sua
independéncia em relacdo ao outro, de modo que seria preciso modificar tanto a estrutura
econbmica, quanto a ordem de status da sociedade para atenuar a injustica de género.
Portanto, “o género ndo s6 ¢ uma diferenca construida simultaneamente a partir de
diferencas econdmicas e padrdes de valor cultural institucionalizados, mas a ma
distribuicao e a falta de reconhecimento sdo fundamentais para o sexismo. ” (FRASER,
2015[2001], p. 193-194).

Importante contribui¢io para pensar a forma como se manifestam as injustigas sob
0 ponto de vista estrutural, o que inclui as diferentes esferas publicas que se constituem
na sociedade, esta no artigo “As cinco caras da opressio”®. Nele Iris Marion Young
(2000[1990]), autora norte-americana, escreve que a justica ndo s6 se refere a
distribuicdo, mas também deve abarcar as condigdes institucionais fundamentais para “o
desenvolvimento e exercicio das capacidades individuais, da comunicacdo coletiva e da
cooperagdo. ” (YOUNG, 2000[1990], p.71-72).

33 Esse artigo é tradugdo livre da versdo em espanhol “Las cinco caras de la opresiéon” publicada em
YOUNG, Iris Marion. La Justicia y la Politica de la Diferencia. Madrid: Ediciones Cétedra, 2000, p 71-
113. A versio original, em inglés foi publicada como “Justice and the Politics of Difference”. Princeton,
NJ: Princeton University Press, 1990.
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Nesse caso, a injustica se manifesta nas formas de “opressdo” ¢ de “dominagao”.
Mas ¢ a “opressao” a categoria central no discurso politico na leitura dos movimentos
sociais emancipatéorios contemporaneos — socialistas; feministas; ativistas indigenas,
negras e negros, gays e lésbicas. E preciso reconhecer que o “discurso da opressio” faz
parte da experiéncia social de todos os individuos. Para tanto, a autora apresenta como a
opressdo se manifesta, dividida em cinco categorias: exploragdo, marginalizacéo,
caréncia de poder, imperialismo cultural e violéncia. (YOUNG, 2000[1990], p.72-73).

A opressao é analisada sob o ponto de vista estrutural. Esta presente em normas,
habitos e simbolos da sociedade e implica relagdes entre grupos. As cinco “caras” ou tipos
que a autora propGe surgem da reflexdo sobre a condigéo dos grupos sociais. Sem poder
conferir uma tnica defini¢ao para “opressdo”, as cinco categorias servem para descrever
uma ou mais opressdes vivenciadas por qualquer “grupo social” que, por sua vez, ndo
compreende meramente um coletivo de pessoas, mas um coletivo que compartilha uma
“identidade”. Essa identidade individual, tomando a ideia da acdo comunicativa de
Habermas (1981), é resultado da interacdo linguistica e pratica. Entdo, nesses grupos,
compartilham-se caracteristicas e consequéncias de determinadas acdes na sociedade.
(YOUNG, 2000[1990], p. 74-85).

Em sintese, essas sdo as configuracbes das formas de opressdo que Young
(2000[1990]) formula:

a) “Exploracdo”: presente nos processos sociais que “transferem energia” de um
grupo a outro, produzindo desiguais distribuices. A exploracdo das mulheres,
uma exploracéo de género, tem dois aspectos: a transferéncia dos frutos do
trabalho material, incluindo o trabalho domeéstico ndo remunerado, aos
homens. Género, classe e raca sdo estruturas de opressdo; (p. 86-93);

b) “Marginalizacdo”: marginalizadas sao as pessoas excluidas da participacdo na
vida em sociedade. Elas sdo colocadas em posicdo social inferior e sdo
privadas dos beneficios que gozam os outros integrantes dessa mesma
sociedade — como o acesso a servigos urbanos de qualidade; (p. 94-98);

c) “Caréncia de poder”: compreende o impedimento ou o ato de dificultar o
desenvolvimento das capacidades individuas, a falta de reconhecimento de
autonomia para a tomada de decisdes e a exposicdo a um tratamento nao
respeitavel em razdo do status. Essas injusticas associadas a caréncia de poder

dizem respeito a divisdo do trabalho, assim como as injusticas decorrentes da
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exploracao e da marginalizagdo. Os “sem poder” estdo submetidos as classes
dominantes; (p. 98-102);

d) “Imperialismo cultural”: pretender universalizar a experiéncia e a cultura de
um grupo (dominante) e as imporem cOmMO norma aos Outros grupos
(dominados); (p. 102-106);

e) “Violéncia”: a violéncia € um fendmeno de injustica social, que deve ser
considerado pela teoria moral, em razao do seu carater “sistematico” — ¢é
dirigida a membras e membros de um grupo em razao de seu pertencimento a
esse grupo — e de sua existéncia enquanto “pratica social” — todas e todos
sabem que é uma pratica recorrente. (p.106-110).

A aplicacdo desses critérios estdo para além do aspecto distributivo. As cinco
categorias propostas pela autora sdo formas de opressao que acometem diferentes grupos
sociais de distintas maneiras. Além disso, servem como critérios objetivos para avaliar a
afirmacdo de que individuos e grupos estdo sendo oprimidos e também como e em que
medida isso ocorre. Basta a presenca de um desses tipos de opressao para dizer que um
grupo esta oprimido. Essas opressdes se conjugam e se manifestam nas relacdes sociais
entre 0s grupos e devem ser contempladas pelas teorias da justica. (YOUNG, 2000
[1990], p. 110-113).

Pouco tempo depois, Fraser, entdo, repensa sua teoria e sugere uma perspectiva
tridimensional da justica, em “Reenquadrando a justica em um mundo globalizado™4. A
autora demonstra que as discussdes sobre justica estdo sendo transformadas devido a
globalizacdo, transpondo-se o “enquadramento Keynesiano-Westfaliano”, que significa
que tais discussdes estavam adstritas aos Estados territoriais modernos, ou seja, nas
relacBes entre os cidaddos, em que os debates sobre justica deveriam se submeter as
discussOes internas. Essa logica se aplicava a dois tipos de reivindicacdes por justica:
redistribuicdo (socioecondmica) e reconhecimento (legal ou cultural). Ocorre que,
partindo da ideia do Estado moderno territorial como uma unidade e de seus cidaddos
como referéncia, 0os argumentos se concentravam no que os cidaddos deviam uns aos
outros — igualdade formal, igualdade de oportunidades, igualdade no acesso a recursos e
respeito a participacdo paritaria —, sem se preocupar em discutir sobre quem, o que
acabava por corresponder a todas/os as/aos cidadas/cidaddos nacionais. (FRASER,
2009[2005], p. 11-13).

34 Esse texto foi publicado originalmente em New Left Review, n. 36, nov./dez. 2005.
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No entanto, com o processo de globalizacdo, viu-se que as decisfes tomadas em
um Estado territorial — ou por corporagdes transnacionais, especuladores financeiros
internacionais ou organizagdes supra e internacionais — impactavam outros a sua volta.
Desse modo, o “enquadramento Keynesiano-Westfaliano” foi repensado, de modo que,
com a “desestabilizagdo da prévia estrutura de formulagdo de demandas publicas”, houve
uma mudanca na maneira como se discute a justi¢a social. Tanto as reivindicagfes por
redistribuicdo, quanto as por reconhecimento estavam além do Estado territorial — a
exemplo do slogan “os direitos das mulheres sdo direitos humanos”, como ¢ o caso da
mutilagdo genital feminina®. Entdo, se antes somente se discutia 0 que, agora passou a se
perguntar “quem deve contar como membro e qual ¢ a comunidade relevante. ” O que e
0 quem estdo em disputa. (FRASER, 2009[2005], p. 13-16, grifos da autora).

Segundo a autora (2009[2005], p. 16-17), as discussdes sobre justica apresentam
um duplo carater: questdes de primeira ordem relativas a substancia (“o que constitui o
respeito igualitario, quais tipos de diferengas merecem reconhecimento publico e por
quais meios? ) e questdes de segunda ordem relativas ao meta-nivel, ou seja, ao
“enquadramento” (“‘quem sdo os sujeitos relevantes titulares de uma justa distribui¢do ou
de um reconhecimento reciproco? »). E por este motivo que, pensando nas questdes de
“enquadramento”, Fraser menciona que a teoria da justica social deve ser pensada
tridimensionalmente: “incorporando a dimensdo politica da representagdo ao lado da
dimensao economica da distribui¢do e da dimensao cultural do reconhecimento”. Além
do que e do quem, a autora escreve sobre a questdo do como e coloca que o
“enquadramento Keynesiano-Westfaliano” deve se tornar “justica democratica pos-
Westfaliana. ”

Nesse texto, Fraser reconhece, portanto, a existéncia de uma terceira dimenséao da
justica: o politico. Além da “ma distribui¢do ou injusti¢a distributiva” e da “desigualdade
de status ou falso reconhecimento”, a terceira espécie de injustica, que representa
obstaculo a participacdo paritaria, ¢ a “falsa representagdo”. As fronteiras politicas e/ou
regras decisorias funcionam de modo a negar a alguns individuos a possibilidade de
participar como um par, em relacdo aos demais, na interagdo social. E uma dimenséo
politica da justica, em que o problema reside no pertencimento social — inclusdo ou

exclusdo da comunidade. (FRASER, 2009[2005], p. 19-20).

35 Aqui ha uma discussdo sobre multiculturalismo que néo se adentrara na presente pesquisa.
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N&o que reconhecimento e distribuicdo nao sejam politicos por serem permeados
por poder, mas o politico a que Fraser se refere “diz respeito a natureza da jurisdi¢do do
Estado e das regras de decisdo pelas quais ele estrutura as disputas sociais.  Isto significa
que Fraser identifica a questdo do pertencimento social: a representacdo. Esta dimensédo
coloca em pauta se as relacdes de representacdo sdo justas ou ndo, se ha paridade de
participagdo nas deliberaces publicas e nas tomadas de deciséo. Portanto, o politico
mostra como as demandas por distribuicdo e reconhecimento se apresentam e Sdo
conduzidas. Nesse caso, representacdo, distribuicdo e reconhecimento sdo dimensdes da
justica que estdo entrelacadas, por mais que apresentem suas distin¢cdes. (FRASER,
2009[2005], p. 20-21).

Considerando que a falsa representacdo € uma caracteristica politica da injustica
e que esta pode ocorrer independentemente da “ma distribui¢do” ou do “falso
reconhecimento”, Fraser apresenta dois diferentes niveis da falsa representacao,
considerados como “injusticas meta-politicas” ou “meta-injustigas”. O primeiro nivel
corresponde a “falsa representagdo politica-comum/politica-ordinaria”, em que a injustica
ocorre quando as regras de decisdo politica negam a alguns dos incluidos a chance de
participar plenamente como pares com 0s demais na vida social. E o segundo nivel, diz
respeito ao “mau enquadramento”, em que a injusti¢a acontece quando as fronteiras das
comunidades sdo estabelecidas de modo a excluir todas as chances de uma pessoa de
participar dos debates autorizados sobre a justica. E um caso de “meta-injusti¢a”, pois as
questdes sobre a justica sdo colocadas de maneira que, erroneamente, excluem alguns
individuos da possibilidade de apresentarem as suas reivindicagdes de justica — de
primeira ordem. Os individuos também podem ser colocados como sujeitos da justica em
outra comunidade politica, sendo impedidos de participarem em debates especificos e,
até mesmo ser excluidos de qualquer comunidade politica. (FRASER, 2009[2005], p. 21-
23).

Os dois niveis de injusticas colocados acima permitem a compreensdo de que ha
mais um nivel ou que os outros dois estdo interligados: “mau enquadramento como falsa
representacdo”. A injustiga ¢ verificada quando se percebe que o ‘“enquadramento
Keynesiano-Westfaliano” se auto-isola, protegendo do alcance da justica 0s que estdo
fora dos limites nacionais, de modo a excluir “as questdes sobre justica do processo
democratico transnacional de tomada de decisdo” e, por conseguinte, beneficiando
determinados grupos em desfavor dos “pobres e desprezados”, em razdo do

fracionamento do espaco politico. Diante dessas consideracdes, Fraser reforca a sua tese
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de que a questdo da justica deve ser vista de forma tridimensional: ‘“nenhuma
redistribui¢io ou reconhecimento sem representagdo. ” E pensando nisso que a autora
questiona: “como podemos integrar lutas contra a ma distribui¢do, o falso reconhecimento
e a falsa representacdo dentro de um enquadramento pés-wetfaliano? ” (FRASER,
2009[2005], p. 23-25).

Para pensar a politica do enquadramento em um mundo globalizado, é preciso que
tal politica democratize o processo de estabelecimento do enquadramento. Para Fraser
(2009[2005], p. 26-27), a politica de enquadramento diz respeito ao “aspecto do
estabelecimento das fronteiras do politico — estabelecer e consolidar, contestar e revisar
a divisao oficial do espaco politico. ” Essa politica concerne a questdo do quem. A politica
do enquadramento pode ter duas formas: “politica afirmativa” — aqueles que a praticam
aceitam o principio da territorialidade estatal como base para constituir o quem da justica,
ou seja, aceitam que um dado grupo de individuos € um sujeito da justica por residir em
um mesmo Estado moderno — e “abordagem transformativa” — ndo descarta o principio
da territorialidade, mas considera que 0 espago ndo € estatico, mas dindmico; as injusticas
ocorrem nos “espagos dos fluxos” e ndo nos “espacos dos lugares”. (FRASER,
2009[2005], p. 27-28).

Diante dessas duas formas, postulou-se uma terceira possibilidade para pensar a
reparacdo do mau enquadramento em um mundo globalizado, um enquadramento “p6s-
westfaliano”, que é o principio de todos os afetados: todas e todos afetados por uma
estrutura social ou por uma institui¢do tém o ‘“status moral” de sujeitos da justica.
(FRASER, 2009[2005], p. 29). Ocorre que, de acordo com a autora (2009[2005], p. 30),
“como ¢ [possivel] restringir a ideia de afetagdo ao ponto em que ela se torne um padrao
operacionalizavel para acessar a justica de varios enquadramentos? ” Ela mesmo
responde dizendo que o principio de todas e todo afetados

[...] deve ser interpretado dialogicamente, através da troca de
argumentos na deliberacdo democratica, [...] devendo ser observado
gue, para se evitar injusticas, a reputacdo [moral] deve ser conferida aos
ndo membros e aos ndo participantes significativamente afetados pela
instituicdo ou pratica em questdo. Assim, os africanos subsaarianos, que
tém sido involuntariamente desconectados da economia global, contam
como sujeitos da justica em relacdo a ela, mesmo se eles atualmente
dela néo participam. (FRASER, 2009[2005], p. 31).

Pensando, entdo, a possibilidade de instituicbes da justica democratica “pés-
westfaliana”, Fraser identifica um terceiro nivel de injustica politica, ja& apresentado no

topico acima. E a falsa representacio metapolitica, que ocorre quando os Estados e as
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elites transnacionais negam voz aquelas e aqueles afetados no processo de
estabelecimento do enquadramento e impedem a criacdo de “arenas democraticas” onde
suas reivindicacdes poderiam ser avaliadas. Assim, Fraser conclui que, em um mundo
globalizado, as lutas por justica devem caminhar junto com as lutas por democracia
metapolitica e que, inclusive nesse nivel, ndo ha redistribuicdo ou reconhecimento sem
representacdo. (FRASER, 2009[2005], p. 33-34).

Nesse sentido, a globalizagdo politiza a questdo do quem. E, é pensando nessa
perspectiva globalizada, que a autora sugere que € a visdo da justica como “paridade de
participacdo” a que fornece a reflexividade necessaria. O modelo de participacdo paritaria
é capaz de problematizar substincia e procedimento e, portanto, demonstra “tanto as
injustas condi¢des de fundo que distorcem o aparentemente democratico processo de
tomada de decisdo, quanto os procedimentos ndo democraticos que geram resultados
substantivamente desiguais. ” Essa é a norma que Se adequa a abordagem da justica
democrética “pos-westfaliana” abordada nesse texto. (FRASER, 2009[2005], p. 35-37).

Seguindo com a analise, a autora turca Seyla Benhabib, por seu turno, escreveu
em “Modelos de espaco piiblico — Hannah Arendt, a tradicao liberal e Jiirgen Habermas™
sobre o modelo habermasiano de “espaco publico” ou “esfera publica” discursiva, que
tem como questdo central a legitimidade democratica nas sociedades capitalistas
avancadas. Tal modelo é tratado com base na teoria politica normativa e analisado a partir
da seguinte indagacdo: se possui recursos suficientes para averiguar a transformacéao da
politica nas sociedades. Apds a leitura de Benhabib sobre o modelo discursivo, este é
explorado com base nas criticas feministas acerca da distin¢éo entre publico e privado.
(BENHABIB, 2006[1992], p. 105-106).

Desde sua obra “Mudanca estrutural da esfera piiblica” (1962), Habermas analisou
o desenvolvimento das sociedades modernas a partir da extensdo da ‘“‘esfera de
participacdo publica. ” No mundo moderno, a tradi¢do cultural perdeu sua legitimidade
enquanto uma tradicdo valida por orientar a atuacdo dos individuos no passado. Agora, a
legitimidade tem como pré-requisito o principio da participagdo, em que cada ambito —
sociedade, personalidade e cultura—no funcionamento da vida institucional, na formac¢ao

de personalidade e na continuidade da tradi¢do cultural, a contribuigéo reflexiva dos

% Esse texto ¢é traduzido livremente da versdo em espanhol “Modelos de espacio publico — Hannah Arendt,
la tradicion liberal y Jirgen Habermas”, constante do livro BENHABIB, Seyla. El ser y el otro en la ética
contemporanea. Feminismo, comunitarismo y pés-modernismo. Editorial Gedisa, 2006, p. 105-138. A
versdo original foi publicada em Situating the Self, 1992.
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individuos é fundamental. Assim, a participacdo é entendida como uma atividade que
pode ser efetuada nos contextos social e cultural. (BENHABIB, 2006[1992], p. 121-122).

Essa nog¢do de participagdo, com énfase na determinac¢do das “normas de ag¢do”
por meio do “debate pratico” de todos os que por elas sao afetados, proporciona uma nova
concepcao de espaco publico. Criam-se procedimentos pelos quais as afetadas e os
afetados pelas normas sociais gerais e decis@es politicas coletivas podem intervir em sua
“formulagdo, estipulagdo e adogdo.  Nesse interim, a esfera publica “aparece” onde e
quando as afetadas e os afetados comegam um discurso pratico, avaliando a validade
dessas normas e decisdes. Desse modo, 0 modelo discursivo de legitimidade e a visdo
discursiva de espacgo publico sdo procedimentais. O didlogo normativo se estabelece
mediante “condi¢des ideias de fala”, que se restringem, normativamente, por condi¢des
de “respeito moral universal e de reciprocidade igualitaria®’. * Essas restri¢des impostas
ao discurso, que também estdo sujeitas a reivindicacdo discursiva, evitam os dilemas que
nascem dos “resultados politicos majoritarios. ” (BENHABIB, 2006[1992], p. 122-124).

Sobre esse assunto, Benhabib aponta que hd uma tensdo, compartilhada pelos
tedricos comunicativos ou discursivos, entre a vontade de que o dialogo sem limites ndo
esteja submetido as restri¢cbes liberais tradicionais e o fato de ndo permitir que os
procedimentos de decisdo pela maioria corrompam as liberdades e os direitos. Nesse caso,
a autora discorda de John Ralws e Kenneth Baynes, respectivamente, por ndo crer que
hajam temas que devam estar “fora do limite” ou que devam ser eliminados da pauta do
discurso. (BENHABIB, 2006[1992], p. 124).

Os direitos humanos, civis e politicos sdo um exemplo de temas que nunca estao
“fora” da controvérsia e do debate publico. Sdo normas institucionais que constituem e
regulam o debate nas sociedades democraticas e ndo podem ser eliminadas por decisao
de uma maioria simples. Embora ndo se possa mudar esses direitos sem procedimentos
juridicos e politicos, sempre se estd discutindo sobre “seus significados, alcances e
jurisdigdo. ” (BENHABIB, 2006[1992], p. 124-125). Portanto, de acordo com Benhabib,

37 A medida que a teoria da ética discursiva considera “os participantes como seres livres e iguais,
igualmente habilitados a participar naqueles discursos que determinam as normas que irdo afetar suas vidas,
parte de uma concepcao de pessoas como seres portadores de “direitos morais”, [...] ou seja, “o direito ao
respeito moral universal. ” [...] Assim, “no interior da teoria do discurso, cada individuo tem os mesmos
direitos simétricos a atos de fala diversos, de introduzir tépicos novos e exigir reflexdo sobre os
pressupostos do didlogo”, por exemplo. A isso Benhabib denomina “principio da reciprocidade igualitaria”.
De acordo com a autora, as normas de respeito moral universal e de reciprocidade igualitaria “sao direitos
morais, visto que sdo atributos que cabem aos individuos & medida que 0s vemos como pessoas morais.
(BENHABIB, 2007, p. 65).
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a teoria discursiva sobre a legitimidade e o espa¢o publico transcende
entdo a oposic¢do tradicional da politica majoritaria frente as garantias
liberais de direito e liberdades basicos, na medida em que as condigdes
normativas do discurso sdo, como os direitos e liberdades basicos,
regras do jogo que podem ser questionadas dentro do mesmo [jogo],
mas s6 na medida em que um primeiro aceite respeita-las e formar parte
dela. (BENHABIB, 2006[1992], p. 125).

Perpassada a exposicdo sobre os modelos discursivos de legitimidade e de esfera
publica formulados por Habermas que, na visdo de Benhabib (2006[1992], p. 125) € o
que melhor reflete o desempenho do debate democratico se comparado aos modelos
arendtiano — tradi¢do da virtude republicana ou civica descrita como modelo agonista —
e liberal — “ordem publica justa e estavel” como centro do pensamento politico, descrita
como modelo legalista —, seguem as limitagdes de tais modelos discursivos, a partir de
uma leitura das criticas feministas a separacéo entre pablico e privado.

Na visdo de Benhabib (2006[1992], p. 126), todas as teorias da publicidade, do
espaco e do dialogo publicos devem pressupor uma distingdo entre publico e privado. Na
tradicdo do pensamento politico ocidental e até os dias de hoje, a distingdo entre ambas
as esferas relegou determinados assuntos e atividades tidos como femininos — trabalho
doméstico, reproducdo, criacdo e cuidado de criangas, de idosos e de doentes — ao
dominio doméstico, mantendo as mulheres fora do debate publico. Essas questbes sdo
consideradas como assuntos de “vida boa”, de valores e interesses “ndo generalizaveis”,
tendo sido, por conseguinte, tratadas como “naturais”, “imutaveis” e inacessiveis a analise
discursiva. Por esta razdo, questionar a diferenciacdo do “discurso moral e politico
contemporaneo”, na medida em que privatiza essas questoes, ¢ fundamental para torna-
las publicas.

Trés diferentes dimens6es sao mencionadas pela tradicdo moderna de pensamento
politico: a “privacidade”, os “direitos de privacidade” e a “esfera privada”. A primeira ¢
compreendida como a “esfera da consciéncia moral e religiosa”, em que o proprio
individuo é quem decide como deve conduzir a sua vida, de acordo com a sua propria
consciéncia e visdo de mundo. Como resultado da separacdo entre Igreja e Estado e dos
avancos da ciéncia, o significado da vida com base na fé foi considerado racionalmente
“irresolvivel”. A segunda dimensao acompanhou o “estabelecimento final” da separagao
entre lIgreja e Estado, com os “direitos de privacidade” relativos as liberdades
econémicas. Com o declinio da economia de subsisténcia e o surgimento de mercados

nacionais, a privacidade foi entendida como néo intervencdo do Estado politico nas

57



relacGes mercantis, bem como na néo interferéncia no livre mercado da forca de trabalho.
(BENHABIB, 2006[1992], p. 126-127).

A terceira dimensao, a “esfera privada” ou “intima”, ¢ percebida como o dominio
do lar. As tensdes entre a busca do “cidaddo vardo burgués” pelos seus direitos de
autonomia nas esferas religiosa e econébmica contra o Estado e as relagcbes néo
consensuais e ndo igualitarias estabelecidas no espagco domeéstico, restringiam as questdes
de justica a esfera publica, enquanto se considerava que a esfera privada estava fora do
ambito da justica. A reunido das liberdades religiosas e econdmicas com a “liberdade de
intimidade” sob o designio de ‘“questdes privadas de vida boa”, tiveram duas
consequéncias, a saber, a teria moral e politica normativa, incluindo a ética discursiva de
Habermas, omitiu as diferencas de género, das experiéncias dos sujeitos “masculinos” e
“femininos” em todos os dominios da vida e ndo considerou como existentes as relacdes
de poder que se estabelecem na “esfera intima”. (BENHABIB, 2006[1992], p. 127).

O conceito de “intimidade” ndo permitiu a visualizagdo, tal como Fraser
demonstrou, de que o trabalho das mulheres na esfera privada ndo é considerado trabalho
e, portanto, ndo € remunerado. E, além disso, que as normas que regulam a divisdo sexual
do trabalho no espago doméstic, foram colocadas “fora do alcance da justiga. ”” Por isso ¢
que o movimento de mulheres e 0 movimento feminista tém tornado os assuntos privados
em “questdes publicas de justica”, de modo que a separagdo entre publico/privado e entre
questdes de justica e de “vida boa”, tem sido “renegociada”, “reinterpretada” e
“rearticulada”. O objetivo de Benhabib em levantar esses pontos ndo ¢ somente o de
criticar as formulagdes da teoria critica de Habermas, mas o de evidenciar uma area em
que h& uma falha conceitual e uma auséncia de questionamento politico nos debates
contemporaneos. (BENHABIB, 2006[1992], p. 128).

O modo tradicional de separar as esferas publica e privada integraram um discurso
que “legitima” a opressdo e a exploracdo de mulheres no espaco doméstico. Porém, o
modelo discursivo, que parte da reciprocidade igualitaria e elabora a democratizacao das
normas sociais, ndo pode objetar a democratizacdo das normas familiares, tampouco as
normas que também regulam a diviséo sexual do trabalho no &mbito do lar. (BENHABIB,
2006[1992], p. 128). Nesse caso,

[...] se nos discursos a agenda da conversagao é radicalmente aberta, se
0s participantes podem analisar criticamente e questionar qualquer e
todos os assuntos, entdo, ndo h& maneira de predefinir a natureza das
questdes em debate no sentido de que séo assuntos publicos de justica
frente a assuntos privados de vida boa. As distin¢Bes entre justica e vida
boa, entre normas e valores ou interesses e necessidades, sdo
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“subsequentes” ¢ nao prévias ao processo de formagdo da vontade
discursiva. (BENHABIB, 2006[1992], p. 128, aspas da autora).

Benhabib concorda com Fraser quando da impossibilidade de antever a “natureza”
dos assuntos que serdo debatidos; que 0 modelo habermasiano de esfera pablica privilegia
discursos racionalistas diante de outras maneiras de expressdo publica mais evocatorias
e, denota certa timidez pelo fato de minimizar o papel e a posicdo dos sujeitos em um
mesmo publico. No entanto, Benhabib compreende que nenhum desses elementos afetam
o “principio” da esfera publica, que ¢ essencial para a “justificacdo” da politica
democratica. E, ademais, discorda de Fraser quanto a sua leitura sobre os “multiplos
publicos”, pois, na percep¢do de Benhabib, distintos e multiplos sdo os publicos que
discutem diferentes assuntos e Habermas, nesse sentido, ndo teria proposto uma esfera
publica monista.*® (BENHABIB, 2006[1992], p. 137).

No que diz respeito as questdes de justica, o “movimento pela libertagdo das
mulheres” e a ética discursiva sustentam que somente as relagdes de reciprocidade
igualitaria, em que hajam respeito muatuo e compartilhamento dos encargos por parte das
envolvidas e dos envolvidos podem ser considerados “justos” do ponto de vista moral.
As relagbes convencionais e 0 que se espera dos “papéis” de esposa/marido, maes/pais e
filhas/filhos se abrem, assim, ao “questionamento”, a “renegociagdo” e a “redefini¢do”.
De acordo com a autora, € o processo discursivo “sem restri¢des” e sem “calculos morais™
que permite reestabelecer as fronteiras entre as questoes de justica e de “vida boa”, os
interesses publicos e as necessidades privadas e os valores privados e as normas publicas
compartilhadas, tendo sido questionados os seus tradicionais significados. (BENHABIB,
2006[1992], p. 129).

Entretanto, ndo sé a teoria discursiva deve ser confrontada com as reivindicagdes
feministas, mas também a prépria teoria feminista carece de um modelo de espaco e de
discurso publicos. A critica feminista ao modelo de “esfera publica” formulado por
Habermas deve ser complementada por uma teoria critica feminista de esfera publica.
Esse modelo critico ¢ fundamental para tragar o limite entre “judicializagdo”
(Verrechtlichung) e o “fazer publico”, no sentido de tornar acessivel ao debate “a
reflexdo, a acdo e a transformagdo politico-moral. ” Tornar publicas questdes de
preocupacdo e interesse comuns significa converté-las em modo acessivel a formagao

discursiva da vontade e, desse modo, democratiza-las. O modelo discursivo é compativel

3 Benhabib (2006, p. 137), nesse ponto, menciona o seguinte exemplo: a esfera plblica do debate sobre a
pornografia infantil € diferente da esfera publica que discute a politica exterior.
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com o anseio emancipador dos novos movimentos sociais, como o de mulheres, em que
se pode questionar os “dualismos normativos” sob o viés do “contexto e subtexto de
género. ” (BENHABIB, 2006[1992], p. 130-132).

Portanto, o objetivo de Benhabib esta longe de lamentar a invisibilidade das
questdes de género no pensamento contemporaneo, porque o seu objetivo é indagar quais
sdo as consequéncias dessa invisibilidade para as teorias morais universalistas ou da
esfera publica. A exclusdo das mulheres na formulagéo e anélise dessas teorias por parte
de alguns autores aponta uma “omissao politica” e um “déficit epistemologico”. Por este
motivo, Benhabib sugere uma interacdo dialética entre a teoria feminista e 0 modelo
habermasiano de esfera publica, a fim de reconstruir tal modelo incorporando as criticas
feministas e, desse modo, possibilitar que estas repensem sobre esferas publicas
alternativas. (BENHABIB, 2006[1992], p. 27) E quanto ao modelo de democracia
deliberativa, o que pensa Benhabib?

Em relagdo a democracia deliberativa, em “Sobre um modelo deliberativo de
legitimidade democratica®°, Benhabib (2007[1996], p. 47-48) escreve que as sociedades
democraticas modernas devem assegurar que a “legitimidade”, o “bem-estar econdémico”
e a “identidade coletiva” coexistam de forma equilibrada. Tais demandas sdo
consideradas “bens publicos”, tendo em vista que “sua realizagdo ¢ considerada valiosa e
desejavel pela maioria dos membros dessas sociedades. ” Contudo, o que interessa a
autora ¢ o “bem da legitimidade”, ja que esta deve ser concebida como a consequéncia de
uma deliberacdo livre e ndo constrangida de todas e todos acerca de questdes de interesse
comum. Assim, argumenta que a esfera publica de deliberacdo sobre preocupacgdes
comuns é fundamental para a legitimidade das instituicdes democraticas.

Para Benhabib (2007[1996], p. 48), a democracia é

[...] um modelo para a organizacdo do exercicio publico e coletivo do
poder nas principais instituicbes de uma sociedade com base no
principio segundo o qual as decisdes que atingem o bem-estar de uma
coletividade podem ser vistas como o resultado de um procedimento de
deliberacdo livre e racional entre individuos considerados iguais
politica e moralmente.

O excerto acima permite a compreensédo de que conceito de democracia descrito
pela autora privilegia o modelo deliberativo, que permite a reflexividade relativa as

preferéncias e opinides individuais. Esse processo de “articular boas razdes em publico”

% Esse texto foi publicado originalmente sob o titulo “Toward a deliberative model of democratic
legitimacy” em BENHABIB, Seyla (ed.). Democracy and difference. Contesting the boundaries oh the
political, Princeton University Press, 1996, p. .67-94.
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coloca o individuo na posicdo de pensar e questionar o que seria uma “boa razao” para
todas e todos os envolvidos, de modo que passe a refletir sob o ponto de vista de todas e
todos os envolvidos “a quem se suplica o consentimento. ” Nenhuma pessoa pode
convencer 0s outros em publico sobre o seu posicionamento se ndo for capaz de explicar
por que aquilo que parece ser, para ela, “bom, plausivel, justo e conveniente” também
pode ser considerado assim por todos os envolvidos. Portanto, “argumentar a partir do
ponto de vista de todos os envolvidos” requer coeréncia sobre suas proprias concepcoes
e uma “mentalidade ampliada™®, como colocou Hannah Arendt. (BENHABIB,
2007[1996], p. 54-55).

E procedimentalista esse modelo deliberativo de democracia, ja que reforcam
praticas e procedimentos institucionais para alcancar decisdes sobre temas que seriam
obrigatdrios a todas e todos. Diante disso, Benhabib menciona trés elementos adicionais
sobre essa nocdo de democracia: (BENHABIB, 2007[1996], p. 56-58).

a) “Pluralismo de valores”. O desafio para a racionalidade democratica é chegar

a formulac@es aceitaveis no que diz respeito ao bem comum. Nao se pode, por
exemplo, solucionar um conflito entre “sistemas de valores™ e “concepgdes do
bem” por intermédio de codigos morais ou religiosos, sem correr o risco de
violar liberdades fundamentais. Os acordos ndo devem ser buscados no nivel
das “convicgdes substantivas”, mas nos “procedimentos, processos € praticas”
de efetuacdo e de reexame das convicgdes. Assim, o procedimentalismo é uma
resposta racional diante de conflitos de valores no ambito substantivo;

b) “Conflito de interesses na vida social”. Os procedimentos democréaticos tém
que certificar que as “condigdes de cooperagdo mutua” sdo legitimas, ainda
que os interesses de individuos ou grupos sejam afetados negativamente. Tais
procedimentos podem ser considerados como métodos para “articular,
peneirar e ponderar” esses conflitos. Modelos procedimentalistas de
democracia proporcionam a articulagdo de conflitos de interesses sob
“condi¢des de cooperagdo social mutuamente aceitaveis; ”

c) “Pluralismo de modos de associa¢do”. Todas e todos os atingidos tém o direito
de articular as suas convic¢des. Esses “modos de associagdo” podem
compreender movimentos sociais, partidos politicos, iniciativas de cidadas e

cidaddos, associacBes voluntarias e etc. E essencial, em um modelo

40 ARENDT, Hannah. The crisis in culture, Between past and future: six exercises in political thought, p.
220-221.
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deliberativo de democracia, que se priorize uma ‘“esfera publica de redes
justapostas e mutuamente entrelacadas”, bem como associagdes de
“delibera¢ao, contestacao e argumentagao.

Ocorre que essas consideracGes sobre o modelo deliberativo de democracia
seguem sendo criticadas pelas tedricas feministas, em razéo de nao se ampliar, de maneira
satisfatoria, para ser inclusivo. Em “A imparcialidade e o publico civico: algumas
implicagdes das criticas feministas da teoria moral e politica”, Young, tal como Fraser e
Benhabib, reconhece que

[...] a distincdo entre publico e privado tal como aparece na teoria
politica moderna exprime uma vontade de homogeneidade que exige
exclusdo de muitas pessoas e grupos, sobretudo mulheres e grupos
“racializados”, culturalmente identificados com o corpo, selvageria e
irracionalidade. De acordo com a ideia moderna de razdo normativa, a
no¢do de publico na teoria e pratica politica moderna designa uma
esfera de existéncia humana na qual os cidaddos exprimem sua
racionalidade e universalidade abstraidos de suas situacBes e
necessidades particulares e em oposi¢do ao sentimento. (YOUNG,
1987, p. 83, aspas da autora).

Nesse sentido, Young afirma que ndo ¢ possivel pensar em renovar a “vida
publica” a partir da recuperacdo dos ideais iluministas. Ao contréario, sugere que a
distingdo entre publico e privado ndo corresponda a uma oposi¢do entre razdo —
caracteristica associada aos homens — ¢ afetividade e desejo — caracteristica associada as
mulheres — ou entre universal e particular. Alids, em sua critica a “Teoria do agir
comunicativo”, de Habermas, a autora afirma que € preciso considerar as dimensdes
corporais e afetivas de todas e todos os participantes nos processos de discusséo, pois as
pessoas ndo somente ‘“‘ouvem, assimilam e argumentam sobre a validade dos
pronunciamentos”, [...] mas sdo sensibilizadas pelas expressdes e maneiras pelas quais
falam umas com as outras. ” Essas consideragdes seriam importantes para uma ética
feminista e para a nogdo alternativa de “vida publica”, composta por um “publico
heterogéneo com dimensdes estéticas, afetivas e discursivas. ” (YOUNG, 1987, p. 69; 83-

84).
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Além disso, em “Comunica¢ao ¢ o outro: além da democracia deliberativa”*!,

Young (2001[1996], p. 376-377, 380) distingue democracia deliberativa** de
“democracia comunicativa”, defendendo essa ultima proposicdo. A democracia
deliberativa defende o bem comum pressupondo que todas e todos devem abdicar de suas
experiéncias e interesses particulares, ao passo que, na “democracia comunicativa*”, as
diferengas de “posi¢ao social e de perspectiva de identidade” ndo sdo abandonadas, mas
funcionam como recursos para a razdo publica. Para esse modelo de democracia, além da
argumentacdo critica, outros trés elementos sdo indispensaveis, a saber, “saudacdo,
retorica e narragao”.

A “saudacdo” consiste em gestos ndo linguisticos, expressdoes de saudacdo e
despedida que devem “temperar” a interagdo comunicativa entre as/os participantes que
buscam entendimento®*. Nesse sentido, “o corpo e o respeito pelo corpo devem entrar no
ideal da democracia comunicativa. ” A “retorica” declara a natureza “situacional” da
comunicacéo, construindo a conexdo entre o orador, a plateia e a ocasido, por meio de
“significados, conotagdes ou simbolos especificos. ” Em uma discussao, nao basta expor
argumentos e motivacdes, é preciso se fazer escutar. A “retdrica”, entdo, atrai e mantém
a atencdo. (YOUNG, 2001[1996], p. 380-383).

Por ultimo, a “narracdo” promove o entendimento diante das particularidades
apresentadas por individuos e grupos, “sem tornar simétricos os que sao diferentes. ” 1SS0
pode ocorrer de trés maneiras: a narracdo desvela experiéncias subjetivas dos sujeitos em
determinadas situacdes sociais; explica praticas, simbolos e valores de um grupo ou
individuo — histdrias de um povo — a participantes externos aquela sociedade e, revela o
“conhecimento situado” de uma perspectiva social ndo so sobre a sua vida e histéria, mas

também a respeito de outras configuragbes que afetam a sua experiéncia. Assim, a

41 Esse texto é traducdo livre da versio em inglés “Comunication and the other: beyond deliberative
democracy”, constante de BENHABIB, Seyla. (ed.). Democracy and difference. Contesting the
boundaries oh the political. Princeton University Press, 1996, p. 120-135. Young comecgou a desenvolver
essa concepgdo de “democracia comunicativa” em “Justice and Communicative Democracy”, In:
GOTTLIEB, Roger S. (ed.). Radical Philosophy: Tradition, Counter-Tradition, Politics. Philadelphia:
Temple University Press, 1993, p. 23-42.

42 Young critica os tedricos deliberativos dentre os quais se pode incluir Habermas.

43 S30 elementos de unidade fundamentais para uma “democracia comunicativa™: “interdependéncia
significativa”, “respeito formalmente igual” e “procedimentos acordados”. (YOUNG, 2001, p. 376-377).
4 “Entendimento”, para Young (2001, p. 378) ndo significa uma “identificagio miitua” como propdem os
tedricos deliberativos, mas pode significar que “houve uma expressdo bem-sucedida de experiéncias e
perspectivas”, em que “parte do que [os participantes] terdo entendido € que hé coisas além da experiéncia
e perspectiva que transcendem sua propria subjetividade. ”
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“narrativa” ¢ uma forma de apresentar “necessidade” ou “justificacdo” no processo
argumentativo da discussdo democrética. (YOUNG, 2001[1996], p. 383-385).

Portanto, Young (2001[1996], p. 385-386) defende o ideal da “democracia
comunicativa” ao invés da democracia deliberativa, por ser mais inclusivo. O primeiro
modelo visa solucionar problemas comuns com o recurso de uma pluralidade de
perspectivas, de estilos de discurso e de formas de expressar a particularidade de situacoes
sociais. Uma teoria da democracia para o “mundo contemporaneo” precisa dar conta das
diferencas de cultura e de posicdo social. Por este motivo, requer uma concepcao de
comunicacdo mais extensa e plural, que abarque a expressao de entendimentos comuns e
0 reconhecimento de significados, em principio, ndo compartilhados entre as/os
participantes.

Benhabib (2007[1996], p. 73) discorda de alguns pontos desse modelo de
“democracia comunicativa”. Sem os padrdes de equidade e imparcialidade, Young nio
poderia diferenciar a modificacdo das perspectivas parciais e situadas e os acordos de
conveniéncia ou “unanimidade aparente” firmados sob coer¢do. Além disso, os modos de
comunica¢do ‘“‘sauda¢do, retorica e narra¢do” ndo poderiam se configurar como uma
“linguagem publica” nas legislaturas e instituicbes de uma democracia, tendo em vista
que a legitimidade é alcancada por meio da articulacéo da base das a¢des e politicas das
instituicdes democraticas, em uma linguagem discursiva que se vale de razdes publicas
compartilhadas.

Essas razdes publicas, nas democracias constitucionais, tomam a forma de
afirmacdes gerais que estdo em consonancia com o “império da lei” (rule of law). O
Estado de direito tem a sua propria “estrutura retorica” — geral, aplicavel a todas e todos
e fundamentada em razdes legitimas. Nesse sentido, a tentativa de Young de transformar
a linguagem do “império da lei” em uma comunicacdo “mais parcial, afetiva e
contextualizada” teria como efeito: a arbitrariedade — nao haveria controle sobre a
extensdo do poder da saudagdo —, um carater caprichoso — nem todas as pessoas Sa0
passiveis de compreender as historias das outras —, e a limitagdo da justi¢a social — a
retorica persuade os individuos e alcanga resultados sem a apresentagdo de uma
explicacdo das razdes que as persuadem a seguir determinados cursos de acao e néo
outros. (BENHABIB, 2007[1996], p. 73-74).

E essencial que haja um “ideal moral de imparcialidade”, tendo em conta que esse
é um principio normativo regulador que deve orientar as delibera¢cBes em publico e a

articulacdo das raz@es pelas instituicdes publicas, a fim de manter o Estado de direito e 0
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“raciocinio deliberativo sobre o bem comum. ” Nesse ponto de vista, como Benhabib
considera que o que e imparcial tem de ser assim no melhor interesse para todas e todos,
segue Fraser, no sentido de a esfera publica conter multiplos e heterogéneos publicos. Os
“publicos formadores de opinido”, que sdo diferentes dos “publicos formadores de
politicas”, a exemplo dos movimentos sociais, podem repensar e contestar questoes
controversas a respeito da privacidade, intimidade e sexualidade. No entanto, isso ndo
quer dizer que o resultado desse processo de deliberacdo culmine em uma lei geral.
Portanto, “heterogeneidade, alteridade e diferenca” podem encontrar eco em distintas e
multiplas “associacdes, redes e foruns de cidaddos” que constituem a vida publica.
(BENHABIB, 2007[1996], p. 74-75).

Diante disso, o que Benhabib (2007[1996], p. 79) propde € um modelo de
democracia deliberativa que abarque caracteristicas da “racionalidade pratica”, em que o
fundamento para a sua constituicdo estd na possibilidade de deliberacdo publica livre
sobre questdes de interesse comum entre todas e todos os interessados. Esses processos
de deliberacdo tém a pretensdo de racionalidade por quatro razdes: tornam passiveis de
avaliacdo informacGes importantes, propiciam a expressdo de argumentos em que
opiniBes e crencas podem ser revistas, guiam a elaboracdo de conclusbes passiveis de
serem contestadas por “boas razdes”, e possibilitam a critica de seu proprios usos e
abusos. Assim sendo, a democracia deliberativa requer uma “rede multipla, andnima,
heterogénea de varios ptblicos e debates publicos”, que inclua o “outro concreto”*.

Mas ndo existem desafios a democracia deliberativa? Young (2014[2001])

demonstra que sim, em “Desafios ativistas 2 democracia deliberativa™®, ao propor um

4 Em sua teoria, Benhabib apresenta duas concepgdes, a do “outro generalizado” e a do “outro concreto”.
Elas refletem as dicotomias da moderna teoria moral e politica entre autonomia e cuidados maternais,
independéncia e vinculagdo, publico e doméstico, e justica e vida boa. O contelido de ambas as concepcbes
¢ formado por essa caracterizagdo dicotomica. O enfoque do “outro generalizado” requer que enxerguemos
todos os individuos como um “ser racional habilitado aos mesmos direitos e deveres que gostariamos de
atribuir a nés mesmos. ” Presume-se, entdo, que “o outro” é um ser que também tem ‘“necessidades
concretas, desejos e afetos”, assim como nds temos. As normas que regulam as interagdes entre 0s
individuos sdo publicas e institucionais. E as categorias morais que acompanham essas interacGes sdo
“direito, obrigagao e capacitagdo”, com os seus correspondentes sentimentos morais, “respeito, dever, valor
e dignidade”. Sob o olhar do “outro concreto”, todos os individuos devem ser vistos como um ser racional
que tem uma “hist6ria concreta, identidade e constituigdo afetivo-emocional”. As intera¢des dos individuos
sdo regidas pelas normas privadas e ndo institucionais. E as categorias morais que acompanham essas
interagdes sdo “responsabilidade, vinculagdo e compartilhamento”, com 0s Seus correspondentes
sentimentos morais, “amor, cuidado, simpatia e solidariedade”. Essas sdo distingdes criticas e ndo
prescritivas, de modo que Benhabib ndo pretende escrever sobre uma teoria moral e politica que esteja em
total consonéncia com o “outro concreto”. Na visdo da autora, é preciso reconhecer a dignidade do “outro
generalizado”, ainda que isso ndo seja suficiente para definir o “ponto de vista moral” nas sociedades
modernas. (BENHABIB, 1987, p. 97-106).

46 Publicado originalmente em Political Theory, v. 29, n. 5, out./2001, sob o titulo “Activist challenges to
deliberative demcracy”.
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debate hipotético ente dois personagens: uma democrata deliberativa e um ativista. A
autora aponta que os desafios a democracia deliberativa dizem respeito a quatro aspectos,
quais sejam, a divulgacdo publica dos processos deliberativos, o carater inclusivo do
debate publico e aos termos e contetido das deliberacBes. Logo, quanto aos rumos da
teoria democrética, incluindo a teoria da democracia deliberativa, Young (2014[2001], p.
209-210) sugere que essa Ultima deva ser tida como uma teoria critica, que revela as
exclusdes e as restricdes dos processos de tomadas de decisdo, colocando em suspeita a
legitimidade de suas conclusdes. E, além disso, 0s processos de comunicacdo democratica
devem incluir “manifestagdes de rua e ocupagdes, obras musicais ¢ desenhos animados,
tanto quanto os discursos parlamentares e cartas ao editor” para, dessa forma,
compreender de maneira mais ampla a influéncia da opinifo ptblica®’.

Ante 0 exposto, como 0s sentidos emancipatorios, a luz da teoria da democracia
deliberativa e da teoria feminista deliberativa, buscados pelas evangélicas feministas
podem encontrar eco na esfera publica brasileira? Isso sera apresentado no proximo

capitulo, mas, primeiro, € preciso refletir sobre a concepcéo de esfera publica no Brasil.

1.5 Debates sobre esfera publica nos contextos latino-americano e brasileiro

Nas pesquisas sobre meios de comunicagdo, na América Latina, o conceito de
esfera publica ou espaco publico € um elemento importante. Nesse contexto, predomina
a imagem de um “publico atomizado e disperso” que se transformou de produtor critico
de cultura em consumidor passivo da industria cultural, no seio do processo de
constituicdo da sociedade de massas. Aqui, a modernidade se desenvolveu tardiamente,
caracterizando a constitui¢do de “um plasma cultural hibrido”, em que as formas culturais
tradicionais foram sucumbindo diante dos valores do individualismo e do “desejo de ser
moderno”. Essas visdes de mundo foram ampliadas e difundidas pelos meios de
comunicagao as novas massas urbanas. (AVRITZER; COSTA, 2004, p. 717-718).

No tocante a esfera pablica politica, um traco das sociedades latino-americanas
seria a inexisténcia histérica de um espaco comunicativo, nos moldes do contexto
europeu. Na constituicdo de uma sociedade urbana, sdo os meios de comunicacdo de

massa que fazem o papel das mediagdes sociais. Com énfase na midia televisa, em que a

47 Nesse caso, de acordo com Young (2014, p. 210), “os participantes formulam apelos razoéveis a justica
e também expdem as origens e consequéncias das desigualdades estruturais na lei, os termos hegemdnicos
do discurso e o ambiente da pratica cotidiana. ”
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linguagem ndo comporta extensos exercicios argumentativos, mas ‘“enunciados
bombasticos”, a politica teria seu contetido esvaziado. Essa mesma midia constitui um
campo no qual maneiras tradicional-populistas de conquista de lealdade politica se
mesclam a novas estratégicas de alcance do apoio das massas. (AVRITZER; COSTA,
2004, p. 718; 721).

A esfera publica controlada pelos meios de comunicacao é porosa quando se trata
de absorver e processar os assuntos levantados pelas cidadas e pelos cidaddos. Além
disso, a disseminagdo de um “jornalismo investigativo” e a preservag¢ao da autonomia de
quem produz os contetidos a serem divulgados, tornam os meios de comunicagdo um
“ator” relevante na constru¢do do espaco publico na América Latina. (AVRITZER;
COSTA, 2004, p. 721).

No Brasil, associagdes da sociedade civil participaram da construcdo de um
espaco publico “poroso e transparente”. Na década de 1970, durante o regime militar,
produziram-se “esferas publicas alternativas™® para sistematizacdo e divulgacio de
informacdes sobre determinados temas, apresentando novas possibilidades de tratamento
e interpretacdo em relacéo as versdes oficiais. Destacam-se, nessa época, a atuacdo da
Igreja Catolica, por meio da Comissdo Pastoral da Terra e do projeto “Tortura Nunca
Mais”; do Dieese (Departamento Intersindical de Estudos e Estatisticas Sociais e
Econdmicas) e de organizagdes ndo governamentais. (COSTA, 1997, p. 187-188).

Nos anos de 1980, no periodo da redemocratiza¢do, houve a “ampliagdo do
espectro de problemas tratados publicamente. ” As reivindica¢cdes dos movimentos de
mulheres — combate a violéncia contra a mulher, a necessidade de creches e a questdo do
aborto —, que antes eram considerados temas do ambito privado, foram deslocados ao
espaco publico, integrando algumas plataformas politicas. E, ao longo dos anos, o
Movimento dos Trabalhadores Sem Terra também trouxe a esfera publica a importancia
do debate politico sobre a reforma agraria. (COSTA, 1997, p. 188-189).

Ademais, ocorreu a “ampliacdo das possibilidades comunicativas ancoradas no
mundo da vida”, por meio do crescimento de novas estruturas associativas. A énfase dada
por Costa (1997, p. 189), segundo ele mesmo afirma, diz respeito ao fortalecimento da

base comunicativa do “mundo da vida”. Assim, no interior das praticas coletivas foram

4 Costa (1997) emprega essa expressio no sentido cunhado por Dieter Rucht, em “Esfera publica
alternativa e contrapericias” (1988, p. 291), isto ¢, como “uma 0posi¢do a posicOes técnicas e estruturas de
comunicagdo publica dominantes que vai além de questdes pontuais. ”
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configurados novos espacos de convivéncia, em que “situagdes-problema” do cotidiano,
para usar o termo de Habermas (2003), sdo tematizadas.

Por 1ultimo, Costa (1997, p. 190) salienta a “preservacdo dos espagos
comunicativos primarios”, em que estudos antropolégicos da década de 1980%°
demonstram que 0s espacos sociais constituidos em locais de moradia urbana sdo esferas
intermediérias entre os espacos domesticos e publicos. O centro desses espagos sociais,
caracterizado pela presenca da padaria, do bar, etc., demarca topograficamente o nicleo
da interagdo comunicativa entre os moradores, em que se constitui “o processo de
formacéo de opinido publica paralelo aquele dirigido pelos meios de comunicacao de
massa. ”’

Todavia, Perlatto (2012, p. 85) chama a atengdo para o fato de que a “esfera
publica” e a “sociedade civil”, no Brasil, ndo se constituiram, como da a entender, no
contexto da redemocratizacdo. Desde o final do século XIX, muitas formas de associagdo
e organizacdao, que ndo acompanharam os moldes europeus, possibilitaram a formacéo de
discursos publicos que problematizavam questdes de ordem comum. Destarte, do final do
Império, na época da Primeira Republica e até o século XX, “esfera ptblica” e “sociedade
civil” tém sido construidas fora do ambito das estruturas estatais.

O mesmo autor destaca que (2012, p. 85-86; 93), no Brasil, a esfera publica foi
constituida de maneira “seletiva”, no tocante a seus participantes ¢ aos temas
apresentados, devido a exclusao social, econdmica e dos espa¢os de discussdo de muitos
grupos sociais. Nao que isso impligue que o modelo de esfera publica desenvolvido na
Europa e no continente norte-americano sejam “tipos ideais”. A configuragdo que aqui se
delineou assumiu mecanismos menos criticos e racionais e mais “expressivistas,
carnavalescos e ludicos, muito mais ancorados na emocao, nos sentimentos, no humor,
na ironia e na parddia do que nas palavras de ordem prontas e bem formuladas. ”

Ocorre que, pode-se observar no Brasil, “novos atores religiosos e sujeitos
politicos” influenciando as proposi¢des de leis e politicas publicas na area da educacéo,
da salde e dos direitos sexuais e reprodutivos (MARIANO, 2011; MACHADO, 2012;

COSTA, 2017), conforme apresentado brevemente em uma linha do tempo®® em apéndice

49 A exemplo de MAGNANI, J. Festa no pedaco — Cultura popular e lazer na cidade. Sdo Paulo:
Brasiliense, 1984 e SADER, Eder. Quando novos personagens entram em cena. Rio de Janeiro/S&o
Paulo: Paz e Terra, 1988.

50 E uma linha cronoldgica exemplificativa, que ndo pretende sugerir que a histéria ocorre de maneira linear
e que, por sua vez, ndo compreende todos os aspectos concernentes a laicidade, a liberdade religiosa e ao

“feminismo cristdo” no Brasil.
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(APENDICE G). E, retornando ao tema dos meios de comunicagao, sobretudo em relagéo
amidia televisiva, progressivo foi o interesse pela concessdo de canais de televiséo e radio
— sobretudo entre catdlicos e evangélicos neopentecostais. (MARIANO, 2001, 2005;
FONSECA, 2004). Tem-se uma esfera publica politica, partidaria e televisiva, permeada
por aspectos religiosos.

Porém, como é possivel avaliar a questdo da presenca das religides na vida
publica? Montero (2016, p. 141-144) assinala que pressupor que “tudo é publico/oficial”,
valendo-se da formulagdo de Pierre Bourdieu em “A dissolu¢ao do religioso” (1987), ndo
permite a compreensao do que se faz publicamente em nome da religido. Na controvérsia
entre “religides publicas” e “religides na esfera publica”, Montero conclui que € preciso
considerar que a “religido publica” ¢ consequéncia das dinamicas de “publiciza¢do”
colocadas em prética por atores (religiosos) na disputa pela “atencio publica”.

Assiste-se, nesse sentido, a novas formas de organizacgéo e coordenacdo do que se
faz “em publico”. O programa “Show da Fé”, da Igreja Internacional da Graga de Deus,
comandado pelo missionario R. R. Soares e exibido na Rede Bandeirantes de televis&o, é
um exemplo utilizado por Montero para elucidar essa questdo. Compreende-se o “espago
publico” como decorréncia de uma a¢do organizada coletivamente, “um culto ou um
show”, supondo diferentes tipos de publico. (MONTERO, 2016, p. 144). Assim, nas
palavras da autora,

[...] o espaco publico ndo é nem estruturado, nem singular, nem
homogéneo. Ele s6 pode ser compreendido como o resultado daquilo
que as diferentes formas de publico fazem quando sdo agenciadas
enquanto tal pela ag¢do coletiva. (MONTERO, 2016, p. 145).

Isso posto, quando se observa atores religiosos na arena publica em articulacao
com outros agentes nao-religiosos, vé-se a constituicdo de um espaco publico em que ndo
se suplanta a fronteira religiosa/secular. Todavia, 0 que vai se tornar publico € aquele
discurso que estd na esfera publica trazendo, para “um publico”, um conjunto de
“dindmicas argumentativas e criticas que redimensionam a sua importancia politica.
(MONTERO, 2016, p. 145).

Nesse sentindo, se for tomada a ideia discursiva de espaco publico para pensar o
contexto latino-americano e brasileiro, Avritzer e Costa (2004, p. 722-723) apontam que
é preciso considerar as seguintes criticas e contribuicdes a esse modelo:

a) A incorporagdo de “novos publicos” — novas formas de comportamento ¢ de

exercicio da sexualidade, por exemplo, confrontam modelos tradicionais de

familia e de relagdes de género;
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b) O destaque aos “contra-publicos subalternos” (FRASER, 1997) — grupos
tradicionalmente excluidos do espaco publico denunciam as restricdes do
espaco politico e reivindicam direito de participacdo, a exemplo do Movimento
de Trabalhadores Rurais Sem Terra, no Brasil;

C) A emergéncia dos “publicos diasporicos” — publicos que apresentam insergao
ambivalente na esfera pablica nacional: partilham o espago, compartilham
redes transnacionais e se configuram como agentes de introducao de inovagdes
sociais no cenario nacional, a exemplo das redes transnacionais de movimentos
sociais;

d) A ampliacdo da “deliberagdo publica” — em meio a uma esfera publica porosa,
€ necessario que assuntos e argumentos levantados pelos membros da
sociedade encontrem formas institucionais de chegar ao Estado,
democratizando-os e tornando-os objetos de controle das cidadds e dos
cidadé&os.

Diante dos apontamentos acima, apresentados por Avritzer e Costa, sera que 0s
sentidos emancipatorios buscados pelas evangélicas feministas preservam 0s canais
procedimentais? Em um primeiro momento, apresenta-se 0 contato com o0 campo de
pesquisa, 0s aspectos metodoldgicos e a articulagdo entre feminismos e cristianismo. E,
em um segundo momento, expdem-se dados obtidos por meio da aplicacdo de
questionario virtual no grupo Feministas Cristds/RJ, na rede social Facebook. Esses
elementos, juntamente com o que foi apresentado nesse capitulo, sdo importantes para o
que sera discutido no terceiro e Ultimo capitulo, intitulado “sentidos emancipatorios e

teoria feminista deliberativa. ”
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2 PESQUISA E CAMPO: PERCURSOS DE UMA CAMINHADA

A escolha pela pesquisa de campo segue minha trajetoria percorrida na graduacéo
em Direito. Naquela época, este foi um dos procedimentos adotados para a realiza¢éo de
um estudo comparado sobre as redes de servigos publicos de atendimento a mulher vitima
de violéncia doméstica nos municipios de Macaé e Sdo Gongalo. Apesar dessa
experiéncia anterior, isso ndo significa que a presente pesquisa de campo nao tenha sido
realizada com desafios, tendo em vista que coletar dados junto a pessoas,
independentemente do campo, requer ndo s6 a disposicdo de tempo destinado a sua
preparacdo e execucdo, mas também o reconhecimento dos seus limites e das suas
insuficiéncias.

Além disso, a opcao pela pesquisa de campo também cumpre as exigéncias e as
expectativas de um programa interdisciplinar como o Programa de Pés-Graduagéo em
Sociologia e Direito, da Universidade Federal Fluminense, em que a pesquisa se
desenvolve. Nesse sentido, ter um capitulo destinado a justificar, a descrever a trajetoria
e a apresentar alguns dados da pesquisa de campo amplia a forma de producéo e obtencéo
de conhecimento, principalmente, na area juridica.

Contudo, é preciso admitir as limitagdes e os desafios de uma pesquisa inspirada
no modelo etnogréafico sendo realizada por quem tenha formacéo em Direito e, além disso,
em pertencer ao mesmo segmento religioso das interlocutoras da pesquisa. Sendo assim,
nos topicos que seguem serdo descritos o contato com o campo de pesquisa, o fato de eu,
enquanto autora, ser afetada pelo campo, bem como as escolhas e justificativas
metodoldgicas para esta investigacdo, apontando o interesse no estudo sobre religido,
feminismos e esfera publica. Por fim, expdem-se alguns dados obtidos pela pesquisa
empirica, por meio de aplicagdo de questionario virtual no grupo “Feministas Cristas/RJ”,

da rede social Facebook.
2.1 Contato com o campo de pesquisa®!
O meu ingresso no curso de Direito ocorreu em 2011, na Universidade Federal

Fluminense, campus Macaé. Dois anos depois, iniciei a minha participacdo na iniciacdo

cientifica por meio do projeto de pesquisa intitulado “A analise das politicas publicas de

51 Alguns trechos desse topico, com a licenca da leitora e do leitor, foram escritos em primeira pessoa.
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enfrentamento ao trafico de pessoas”, coordenado pela Professora Giovanna Maria Frisso.
Tal projeto inaugurou a caminhada no campo da pesquisa como uma das possibilidades
de ampliacdo do conhecimento e, desde o principio, revelou os desafios de se fazer
pesquisa empirica na area do Direito. Nesta ocasido, o tema escolhido para investigacao
foi o trafico de mulheres para fins de exploracéo sexual, do qual resultou na apresentacéo
dos relatos da pesquisa no “l Seminério de Pesquisa e Extensdo da Cidade Universitaria:
apresentacdo de trabalhados fomentados pela Fundacdo Educacional de Macaé
(FUNEMAC). ”

Em 2014, participei no projeto de pesquisa, “Acesso a Justi¢a efetivo nos casos
de Violéncia Doméstica contra a Mulher”, coordenado pela Professora Marcia Michele
Garcia Duarte. Nesta segunda inicia¢do cientifica realizavam-se leituras de material
interdisciplinar que envolvessem a tematica das violéncias praticadas contra a mulher.
Como resultado, além de propiciar um olhar critico sobre as formas de dominacao e
opressdo a que as mulheres estdo submetidas, as leituras e as discussdes contribuiram para
a escrita do Trabalho de Concluséo de Curso, um estudo comparado sobre a eficiéncia
das redes de servico de atendimento a mulher nos Municipios de Macaé e Sdo Gongcalo,
municipios que correspondiam ao local da graduacdo e da residéncia habitual,
respectivamente.

Em relacdo a estada em Macaé, surgiu a oportunidade de estagiar no Centro
Especializado de Atendimento & Mulher Pérola Bichara Benjamin®2, nos anos de 2015 e
2016. Na ocasido, o Centro precisava de uma estagidria estudante de Direito e
encaminhou um oficio a Procuradoria do Municipio solicitando que uma das discentes ou
um dos discentes aprovados em recente concurso fosse encaminhado para a unidade. O
pedido ndo especificava o género da estagiaria, mas todas e todos sabiam que 0 espaco
de acolhimento era constituido por mulheres®. Desse modo, tendo conhecimento da
trajetoria de pesquisa no ambito da Faculdade, fui designada para o Centro a fim de

auxiliar no atendimento juridico.

52 Criado em setembro de 2011, o Centro Especializado de Atendimento a Mulher (CEAM) teve sua
denominacdo alterada pela Lei Municipal n® 3.605/2011, para constar o nome de Pérola Bichara Benjamim,
uma jovem de 20 anos que foi assassinada por seu ex-namorado. O delito ocorreu na cidade de Macaé, em
2001, e marcou o inicio das politicas de enfrentamento & violéncia contra a mulher, com a criagédo do
Conselho Municipal dos Direitos da Mulher, instituido pela Lei Municipal n® 2.130/2001.

53 Dentre todas as fungdes do Centro, somente o servico de transporte era prestado por um homem. Nesses
espacos, € comum que as mulheres exercam todas as fungdes relacionadas ao cuidado do outro e a
manutencdo da limpeza e que hajam homens responsaveis pelo transporte de pessoas.
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Durante o periodo do estagio pude observar que, assim como as violéncias
praticadas contra as mulheres independem de raga, classe, orientagcdo sexual, geracéo e
estado familiar, a religido também se mostrou como um marcador social que deveria ser
considerado para fins de analise. Muitas mulheres assistidas se declaravam evangélicas e
parte delas afirmavam que a violéncia sofrida também havia sido praticada por quem
professava a mesma fé 4. Esses relatos apuraram o meu olhar sobre a construcdo dos
papéis de género dentro da religido cristd, em que o ato de subordinacdo da mulher ao
homem parece justificar a pratica de violéncias em nome de uma suposta autoridade e
hierarquia masculina concedida pelo “poder sagrado. ” Assim, como a interpretagao
biblica causa impacto politico e social na vida das mulheres, os feminismos, ao que tudo
indica, foram recepcionados como critica da tradicdo cristd, reorientando discussdes e
dando visibilidade as dores e as lutas das mulheres evangélicas.>®

Contudo, a expressao “feministas cristas” somente se tornou conhecida em 2017,
a partir da rede social Facebook. A pesquisa sobre paginas ou grupos que discutissem
género e religido fora dos espacos académicos resultou no encontro dos grupos fechados
“Feministas Cristds” (criado em maio/2014) e “Feministas Cristds/RJ” (criado em
junho/2016), bem como da pagina da comunidade “Ruah — ser mulher e a fé¢” (criada em
julho/2017). O grupo “Feministas Cristds”, de amplitude nacional, continha por volta de
5.200 mulheres e o “Feministas Cristas/RJ”, cerca de 560 mulheres. A péagina “Ruah —
ser mulher e a f&”, por sua vez, contava com aproximadamente 800 seguidoras e curtidas.

Integrando esses grupos — “Feministas Cristds” ¢ “Feministas Cristas/RJ” —
observei que ambos apresentavam pontos em comum: ser exclusivo para mulheres; néo
aceitar perfis de casal; prezar pelo respeito as diferencas, sobretudo, religiosas e,
constituir-se como espaco para a troca de experiéncias e aconselhamentos. Na
classificagdo do “tipo de grupo”, propria da rede social Facebook, o primeiro era descrito
como “apoio” e o segundo, como “familia”. Nota-se, entdo, que 0 objetivo é construir
um espaco em que as mulheres se conhegam e se sintam a vontade para dialogar sobre

assuntos que nao encontrariam eco em outros ambientes, como as instituicdes religiosas.

% Em Macaé, dos 206.728 residentes no Municipio, dentre os quais 104.296 sdo mulheres, 72.152 se
declaram evangélicos (IBGE, Censo 2010).

55 Veja-se, por exemplo a “Red de Tedlogas, Pastoras, Activistas y Lideresas cristianas” (TEPALI), que
tem como um de seus eixos a busca pela justica de género. Seu sitio eletrénico pode ser acessado em:
<https://www.tepali.org/filosofia/>. Acesso: 2 fev. 2019.
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Vale ressaltar que na descrigdo do grupo “Feministas Cristas/RJ” estava escrito
que “Jesus era feminista sim. ”°® Essa afirmac&o parece se justificar na propria explicagéo
sobre o grupo, pois “o Cristo nos enxergou, falou conosco de igual para igual e nos amou.”
Foi e ainda € comum ouvir, por parte das feministas cristas, que Jesus era feminista porque
andava, ouvia e se importava com a vida das mulheres. N&o obstante ser apresentado
como feminista, Jesus, figura masculina, pode ser identificado, pelas declaragdes das
mulheres cristds, como um apoiador das causas feministas. Assim, novas concepcoes
sobre a aproximacdo entre feminismos e cristianismo estariam por vir, a medida da
insercdo no campo.

Na pagina da comunidade “Ruah — ser mulher e a f¢” foi divulgado a época, um
evento de mesmo nome. Seriam cinco encontros realizados em Niter6i/RJ, de agosto a
novembro/2017, que permitiriam as mulheres a troca de suas experiéncias, conversando
sobre “ser mulher e sua relagdo com a fé cristd. ” Tais encontros foram organizados e
construidos por um grupo de cinco mulheres — trés mulheres brancas e duas mulheres
negras —, dentre elas, a criadora do grupo “Feministas Cristas/RJ”.

O termo ruah®’, conforme consta na pagina da comunidade, néo foi escolhido ao
caso, pois significa:

Substantivo feminino da lingua hebraica, a Ruah é vento, sopro, ar,
alento, respiracéo, forga e fogo. Palavra usada para identificar a terceira
pessoa da Trindade, foi traduzida como “espirito” na Biblia. A Ruah é
o feminino de Deus, é a forca criadora e criativa, o principio dindmico
de vida, o calor que gera harmonia no caos, a beleza e originalidade de
cada criatura: a poténcia de ser, de viver, de trazer o novo. (Ruah — ser
mulher e a fé, 2017, grifo nosso).

A partir da concepgao sobre o feminino de Deus, as propostas dos encontros — ou
“vivéncias”, como também eram chamados os encontros — diziam respeito aos eixos

“feminismo, sociedade contemporanea e igreja crista”: I Encontro: Para ndo ter medo do

% “Sou feminista de Jesus” ¢ uma das frases que compds a imagem de apoio de uma das pré-candidatas a
Deputada Estadual do Rio de Janeiro a um pré-candidato a Governador do Estado do Rio de Janeiro, nas
eleicdes de 2018. A pré-candidata em questdo, em sua campanha, anunciou ser pastora feminista. Na
marcha Cristdos e cristds contra o ¢dio, ocorrida no centro do Rio de Janeiro, em outubro/2018, ela afirmou
que “Jesus era feminista, porque andava com as mulheres”. Devido a sua agenda, ndo foi possivel encontra-
la para entrevista. Ela foi eleita com pouco mais de 40 mil votos.

57 Bingemer (19904, p. 84-89) aponta que é possivel perceber tracos femininos de Deus na biblia por meio
das seguintes palavras: “rahamin” (descreve a misericordia de Deus), “ruah” (vento, sopro de vida),
“Sophia” (a sabedoria, “filha de Deus”, por meio da qual Deus media a obra da criagdo) e “agape”
(traduzido como “Deus é amor”, a sua virtude ¢ dizer sobre o “amor de Deus” como “um amor de
comunhdo, inclusivo e global, onde os pobres e 0s pequenos ocupam os primeiros lugares, onde o masculino
e o feminino se ‘casam’ em irradiante e fecunda harmonia”). Na leitura de Rohden (1995, p. 83), Bingemer,
ao apresentar uma imagem de Deus em que “principios” feminino e masculino se atravessam, ndo consegue
descontruir os dualismos de género que caracterizam o pensamento ocidental cristdo e acaba reforcando o
binarismo feminino x masculino.
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feminismo; Il Encontro: Vozes feminina: o lugar e os silenciamentos da mulher na igreja;
I11 Encontro: Corpo-templo; IV Encontro: Eu, tu e elas: sobre sororidade, comunhé&o e
relagdes entre mulheres; V Encontro: Pensando nossos caminhos — ultimo encontro!

As mulheres responsaveis pelas tematicas de cada encontro eram de diferentes
areas, conforme informacdo das imagens de divulgacdo do evento: Arquitetura,
Comunicacao, Direito, Estudos de Midia, Histdria, MUsica, Psicologia, Teologia e Teatro.
Todas, religiosas ou ndo, trouxeram suas contribui¢des sobre o ser mulher a partir da
posicao que seus corpos ocupam na sociedade. Por fim, o Gltimo encontro resultou na
criagdo do coletivo “Ruah”, que ndo se intitulou como feminista, a época. Essa decisao,
dentre outros motivos, se deu em razdo de algumas mulheres evangélicas ndo se
familiarizarem com o termo, muitas vezes considerado como causa de “desvio das
mulheres. " Desse modo, ndo se intitular feminista ndo restringiria o acolhimento dessas
mulheres.

Desde o primeiro encontro me apresentei ao grupos de mulheres como
pesquisadora e também enquanto mulher cristd, que partilhava de muitas das angustias e
dos questionamentos que perpassavam a trajetoria de vida de cada uma das presentes®®,
incluindo pastoras e tedlogas. Eram mulheres brancas, negras, solteiras, casadas, de 18 a
55 anos, com e sem filhas/os e exercendo diferentes profissdes, que compartilhavam as
suas experiéncias e percebiam que ndo estavam sozinhas na caminhada. Os encontros
ocorreram no Espaco Casa Aberta (Inga/Niterdi) ao lado da Igreja Presbiteriana Betania
Litoranea, uma escolha simbolica. Foi nesse espaco de acolhimento onde se identificou o
campo de estudo e se tornaram conhecidas algumas das mulheres que contribuiram para
a presente pesquisa.

No ano seguinte, em 2018, ocorreu a Marcha das Mulheres, realizada no dia 8 de
marco. Este foi mais um dos eventos organizados na rede social Facebook. As evangélicas
feministas estiveram presentes e, juntamente com as demais mulheres, andaram da Praca
da Candelaria até Praca XV, no centro do Rio de Janeiro. Por meio da oportunidade de
falarem e de serem ouvidas pelas manifestantes e por quem passava pelas ruas, as
mulheres eram convidadas a divulgarem seus coletivos e suas frentes de luta. Assim, uma

das feministas cristés subiu ao carro de som para fazer seu breve discurso (ANEXO A).

8 A exemplo da noticia “Presenca do feminismo nas igrejas é armadilha para desviar mulheres, alerta
Marisa Lobo”. .Disponivel em: <https://naoticias.gospelmais.com.br/feminismo-igrejas-armadilha-marisa-
lobo0-91022.html> Acesso em: 2 fev. 2019.

%9 A maioria das presentes e das palestrantes eram mulheres brancas.
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Ap0s todas as falas, a marcha seguiu até a Praga XV. No caminho, muitas pessoas
tiravam fotos do estandarte do grupo — confeccionado na cor roxa e lilds em que estava
escrito “Feministas Cristds” na cor preta — e questionavam se, enquanto feministas, elas
eram a favor do aborto. As respostas eram no sentido de que eram a favor de sua
legalizagdo, j4 que “o corpo ¢ nosso”® e sdo as mulheres quem devem decidir sobre
interromper ou ndo a gravidez. Nesta ocasido, inclusive, estava presente uma das
integrantes do grupo “Frente Evangélica pela Legalizagio do Aborto”®! (FEPLA) —
criado em dezembro/2017 —, que me convidou para uma das reunides de apresentacao da
Frente. O objetivo era convidar mais mulheres para integrar o grupo e somar na luta.

Na reunido que ocorreu na mesma semana — em uma livraria localizada no centro
do Rio de Janeiro e que se tornou o espacgo de muitos encontros que estavam por vir —
tomei conhecimento de que a FEPLA é composta por mulheres de diferentes instituicoes
religiosas, que disputam espacos e narrativas com os setores religiosos conservadores,
apontando que existe uma diversidade de posicionamentos teolégicos e politicos no
Cristianismo. Parafraseando o texto biblico constante de Jodo 8:11°%2, “Mulher...nem eu
tampouco te condeno”, a Frente afirma, em seu folder, que “Jesus nunca se fez neutro
diante de opressdes e sempre se levantou contra as leis injustas. ” Elas defendem a familia,
j& que “descobrimos que 67% das mulheres que interrompem a gestagao no Brasil ja sdo
maes” e que “cerca de 25% delas sdo evangélicas e estio dentro de nossas igrejas®.
Assim, criminalizar a interrupg¢do voluntaria da gravidez, “condenando essas mulheres ao

carcere”, traria mais dor, culpa e sofrimento as familias cristas.

60 Na marcha, uma das mdsicas cantadas dizia respeito ao aborto: “Legaliza. O corpo é nosso. E nossa
escolha. E pela vida das mulheres. ”

61 A péagina da “Frente Evangélica pela Legalizagdo do Aborto” na rede social Facebook tinha,
aproximadamente, 4.350 curtidas e seguidores/as em junho/2018. Estes nimeros aumentaram para cerca
de 7.100 curtidas e 7.700 seguidores/as em novembro/2018, ap6s a participacdo da Frente no Festival pela
Vida das Mulheres (Brasilia/DF), em agosto/2018, e no programa televiso Amor&Sexo, exibido em 13 de
novembro de 2018, pela emissora Globo. A pagina pode ser acessada pelo seguinte endereco eletrdnico: <
https://www.facebook.com/frenteevangelicapelalegalizacaodoaborto/?ref=br_rs> e a participacdo de uma
de suas integrantes no programa televiso Amor&Sexo pode ser acessada pelo sitio eletrénico que segue:
<https://gshow.globo.com/programas/amor-e-sexo/episodio/2018/11/13/videos-de-amor-e-sexo-de-terca-

feira-13-de-novembro.ghtml> Acesso em: 14 nov. 2018.

62 Uma das traducBes desse texto  biblico pode ser acessada em: <
https://www.bibliaonline.com.br/acf/jo/8>. Acesso em: 2 fev. 2019.

8 Ao que tudo indica, esses dados foram extraidos da pagina eletronica da Agéncia Brasileira quando de
sua matéria sobre a Pesquisa Nacional de Aborto (PNA) 2016, que pode ser acessada pelo seguinte
endereco: <http://agenciabrasil.ebc.com.br/geral/noticia/2017-03/uma-em-cada-cinco-mulheres-fara-um-
aborto-ate-0s-40-anos-indica-pesquisa>. Acesso em: 11 dez. 2018. Na tabela apresentada pela PNA (2016)
é possivel observar as seguintes taxas de aborto segundo a declaracdo de religido: catdlica (13%);
evangélica/protestante/cristd ndo catélica (10%); outras (16%); ndo possui religido/ateia (13%); ndo
respondeu  (15%). Os  resultados  dessa  pesquisa podem  ser  consultados em:
<http://www.scielo.br/pdf/csc/v22n2/1413-8123-csc-22-02-0653.pdf> >. Acesso em: 11 dez. 2018.
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Ap0s as explanacBes dos objetivos e das atividades que seriam desenvolvidas pela
Frente Evangeélica nos meses seguintes, fui convidada a integrar o grupo, ainda que na
qualidade de pesquisadora. Fui adicionada a um grupo no aplicativo digital de troca de
mensagens (Whatsapp), no qual permaneci de marco a agosto/2018. Vale ressaltar que,
por questdes de seguranca, 0 nome do grupo neste aplicativo ndo tinha relacdo com a sua
denominagdo na pagina da rede social Facebook. Essa atitude foi tomada apds
informacdes sobre um dos encontros se tornarem conhecidas por pessoas alheias ao
grupo, resultando no ataque a casa de uma delas. Janelas foram quebradas e mensagens
como “o salario do pecado é a morte” — em referéncia ao texto biblico de Romanos 6:23%
— foram pichadas nas paredes. A comunicagéo de ocorréncia foi realizada, mas ndo houve
informagdes sobre o decorrer desse registro.

No més de maio/2018, a viagem para Sao Paulo permitiu a minha participacao
enquanto ouvinte, no Seminario Internacional “Religido, género e sexualidade: ativismos
contemporaneos”, realizado no Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas, da Unicamp.
No Seminario, estava presente uma das fundadoras do grupo Evangélicas pela Igualdade
de Género®® (EIG), que repassou por e-mail o material de sua palestra — apresentacio de
slides — para servir como fonte de pesquisa. Neste documento, encontram-se os objetivos
do grupo:

Como MOVIMENTO de Mulheres Evangélicas atuamos para uma
consciéncia feminista e politica da condigdo da opressdo e exploracao
sofrida pelas mulheres procurando identificar as relagdes que sustentam
o0 sistema de dominacéo seja da ordem cultural-religiosa, econémica e
politica para desenvolver e compartilhar iniciativas, com perspectiva
ecuménica, em torno da reflexdo sobre violéncias de género.

A partir de uma posicéo ética e cristd para ampliar o didlogo publico
por meio do intercdmbio entre instituicdo religiosa, educacional e
setores informais da sociedade, aprofundamos o debate de temas
relacionados a violéncia contra as mulheres, 0 empoderamento social e
a igualdade de género no campo religioso evangélico, visando
alcancar mudancas. (Evangélicas pela Igualdade de Género, maio/2018,
grifos nossos).

Quando perguntada sobre a consciéncia feminista, a fundadora da EIG afirmou:
“somos feministas, porque somos cristds. Todas somos Evangélicas pela Igualdade de

Género. Se vocé ¢ evangélica, vocé ¢ EIG”. A sua fala se deu no sentido de que as

6 Uma das traducGes desse texto  biblico pode ser acessada em: <
https://www.bibliaonline.com.br/acf/rm/6>. Acesso em: 2 fev. 2019.

8 As suas paginas virtuais podem ser acessadas pelos seguintes sitios eletronicos:
https://www.facebook.com/mulhereseig/> e <http://mulhereseig.com.br/>
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mulheres evangélicas encontraram, na articulagio com os feminismos®®, o fundamento
para o combate a violéncia contra a mulher, entendida como uma violéncia de género.
Alids, assim como as mulheres da FEPLA, ela declarou que “a Biblia também esta em
disputa e as mulheres evangélicas e feministas estdo no jogo.

O termo “igualdade de género” é utilizado como estratégia para ndo afastar
aquelas mulheres que ndo se simpatizam com a palavra feminismo, ainda que ao termo
género seja atribuida uma conotagdo negativa por parte do segmento evangélico®’. Tanto
¢ assim que no inicio da apresentacdo de slides, também utilizada para palestras em
espacgos ndo académicos, ha a seguinte explicacao:

Nota de Esclarecimento:
A EIG — EVANGELICAS PELA IGUALDADE DE GENERO — NAO
RECONHECE A NARRATIVA “IDEOLOGIA _DE GENERO”
PORQUE ELA REPRESENTA A IDEOLOGIA DA
DESIGUALDADE, INTOLERANCIA E DESRESPEITO. ESSA
NARRATIVA FOI CRIADA NO INTERIOR DA IGREJA
CATOLICA E DO MOVIMENTO INTERNACIONAL PRO-VIDA-
FAMILIA E ACOLHIDA PELA BANCADA EVANGELICA
(ALIADA A DO BOI E DA BALA) NAS QUAIS BOA PARTE DOS
EVANGELICOS SENTEM-SE REPRESENTANTADOS OU SAO,
PELA DIDATICA DO PANICO SOCIAL, A ELA INDUZIDA.
A IDEOLOGIA DE GENERO E DISTINTA DOS ESTUDOS DE
GENERO. TAL IDEOLOGIA DA DESIGUALDADE VISA OPOR-
SE AOS DIREITOS DAS MULHERES E DAS POPULACOES
LGBTS REPRODUZINDO E REFORCANDO A NEGACAO DA
DIGNIDADE HUMANA. (Evangélicas pela Igualdade de Género,
maio/2018, grifos e letras mailsculas da autora).

Apesar da repulsa ao termo “feminismo”, que ndo pode ser mencionado no ambito
de algumas igrejas, segundo relatou uma das fundadoras da EIG no evento ocorrido na
Unicamp, o grupo EIG fez a campanha hashtag CristaeFeminista®®, em julho/2017. O
questionamento motivador foi sobre a possibilidade de as mulheres serem, ao mesmo
tempo, evangélicas e feministas. Nesse sentido, divulgada pela rede social Facebook,
tedlogas, pastoras e demais integrantes de diferentes instituicdes religiosas responderam
as seguintes perguntas: a) vocé acredita que a biblia é a palavra de Deus?; b) para vocé,

qual a importancia do feminismo?; ¢) o que te levou a se envolver com 0 movimento

8 A palavra feminismo é utilizada no plural devido a multiplicidade de suas vertentes, que serdo expostas
em um dos topicos seguintes.

67 De acordo com Maria das Dores Campos Machado (2018), a construcdo do discurso cristdo sobre a
“ideologia de género” foi formulada por intelectuais catolicos/as, na década de 1990, como forma de
manifestagdo contra “as iniciativas das feministas que conseguiram inserir a categoria género nos
documentos das conferéncias sociais da ONU. ”

% Ao que parece, a campanha nio se referiu ao termo evangélica, em razdo do grupo EIG ter uma proposta
interdenominacional e ecuménica, dialogando e atuando diretamente com mulheres catélicas, a exemplo da
organizacdo ndo governamental Catdlicas pelo Direito de Decidir.
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feminista? O objetivo era fornecer recursos, material e pratico, as mulheres que
reivindicam voz e lutam contra as violéncias praticadas nos espagos doméstico e religioso.
Os seis videos da campanha, que ensejaram a criagdo da hashtag
N&oEPecadoSerFeminista, podem ser acessados em sua pagina eletronica no YouTube®.

Em contato com o campo, ouvi mais de uma vez que a biblia ndo era palavra de
Deus, mas: a) “palavras escritas por homens que tentaram silenciar as mulheres” e, b)
“palavras que se constituem como uma das formas de se chegar até Deus. ” E por esta
razdo que, em muitos encontros e palestras sobre e com as feministas cristas, a figura de
Deus como mulher e como mde eram constantemente reafirmadas. Assim, partindo da
hipGtese de que a biblia € uma das formas de encontrar a representagdo feminina de Deus
e da concepcéo de que Jesus era feminista, muitas mulheres evangélicas fundamentam o
seu compromisso na luta pela igualdade de género.

Além disso, cumpre ressaltar que o grupo EIG se identifica enquanto “ativista
digital”, por entender que a internet propicia o acolhimento e a orientagéo de forma mais
rpida em casos de violéncia noticiados por mulheres evangélicas. Veja-se, por exemplo,
a campanha lancada em outubro/2017, hashtag IgrejaSemMachismo, em razdo do grupo
ter recebido diversas mensagens’® em que mulheres citavam frases ditas nos espagos
religiosos ou por quem os integram, reforcando a opresséo e a violéncia contra a mulher.
Ao que tudo indica, as frases foram proferidas por homens, mas nada impede que também
possam ser atribuidas as mulheres, que sdo passiveis de reproduzirem um discurso
machista no ambito religioso. As frases organizadas em imagem e texto (ANEXO B)
serviram para chamar atencdo sobre o tema, apontando que tais discursos ndo sédo
“comuns” e ndo podem ser naturalizados. As Evangélicas, enquanto ativistas, se colocam
a disposicdo para ouvir e aconselhar mulheres evangélicas sobre os seus direitos. Nas
palavras de uma das fundadoras, no evento realizado na Unicamp: “a EIG é uma
andorinha sé e ndo faz verdo, mas esta fazendo primavera na vida de muitas mulheres.

Seguindo com a descricdo sobre 0 contato com o campo, em junho/2018, foi

realizada a mesa “Cristianismo e a descriminalizagdo do aborto: desafios e possibilidades

8 Os videos podem ser acessados a partir do seguinte endereco eletrdnico: <
https://www.youtube.com/channel/UCG6E6hiVdZbf4wGzkY8DztQ> Acesso em: 3 set. 2018.

0 N&o houve mencéo sobre o meio utilizado para o encaminhamento dessas mensagens, se por Facebook
ou por e-mail. A postagem na pagina da rede social Facebook, em 4 de outubro de 2017, somente assinala
que as frases recebidas ndo podiam ser consideradas “comuns” e que se alguma mulher estivesse “em uma
situacdo de agressdo”, era preciso denunciar.
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da ADPF 4427, na Faculdade de Direito, da Universidade Federal Fluminense’. Tal
evento foi propiciado pela imersdo na “Frente Evangélica pela Legaliza¢do do Aborto” e
pela divulgagdo, por parte do Supremo Tribunal Federal, da lista de habilitados como
amicus curiae no ambito da Arguicdo de Descumprimento de Preceito Fundamental
(ADPF) 44272, O evento foi organizado pelo Grupo de Pesquisa Sexualidade, Direito e
Democracia (SDD), coordenado pelo Professor Eder Fernandes Monica, como
desdobramento da minha pesquisa de Mestrado.

A mesa do evento foi composta por mulheres brancas e negras e cada palestrante
representava uma das seguintes organizacfes ou grupos: Anis — Instituto de Bioética,
Direitos Humanos e Género; Catdlicas pelo Direito de Decidir; Frente Evangélica pela
Legalizagdo do Aborto e Igreja Batista do Caminho. A mediadora representou o Grupo
de Estudos Afrofeministas Anastacia Bantu” e a mestra de cerimdnia, a Universidade,
enguanto Professora da Faculdade de Direito.

A Anis, organizagdo feminista sem fins lucrativos, trouxe argumentos
sociojuridicos para compor o debate. A organizacdo nao governamental Catolicas pelo
Direito de Decidir e o grupo Frente Evangélica pela Legalizacdo do Aborto, por sua vez,
trouxeram um dos posicionamentos politicos e religiosos possiveis em relacdo a
interrupcdo voluntaria da gravidez, hipétese em que ndo se colocaram como
representantes de uma verdade absoluta ou de todo o segmento cristdo. Por ultimo, a
Igreja Batista do Caminho esteve representada para apresentar como ocorreu a reuniao de
esclarecimento sobre as falsas narrativas no que diz respeito ao aborto e sobre a
possibilidade da Igreja se inscrever como amicus curiae na ADPF 442. Estiveram
presentes nessa reunido médicas e psicanalistas, membras da Igreja.

Por fim, em agosto/2018 acompanhei o Festival pela Vida das Mulheres, que
aconteceu em Brasilia, nos dias 3 a 6 de agosto, em razdo da audiéncia publica sobre a
ADPF 442. Participei, enquanto ouvinte, de mesas de debate e de rodas de conversa;

presenciei a vigilia ecuménica organizada pela Frente Evangélica e realizada na frente do

1O conteldo das discussdes foi gravado e publicado pela Unitevé UFF, em 20 de julho de 2018, pelo
seguinte sitio eletronico: < https://www.youtube.com/watch?v=tpQcPoaF7g8>.

2 A Arguicdo de Descumprimento de Preceito Fundamental (ADPF) 442 foi ajuizada pelo Partido
Socialismo e Liberdade (PSOL), em marc¢o/2017. A Agéo discute, no &mbito do Supremo Tribunal Federal,
questdo relativa a recep¢do, pela Constituicdo Federal de 1988, dos artigos 124 e 126 do Cddigo Penal, que
criminalizam a interrupcdo voluntéria da gravidez.

3 0 Grupo de Estudos Afrofreministas Anastacia Bantu estuda as relagGes interseccionais de opressdo
(género, raca, classe, orientagdo sexual, idade), a partir da perspectiva de mulheres negras. E um dos
projetos vinculados ao Grupo de Pesquisa Sexualidade, Direito e Democracia, da Universidade Federal
Fluminense. Para mais informagfes sobre as atividades desenvolvidas pelo Anastacia Bantu, confira <
http://www.sdd.uff.br/index.php/projetos/anastacia-bantu/>.
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Supremo Tribunal Federal e, assisti 0 segundo dia de audiéncia junto com as feministas
— evangélicas e ndo evangélicas — no interior do Supremo. A manha do dia 6 de agosto
esteve reservada a exposicao dos argumentos de matriz religiosa’, contrarios e favoraveis
a descriminalizacdo do aborto até a decima segunda semana de gestacao.

A articulacdo entre cristianismo e feminismos com a indagacdo sobre a
possibilidade de se declarar cristd e feminista ou, especificamente, evangélica feminista,
ndo € o cerne desta pesquisa. O objetivo ndo € trabalhar com ou sobre a identidade cristd
feminista, mas escrever sobre a emancipacao das mulheres evangélicas feministas no
espaco publico. Nesse sentido, a realizacdo do evento acima mencionado, propiciado pela
imerséo de marco a agosto/2018 na FEPLA, foi fundamental para a escolha do conceito
de “esfera publica”.

Diante do exposto, pode-se observar como ocorreram a identificacao e o contato
com o campo de pesquisa. Todos os dados coletados serdo devidamente apresentados nas
sessdes seguintes e analisados, no ultimo capitulo, de acordo com o referencial tedrico
escolhido. Entretanto, ressalta-se que o contato com todas essas mulheres ndo se
restringiu a uma generosa contribuicdo a pesquisa, mas a formacdo pessoal enguanto
mulher e cristd. Os lacos se estreitam e as redes seguem se fortalecendo. Por estas razdes,
0 proximo topico se dedica a expor sobre a possibilidade de se afetar pelo campo,

assinalando seus limites e suas vantagens.

2.2 Ser afetada pelo campo

O texto “Ser afetado”, de Jeanne Fravet-Saada (2005[1990]), narra a experiéncia
de sua pesquisa sobre feiticaria no Bocage francés, especificamente, no que diz respeito
ao trabalho de campo sobre “desenfeiticamento. ” A autora aponta que essa pesquisa a
fez repensar a nogao de afeto, de modo que a mesma descreveu a dimensdo central de sua
pesquisa empirica: a modalidade de ser afetada. A partir da percepcao “observar

participando/participar observando”, Fravet-Saada explica que nem tudo pode ser

™ As expositoras e os expositores habilitados a participar da audiéncia publica na manha do dia 6 de agosto
foram: Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil (CNBB), Conselho Nacional do Laicato do Brasil na
Arquidiocese de Aracaju/SE, Convencdo Geral das Assembleias de Deus, Conven¢do Batista Brasileira,
Instituto de Estudos da Religido, Sociedade Budista do Brasil, Federacdo Espirita Brasileira, Unido dos
Juristas Catdlicos de S&o Paulo (UJUCASP), Catdlicas pelo Direito de Decidir, Associagdo dos Juristas
Evangélicos (ANAJURE), Confederacédo Israelita do Brasil, Federacdo das Associagdes Mugulmanas do
Brasil (FAMBRAS) e Federacdo Nacional do Culto Afro-Brasileiro. As expositoras e 0s expositores da
Sociedade Budista do Brasil e da Federacdo Nacional do Culto Afro-Brasileiro ndo estiveram presentes.
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empiricamente observado se a pesquisadora e/ou 0 pesquisador ndo se permitirem
participar do campo e ser afetado por ele. Assim, os camponeses do Bocage sO
comecgaram a conversar com a pesquisadora quando pensaram que ela havia sido ““pega”
pela feiticaria. ” (FRAVET-SAADA, 2005, p. 157).

A participacdo se transformou em um instrumento de conhecimento. Essa
metodologia de pesquisa foi realizada com a consciéncia de que a sua inser¢do em campo
ndo consistiria em uma “aventura pessoal”, mas em uma escolha metodoldgica que a
permitiria escrever sobre desenfeiticamento a partir da sua propria experiéncia com a
feiticaria e ndo de conhecimentos cientificos. A autora, entdo, fez seus registros em diario
de campo apos os encontros com enfeiticados e desenfeiticadores’, desconsiderando seus
posicionamentos privados e suas subjetividades, a ndo ser que sua vida pessoal fosse
evocada por seus interlocutores. (FRAVET-SAADA, 2005, p. 157-158).

Essa experiéncia permitiu que Fravet-Saada reconsiderasse a posicdo de
pesquisador de um etndgrafo, ja que em alguns trabalhos da antropologia era comum a
promocao da palavra do pesquisador e a desqualificacdo da palavra do nativo. Além disso,
como mencionado, a autora reconsiderou a nocao de afeto, pois “participar” e ser afetada
nao teve relagdo com “uma operacao de conhecimento por empatia”, mas com a ocupagao
de um lugar que afeta pesquisadora e pesquisador e viabiliza a comunicagéo, de forma
especifica, com suas interlocutoras e seus interlocutores’™. Somente a partir desse lugar,
de acordo com a autora, seria possivel compreender ndo s6 a comunicagdo verbal, mas
também a comunicac¢do involuntaria, ndo intencional e ndo verbal que se estabelece na
feiticaria. (FRAVET-SAADA, 2005, p. 156;158-161).

Diferentemente de Fravet-Saada, André Ricardo de Souza em “A livre
religiosidade e a compulsoria ciéncia do socidlogo da religido” (2015), escreveu sobre a
relacdo entre ciéncia e fé religiosa, destacando a questdo da religiosidade do socidlogo da
religido. Partindo do conceito de Simmel (2010, p. 96), para quem a religido resulta de
uma “fun¢@o humana subjetiva”, isto é, de uma “religiosidade” que antecede a religido,
Souza (2015, p.311) discutiu sobre a responsabilidade, os desafios e as vantagens do

“religioso socidlogo da religido”.

75 Fravet-Saada escreve que registrou cerca de trinta sessdes das, aproximadamente, duzentas que assistiu.
(FRAVET-SAADA, 2005, p.158)

6 Em sua pesquisa antropoldgica, Fravet-Saada, se refere aos interlocutores como “nativos”. Eram os
camponeses do Bocage francés.
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A pesquisadora e o pesquisador que sdo possuidores de uma fé religiosa ndo tém
o dever, moral ou profissional, de assumi-la, mas o direito de assim proceder, se quiserem,
estando comprometidos com a realidade objetiva que investiga (SOUZA, 2015, p. 312).
Nao ¢ necessario “assumir bem analisadamente a propria pertenca religiosa” (PIERUCCI,
1997a, p. 255), mas considerando que a liberdade para ter uma religiosidade implica, de
algum modo, a participacdo da/o pesquisadora/pesquisador no campo religioso
investigado, ¢ indispensavel manter a “vigilancia epistemologica”. (PIERUCCI, 1997b,
p. 247).

A cientista e o cientista devem zelar pela separacdo do aspecto cientifico-
profissional do confessional-religioso. (SOUZA, 2015, p. 313). Inclusive, ndo é preciso
negar a sua religiosidade, mas se orientar com responsabilidade, de acordo com seu dever
de oficio cientifico e ndo por interesses religiosos. (PIERUCCI, 1997b, p. 246). Desse
modo, € possivel tornar a sua inser¢cdo em campo como uma vantagem em face desses
desafios.

A experiéncia religiosa da pesquisadora e do pesquisador pode significar um
“trunfo” na compreensdo do campo pesquisado, pois, em alguns casos, € possivel
“conhecé-lo por dentro”, com suas contradi¢des e ambiguidades. (SOUZA, 2015, p. 314).
Assim, a proximidade com o campo e objeto pesquisados, estando em consonéncia com
critérios objetivos da investigacdo cientifica, constitui uma vantagem.

As autoras e 0s autores acima mencionados contribuem para os fins desta
pesquisa, haja vista que ndo sé a pesquisadora é afetada pelo campo, como também
participa, em alguma medida, do proprio campo. Assim como muitas interlocutoras que
se dispuseram a colaborar para a realizagdo desta pesquisa, a pesquisadora segue a
tradicdo cristd desde a tenra idade. Ser mulher e ser cristd foram elementos que
contribuiram para a aproximacdo com o campo e, portanto, fundamentais para que a
pesquisa pudesse ser concretizada. Entretanto, é preciso reconhecer a existéncia de seus
limites.

Pesquisar sobre como as mulheres tém interpretado e vivenciado aspectos de uma
religido que ha muito tem sido acusada de exclui-las é desafiador, pois as mulheres que
criticam e denunciam o machismo e, por vezes, a misoginia’’, sdo as mesmas que
continuam frequentando ou integrando instituigdes religiosas. Nem sempre esses espacos

sdo os que as acolhem, porque ha permanéncia em sinal de resisténcia, com o intuito de

" De acordo com definicdo de dicionario, o termo misoginia significa “repulsa moérbida dos homens as
mulheres. ” (AMORA, 2009, p. 466).
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contribuirem para a mudanca local e para a emancipacdao de meninas e mulheres. Alias,
hd quem se considere “desigrejada”, por ndo ser membra de nenhuma igreja, mas
participar, ocasionalmente, de alguns eventos religiosos onde se sente amparada.
Mantém-se a fé e a crenca e uma submisséo indireta a uma ordem religiosa patriarcal que,
orquestrada principalmente por homens, constitui e reproduz elementos de excluséo das
mulheres.

Nesse sentido, a compreenséo dessa e de outras situagcdes que perpassam o dia a
dia de mulheres que se apresentam como evangélicas/cristis’® e feministas foi
privilegiada pelo fato de que quem ouve seus relatos também é mulher e crista. A primeira
vista, pode parecer que sdo aspectos sociais simples de serem observados e analisados,
tendo em vista que a estrutura essencialmente masculina ndo est4 presente somente no
campo sociorreligioso, mas também no econdmico, juridico e politico. Mas para o
entendimento desse fenémeno social e suas implicacdes na esfera publica brasileira, as
trajetérias compartilhadas permitiram estabelecer uma relagdo de acolhimento e de
confianca.

Ocorre que também € preciso separar as subjetividades e as convicgdes pessoais
da pesquisadora e do pesquisador religioso em relacdo ao seu trabalho cientifico. E um
processo dificil, mas na presente pesquisa sdo analisados problemas cientificos. A
preocupacdo estd centrada em fatos sociojuridicos e ndo teoldgicos. Ainda que a
vantagem possa ser lida somente no campo do acesso as informacbes e ndo de suas
analises, as revisdes do texto pelo orientador e pela coorientadora, bem como as
contribui¢des da banca de qualificacao, lapidaram e direcionaram a discussao.

Perpassadas essas consideracdes, seguem as escolhas e as justificativas

metodoldgicas para a realizacdo da pesquisa empirica.

2.3 Aspectos metodoldgicos da pesquisa de campo

A pesquisadora e o pesquisador que decidem se debrucar sobre o tema da religido
e outros assuntos que 0s atravessem, ndo sdo sujeitos que se distanciam de quem vive a
religido. A suposta neutralidade sobre a necessidade de distanciamento, nesse caso, nao
sdo caracteristicas a serem observadas para que se confira validade a este tipo pesquisa

cientifica no campo das Ciéncias Humanas e das Ciéncias Sociais Aplicadas. O oficio de

8 As interlocutoras desta pesquisa se identificavam ora como cristds ora como evangélicas, mas optou-se
por utilizar o termo “evangélica” e ndo “cristd”. Tal escolha serd explicada no topico seguinte.
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pesquisar deve ser desenvolvido com base nas interagcdes que ocorrem no “mundo da
vida” que, em muitos casos, também sdo vivenciadas pela pesquisadora e pelo
pesquisador, de acordo com a forma de se relacionar com o seu “objeto” de pesquisa e
com a sua posicdo no mundo. (ROESE, 2002, p. 11). Assim, considerando a
complexidade da pesquisa empirica, 0s métodos escolhidos para a sua realizacdo, quer
sejam, aplicacdo de questionério virtual em grupo da rede social Facebook, entrevista
semi-estruturada, observacdo participante e diario de pesquisa, serdo explicitados nesse
topico.

Inicialmente, destaco a escolha pela expressao “evangélicas feministas”. No inicio
da inser¢@o no campo, o termo constante da pesquisa era “feministas cristas protestantes”,
para designar o segmento do cristianismo a ser investigado. Contudo, com o decorrer do

~A0

tempo, restou-se evidenciado que “cristds” era uma categoria muito abrangente, pois
abarcaria ndo s6 mulheres evangélicas, mas também catdlicas e, por vezes, espiritas
kardecistas. E que “protestantes” guardava relagio com as igrejas historicas’®, ndo sendo
um termo comumente utilizado para a identificacdo de evangélicas e evangélicos em sua
totalidade® ou para a sua diferenciacdo em relagdo aos grupos cristios ndo evangélicos,
como os catolicos.

Ocorre que algumas das mulheres entrevistadas e a maioria das que responderam
0 questionario (45%) se identificaram enquanto cristds — e somente 21%, enquanto
evangélicas. Uma das justificativas tende a ser a atribuicao negativa conferida ao termo
evangélico, ja que ¢ associado a um conservadorismo®! moral politico e religioso que visa
conter “os avangos do secularismo nos comportamentos € nos valores” em uma disputa
“pela moralidade publica para maior controle dos corpos. ” (ALMEIDA, 2017, p. 17).
Apesar disso, a opgao pelo termo “evangélica” se deu em razdo da dimensdo publica com
a qual parte do segmento da religido crista é identificada. Desse modo, a presente pesquisa
utilizara a expressdo “evangélicas feministas”, ja que o recorte foi feito em relagdo as

mulheres evangélicas que se declaram feministas.

9 A exemplo das Igrejas Batista e Metodista.

8 O Censo Demografico 2010, do Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica, refere-se a evangélico
como um grupo de religido, subdividindo a declaragdo “evangélica” em evangélica de missdo, evangélica
de origem pentecostal e evangélica ndo determinada (IBGE, Censo 2010, p. 92). Ndo ha mencéo ao termo
“protestantes”. Para saber sobre a historia do protestantismo no Brasil, cf. Antdnio Gouvéa Mendonga
(1995) e Ricardo Mariano (2005).

81 Ronaldo Almeida, em “A onda quebrada — evangélicos e conservadorismo” (2017), busca compreender
a conjuntura politico-religiosa contemporanea brasileira. O autor escreve que o0 conservadorismo esta
articulado em quatro linhas de for¢as — econdmica, moral, securitdria e interacional — e nao se restringe
aos evangélicos, estendendo-se a catolicos, ndo religiosos e pessoas de outras religides.
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Ha uma disputa de palavras e de sentidos sobre o que é ser evangélica, crista e
feminista. Isso restou evidenciado no topico sobre o contato com o campo. A questdo
perpassa um debate identitario sobre ser cristd evangélica e sobre outras formas de ser
feminista. Entretanto, essa discussdo nao sera levantada por esta pesquisa, apesar de se
constituir um assunto relevante para futuras investigacfes. Soma-se a isso a atual
conjuntura politica nacional, em que evangélicas e evangélicos seguem em disputa na
arena publica a partir de suas convicgdes religiosas, sugerindo limites a quem pode ou
ndo ser considerado como cristdo, bem como procurando estender seus valores a todas e
todos.

Além disso, a escolha pelo conceito de esfera pablica diz respeito a realizagao do
evento “Cristianismo e a descriminalizagido do aborto: desafios e possibilidades da ADPF
442>  que ocorreu, como ja mencionado, em junho/2018, na Universidade Federal
Fluminense. Na ocasido, as mulheres representantes do segmento evangélico
combinavam em suas falas elementos religiosos e seculares, no tocante a interrupgéo
voluntaria da gestacdo. Observou-se, entdo, que ndo € o fato de se estar na esfera publica
que o discurso se torna publico, pois a discussao sobre aspectos que envolvem a religido
pode se constituir como um debate privado na arena publica. Diante disso, em conjunto
com o orientador, optou-se por analisar as implicacdes, na esfera publica, dos sentidos
emancipatorios buscados pelas evangélicas feministas. A hipétese é a de que, na esfera
publica deliberativa brasileira, tais sentidos emancipatorios sdo melhor viabilizados a
partir da preservacdo dos canais procedimentais. Essa discussdo sera feita no ultimo
capitulo.

Ademais, pontua-se que, para a analise do conceito de esfera publica, optou-se
pela formulacdo de Jirgen Habermas, ja que é uma das definicGes mais debatidas e que
também gera discussdes no campo tedrico feminista. O autor o desenvolveu a partir de
uma sociedade liberal burguesa baseada na divisao entre as esferas pablica e privada, em
um contexto em que se definia familia nuclear. Esse conceito, no entanto, é cabivel a
presente pesquisa, devido ao perfil de algumas das evangélicas feministas residentes no
Estado do Rio de Janeiro identificado a partir dos encontros frequentados, das entrevistas
realizadas e do questionario virtual aplicado: maioria branca, heterossexual, urbana e que
tem uma renda mensal familiar de, no minimo, 3 a 5 salarios. As criticas e contribuicdes
a este conceito, advindas da teria feminista deliberativa, serdo extraidas a partir da
consulta bibliografica de algumas das obras de Nancy Fraser, Seyla Benhabib e Iris

Marion Young.
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Quanto a delimitacdo geografica, a escolha pelo Estado do Rio de Janeiro se deu
em razéo da participagédo e do contato com mulheres dos grupos Feministas Cristas/RJ,
Frente Evangélica pela Legalizacdo do Aborto e do coletivo Ruah. As mulheres
evangélicas que os compdem residiam, a época da pesquisa, em diferentes cidades do
Estado do Rio. E, embora o contato também tenha sido realizado com outras duas
evangélicas feministas que vivem em Alagoas e S&o Paulo, a limitacdo desse Estado se
justifica pela impossibilidade de acompanhar sozinha grupos/coletivos feministas
evangélicos/cristdos de distintos Estados da federacéo. Assim, sendo certo que os dados
obtidos ndo pretendem generalizar o perfil das evangelicas feministas no Rio de Janeiro,
a pesquisa ndo tem amplitude nacional.

Outrossim, ressalta-se que um dos elementos que caracterizam os feminismos é a
busca por emancipacdo, que € distinta em cada vertente e época que se pretende estudar.
Nesse sentido, se algumas mulheres evangélicas se declaram feministas, optou-se por
observar e expor quais sao os sentidos emancipatorios por elas buscados, partindo da
concepcao de emancipagédo proposta por Nancy Fraser. Tais sentidos serdo analisados no
ultimo capitulo a partir da teoria feminista deliberativa, tendo como base informacoes
extraidas, principalmente, das entrevistas semi-estruturadas realizadas com mulheres que
se declaram evangélicas feministas.

Além do mais, no que diz respeito a rede social Facebook, sublinha-se a sua
multiplicidade de sentidos, pois serve como plataforma de observacdo, de interacdo e de
comunicacdo e também como plataforma politica. De acordo com Correia € Moreira
(2014, p.168),

O Facebook pode ser definido como um website, que interliga paginas
de perfil dos seus utilizadores. Tipicamente, é nestas paginas que 0s
utilizadores publicam as mais diversas informages sobre eles proprios,
e sao também os utilizadores que ligam os seus perfis aos perfis de
outros utilizadores. (Grifo do autor)

O Facebook permite a interacdo entre as suas utilizadoras e os seus utilizadores.
Tanto é assim que a organizacao, a sistematizacdo e a divulgacdo de eventos entre as
feministas cristds, em especial, as evangélicas feministas, ocorrem, principalmente, por
meio desta ferramenta. Ndo por acaso, foi nessa plataforma digital em que se
identificaram 0s grupos e os eventos que serviriam, de alguma maneira, como fonte de
pesquisa. Nao foram coletadas informac6es sobre as discussdes das mulheres constantes

destes grupos. No entanto, esta rede social serviu como meio de aplicar um questionario
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virtual para mapear o perfil, ndo generalizante, das evangélicas feministas que integram
0 grupo “Feministas Cristas/RJ”.

Os dados obtidos a partir do questionario virtual ndo pretendem sugerir o perfil
socioecondémico e o posicionamento religioso de todas as evangélicas feministas
residentes no Estado do Rio de Janeiro, tampouco de todas as integrantes do grupo
“Feministas Cristas/RJ”, mas serviu como mais um elemento de pesquisa, de acordo com
0 que ja& havia sido observado na participacdo de alguns encontros. Aliés, supde-se que
nenhuma mulher e nenhum homem contrarios ao feminismo tenha respondido o
questionario, pois é vedado a homens participarem dos grupos de feministas cristas no
Facebook e todas as mulheres que se opdem ao feminismo, se identificadas, séo
excluidas. Contudo, reconhece-se que ndo é possivel atestar, com plena certeza, se todos
os perfis constantes desses grupos correspondem as caracteristicas e aos interesses das
mulheres por eles identificadas.

Perpassadas as justificativas para o uso da expressdo “evangélicas feministas”,
para a escolha do conceito de “esfera publica” e emancipagdo, bem como a
“desconstru¢do” da rede social Facebook como fonte de pesquisa, seguem 0s métodos
escolhidos para a realizacdo da pesquisa empirica.

A aplicagio do questionério virtual (APENDICE A) se mostrou como um
interessante método para a pesquisa quantitativa, destinando-se a identificar o perfil de
algumas das evangelicas feministas que integram o grupo “Feministas Cristas/RJ”, na
rede social Facebook. Este € um grupo exclusivo para mulheres. Ndo sdo aceitos perfis
de casal e mulheres contrarias ao feminismo se identificadas, sdo excluidas®?. A escolha
do grupo “Feministas Cristds/RJ” se deu em razao da participa¢do no evento “Ruah — ser
a mulher e a f€”, que tornou conhecido um pequeno publico de evangélicas feministas
residentes em algumas cidades do Rio de Janeiro. Assim, na tentativa de delimitar o
espaco de realizacdo da pesquisa, optou-se por restringir a aplicagdo do questionério
virtual a um grupo especifico desse Estado e ndo ampliar ao grupo de &mbito nacional
denominado “Feministas Cristas”.

Para a elaboracdo do questionario virtual, foram utilizados alguns indicadores
socioeconémicos do Censo Demografico 2010, do Instituto Brasileiro de Geografia e
Estatistica — cor/raga e renda mensal familiar —, além de outros indicadores formulados

de acordo com a finalidade da pesquisa. As perguntas, em sua maioria, eram fechadas,

82 Essas trés informacdes constam da postagem intitulada “Regras e avisos — leitura obrigatoria”, realizada
por uma das administradoras do grupo.
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estando as respostas limitadas as alternativas apresentadas, mas tambem havia a
possibilidade de acrescentar informagdes em alguns dos questionamentos, como pode ser
observado no APENDICE A. Portanto, 0 questionario apresentou suas vantagens:
aplicacdo a um maior numero de mulheres, padronizacdo de perguntas que asseguram
maior uniformidade para analise e comodidade para resposta sem o risco de a mulher
sentir desaprovacao pela expressdo da sua opinido. (GOLDENBERG, 2004, p. 87-88).

Tal questionério foi aplicado no grupo “Feministas Cristas/RJ” em 15 de outubro
de 2018, as 20 horas e ficou disponivel para respostas até 12 de novembro de 2018, as 22
horas. A primeira aplicagdo, em 15 de outubro, contou com 7 curtidas® e 2 comentarios,
ja a segunda aplicagdo, em 5 de novembro, alcangou 23 curtidas e 8 comentarios. Os
comentarios diziam respeito ao preenchimento do questionario, com as mensagens
mencionando “Feito!”, seguidas de emojis®* que representavam um rosto feliz e um
coracdo. Nesses vinte dias, 0 numero de integrantes do grupo variou de 566 para 562, mas
ndo h& como precisar quantas mulheres sdo evangélicas, pois o grupo também abarca
catolicas e espiritas kardecistas. Ao todo, foram obtidas 49 respostas, sendo 2 referentes
a catodlicas feministas. Estas respostas podem ser consultadas em anexo (ANEXO C), mas
a pesquisa se ateve aos dados das evangelicas feministas, a partir das 47 respostas obtidas.

A exposicdo sobre a pesquisa e o questionario foi feita a partir de uma mensagem
seguida do sitio eletrénico para preenchimento do questionario. A postagem seguiu uma
das regras do grupo de mencionar em tags, isto é, entre colchetes, o assunto a que se
destina. Em um primeiro momento, as tags utilizadas foram [Mestrado] [Questionério] e,
pelo fato de duas das respostas terem sido enviadas por mulheres cat6licas, acrescentou-
se a tag [Feministas evangélicas], na segunda aplicacdo do questionario. Assim, esta foi
a mensagem publicada no grupo:

[Mestrado] [Questionario] [Feministas evangélicas]

Queridas, boa noite!

Eu estou estudando as articulages entre feminismos e cristianismo,
em especial, 0s sentidos emancipatérios buscados pelas feministas
evangélicas e suas implicacOes na esfera publica. E na pesquisa, estou
na fase de aplicacdo de questionario. Vocés poderiam me ajudar
respondendo o questionario? Leva menos de 5 minutinhos.

Obrigada! ©

8 As curtidas, com “joinhas” e coragdes, foram no sentido de aprovacio da postagem.

8 Os emojis procedem dos emoticons. O termo “emoticon” deriva do inglés “emotion” (emocdo) e “icon”
(icone). Os emojis sdo representacdes graficas que contemplam expressdes faciais, animais e objetos, por
exemplo. Eles sdo utilizados como forma de comunicacéo nas trocas de mensagens digitais.
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Na primeira semana de aplicacdo, 0 nimero de respostas foi baixo, devido ao
turbulento periodo apos o primeiro turno das eleicdes 2018 — estiveram em disputa neste
pleito os cargos de Deputado Federal, Deputado Estadual ou Distrital, Senador,
Governador e Presidente da Republica. Contudo, depois do segundo turno, o questionario
foi novamente aplicado, em 5 de novembro de 2018, e a adesdo foi maior, totalizando 47
respostas enviadas por evangélicas feministas. Alias, ressalta-se que passado o periodo
eleitoral, o grupo “Feministas Cristds/RJ” era publico e passou a ser secreto, ao que tudo
indica, por razdo do acirramento dos discursos conservadores. O fato de estar secreto
significa que somente quem é membra pode encontra-lo, ver quem sdo as participantes e
acompanhar as discuss@es. Este é o motivo pelo qual ndo se faz mengéo ao seu enderego
eletronico.

Como parte da pesquisa, também foram realizadas entrevistas, que € uma das
formas de interacdo entre as pessoas, em que a entrevistadora consegue obter informacoes
diretamente da entrevistada, a partir de perguntas pré-formuladas ou elaboradas no
decorrer do didlogo. Nesse caso, dentre as formas de entrevistas utilizadas nas Ciéncias
Sociais, tais como, entrevista estruturada, semi-estruturada, aberta, projetiva, entrevista
com grupos focais e historias de vida, o método escolhido foi a entrevista semi-
estruturada. Esta modalidade combina perguntas abertas e fechadas, de modo que outros
questionamentos podem ser feitos, além dos que foram previamente estabelecidos em
roteiro, a depender das explanacdes da entrevistada (BONI; QUARESMA, 2005, p. 74-
75). Isso possibilita coletar informacg6es imprevistas e resolver eventuais duvidas.

Antes da realizacdo de cada entrevista, houve contato pessoal ou por meio
eletrénico, da entrevistadora com a entrevistada. Além disso, as entrevistas semi-
estruturadas foram realizadas em dois momentos, tendo como publico alvo as mulheres
evangélicas que se identificam enquanto feministas. Em um primeiro momento, as
perguntas se destinaram a investigar a relacdo entre fé e feminismos na (re)construcéo
das subjetividades dessas mulheres. E, em um segundo momento, para examinar
elementos mais voltados a esfera publica. Para tanto, foi elaborado um Termo de
Consentimento Livre e Esclarecido (APENDICE B) para elucidar a natureza da pesquisa.

A definicdo sobre com quem realizar as entrevistas se deu a partir do campo®®.
Nesse sentido, embora a pesquisa nao tenha amplitude nacional, estando a anéalise restrita

a algumas das evangélicas feministas residentes no Estado do Rio de Janeiro, foram

8 A ordem de apresentacdo das entrevistas foi organizada cronologicamente e a denominacéo de cada
entrevistada segue a sequéncia do alfabeto. Exemplo: entrevistada A, entrevistada B e assim por diante.
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realizadas duas entrevistas com mulheres residentes em outros Estados. A Entrevistada E
residia em Sdo Paulo, a época da pesquisa, e foi um nome ressaltado em conversa com
uma das fundadoras do grupo “Evanggélicas pela Igualdade de Género”. E a Entrevistada
D residia em Alagoas e foi indicada pelas evangélicas feministas do Rio de Janeiro como
uma das referéncias em teologia feminista. A primeira entrevista foi realizada por e-mail
e a segunda foi possibilitada em razdo de participacdo da entrevistada no Festival pela
Vida das Mulheres, ocorrido em Brasilia (DF), nos dias 6 a 8 de agosto de 2018.

Vale explicitar que a maioria das entrevistas foram realizadas via Skype, por meio
de imagem e som, em razdo de ser uma ferramenta que apresenta a possibilidade de
manter contato ndo presencial com quem se pretende entrevistar. Braga e Gastaldo (2012,
p. 9) se questionam sobre ser possivel considerar a interacdo mediante dudio e video como
“interagao face a face” e reconhecem que, por mais que ndo estejam presentes no mesmo
ambiente fisico, as pessoas podem ver, se assim desejarem, a face umas das outras. Assim,
trata-se de uma forma de interacdo mais rica em termos de informacéo, se comparada a
um telefonema ou a troca de mensagens por e-mail.

No entanto, uma das entrevistas foi feita via e-mail, por dois motivos: problemas
na prestacdo do servigo de internet na cidade da entrevistada, que impossibilitou a
realizacdo de entrevista por Skype e, viagem a Europa agendada para agosto/2018 para
pesquisa de Mestrado da entrevistada F, o que resultou na urgéncia em realizar a
entrevista pelo meio mais viavel a entrevistada. Desse modo, a entrevista on-line se tornou
necessaria quando se constituiu como a Unica ferramenta para alcancar a entrevistada e
pode ser propiciada via e-mail, como forma de comunicagao interpessoal assincronica —
aquela em que ocorre a troca de mensagens com intervalos de tempo imprevisiveis.
(COSTA; DIAS; LUCCIO, 2009, p. 38-39).

Seguindo com a analise, a escolha da observacdo se justifica por ser um dos
métodos mais relevantes para a realizacdo de coleta de dados, visto que, ao presenciar as
interacbes que ocorrem no espago pesquisado, permite registrar as impressdes dos
acontecimentos. SO que a maneira como se observa, cumpre ressaltar, guarda relacdo com
a subjetividade da pesquisadora ou do pesquisador, de modo que 0 que se observa parte
da compreensdo ontolégica de como a observadora ou o observador conceituam e se
situam no mundo. (SOMEKH, 2015, p. 183-184;186). E mesmo que a observadora ou 0
observador sempre causem algum desconforto nas pessoas a quem se observa, ja que
podem se sentir intimidadas ou inspecionadas, o tipo de observacéo selecionado permitiu

que este efeito fosse minimizado.
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Nesse sentido, a observacdo participante, que permite a pesquisadora ou ao
pesquisador participarem de atividades e se inserirem na cultura do grupo observado, foi
0 método eleito. Como observar é produzir e interpretar o significado, o registro das
observacdes foi feito por meio de gravacdo de audio, possibilitada por aplicativo para
telefone movel e de diario de pesquisa — ou caderno de campo. A combinacgéo desses dois
elementos mostrou-se pertinente, pois o uso da tecnologia possibilitou apenas o registro
parcial dos eventos observados, sendo as notas de campo necessarias a complementagéo
dos dados, visto conter a descricdo dos comportamentos humanos. (SOMEKH, 2015, p.
184;186).

A pesquisadora ou o pesquisador também sdo aqueles que colhem os dados
mediante os sentidos do seu préprio corpo (SOMEKH, 2015, p. 183). Por esta razdo, o
uso de diarios para o registro dos dados da observacéo se constituiu como ferramenta para
a escrita do que foi visto, ouvido, sentido e tocado. As “sequéncias descritivas” de
acontecimentos, atividades, dialogos, expressdes faciais e gestos, e as ‘“‘sequéncias
interpretativas” do registro destas experiéncias demonstram a riqueza na possibilidade de
construgdo dessa “memoria externa”. (HOLLY; ALTRICHTER, 2015, p. 79-81).

A observacao participante e o diario de pesquisa foram métodos empregados para
a pesquisa empirica nos cinco encontros do evento “Ruah — ser mulher e a fé cristd”, que
ocorreram no Espaco Casa Aberta (Niterdi/RJ), nos meses de agosto a novembro de 2017;
na Marcha das Mulheres, no dia 8 de marco de 2018, que aconteceu no centro Rio de
Janeiro, da Praca da Candelaria até a Praca XV, na imersdo na “Frente Evangélica pela
Legalizacdo do Aborto®®, no periodo compreendido entre margo a agosto de 2018 e, na
participacdo do Festival pela Vida das Mulheres, ocorrido em Brasilia (DF), nos dias 3 a
6 de agosto de 2018.

Ha que se ressaltar a realizagdo do evento “Cristianismo e a descriminalizac¢do do
aborto: desafios e possibilidades da ADPF 442, ocorrido no dia 26 de junho de 2018, no
saldo nobre da Faculdade de Direito da Universidade Federal Fluminense (Niter6i/RJ). A
proposta do evento foi construida entre a pesquisadora, seu orientador e demais

integrantes do Grupo de Pesquisa Sexualidade, Direito e Democracia e seis das

8 Para a imersdo na Frente Evangélica pela Legalizacdo do Aborto também foi elaborado um Termo de
consentimento livre e esclarecido, no qual apareceu uma lacuna a ser preenchida pela pesquisadora, na
presenca das integrantes da Frente, com o periodo em que aquela esteve inserido no grupo do aplicativo
virtual de trocas de mensagens. Além disso, este Termo foi alterado para constar as informagdes do evento
“Cristianismo e a descriminalizagdo do aborto: desafios e possibilidades da ADPF 442”, realizado na
Universidade Federal Fluminense.
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integrantes da “Frente Evangélica pela Legalizacdo do Aborto”. A mesa foi composta por
uma representante de cada grupo mencionado a seguir: Catdlicas pelo Direito de Decidir,
Frente Evangélica pela Legalizacdo do Aborto, Igreja Batista do Caminho e Anis —
Instituto de Bioética, Direitos Humanos e Género. Como as palestrantes dos segmentos
religiosos se identificavam enquanto feministas, a ideia do evento foi pensada nédo so pela
importéncia do debate, mas também como parte das analises que serdo desenvolvidas
nesta pesquisa.
Todos os meétodos de pesquisa empregados foram orientados pelos seguintes
questionamentos:
a) Onde e como as mulheres evangélicas tomam ciéncia das discussdes feministas?;
b) Quais sentidos emancipatérios as evangélicas feministas buscam? Ha
reivindicacdes especificas? Quais os tipos de militancia construidos?;
¢) Quais as implicacGes desses sentidos emancipatorios na esfera publica brasileira?
Apo0s essas constatacdes, indaga-se: quem sdo as evangélicas feministas? Como se

deu a articulagio entre feminismos e cristianismo? E o que se passa a expor.

2.4 Sobre feminismos e cristianismo

Os pares “género e religiio” e “feminismos e teologia®””

constituem campos de
estudos que, apesar de poderem ser considerados controversos e, por Vezes,
incomunicaveis, sdo relevantes para a observagdo das novas dinamicas sociais, tendo em
vista a extensdo do debate feminista a espacos ndo académicos e a presenca das religides
de origem cristd na esfera pablica. Nesse sentido, hd um fato que chama a atencdo no
cenario brasileiro e latino-americano: a recepcao das teorias e militancias feministas pelas
mulheres cristds. Por este motivo, serdo apresentados um panorama sobre as articulacfes
entre feminismos e cristianismo, perpassando o catolicismo, mas com énfase no segmento
evangélico e, por altimo, dados que sugerem, sem generalizar, o perfil de algumas das
evangélicas que se declaram feministas, integrantes do grupo Feministas Cristds/RJ, na

rede social Facebook.

8 Para a presente pesquisa, entende-se “teologia” como “uma palavra humana iluminada pela Palavra de
Deus. ” (BINGEMER, 2016, p. 87).
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2.4.1 Aproximacoes e articulacfes entre feminismos e cristianismo

O modelo organizacional das instituicdes religiosas tem sido alvo, ao longo de
décadas, de sucessivas criticas e dendncias sobre as decorréncias da dominagéo
masculina. A divisdo interna de tarefas, o exercicio pastoral e ministerial, as pregacoes, a
literatura, as musicas e todas as outras formas de ensino religioso sdo acusados de
imporem uma posi¢ao hierarquica, de superioridade do homem, como se ele fosse “um
cidaddo de primeira classe, escolhido para dominar ndo somente 0s animais e a terra,
como também a mulher. ” (RODRIGUES, 2011, p. 11).

Nesse contexto, o tema central do pensamento feminista, a critica a exclusdo da
mulher da esfera plblica®® e a sua submissdo a esfera privada, também tem sido
compartilhada pelas seguidoras da fé cristd — catdlicas e protestantes, dentre as quais, as
evangélicas. Desse modo, “¢ enquanto movimento social inspirador de praticas de
resisténcia a situacdo de sujeicdo das mulheres que o feminismo atua, de inicio, no campo
religioso. 2 (ROSADO, 2001, p. 81). E a partir da conquista de um novo lugar na
sociedade que a mulher passa a lutar também por uma nova posicao na igreja e na teologia
(ROHDEN, 1995, p. 44), a ponto de se poder falar em uma hermenéutica feminista para
a leitura biblica. (FIORENZA, 1992[1988]).

De acordo com Tarducci (2001, p. 97), a relacdo entre feminismo e religido no
Ocidente remete ao projeto de reinterpretacdo da biblia, The Woman's Bible — A Biblia
da Mulher (traducéo livre) —, uma obra coletiva envolvendo mulheres dos Estados Unidos
e alguns paises da Europa, publicada por Elisabeth Cady Stanton®, entre 1895 e 1898.
Entretanto, por visar afastar o carater patriarcal das interpretagdes biblicas e constituir-se
como um instrumento de emancipacao das mulheres, o trabalho ndo se tornou popular
devido ao seu viés politico. (FIORENZA, 1992[1988], p. 31-36). Ainda assim, tal projeto

foi considerado o inicio de um longo processo que culminaria com a producdo da

8 Nesse caso, o termo “esfera publica” se opde ao que esta adstrito ao espago privado e doméstico.

8 Stanton, tedloga protestante, foi uma das fundadoras do National American Women Suffrage Association
(NAWSA). (TARDUCCI, 2001, p. 98). De acordo com a Enciclopédia Britanica, 0 NAWSA foi uma
organizacdo norte-americana criada em 1890 pela fusdo das duas principais organizacGes de direitos das
mulheres, a “National Woman Suffrage Association” e a “American Woman Suffrage Association”.
ENCYCLOPAEDIA BRITANNICA. National American Women Suffrage Association. Disponivel em:
<https://www.britannica.com/topic/National-American-Woman-Suffrage-Association> Acesso em: 28
nov. 2018.
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Teologia Feminista Cristd®, na década de 1960, no Estados Unidos (ROSADO, 2001, p.
81) e, na década de 1980, no Brasil. (ROHDEN, 1997, p. 55).

A Teologia Feminista®™ é uma perspectiva teoldgica baseada na promocio da
igualdade entre homens e mulheres na igreja e na sociedade, em geral. E também
considerada como uma linha de pensamento que tem como referéncia “o contraste com
outras vertentes feministas. ” (ROHDEN, 1995, p. 3). Conforme descreve o Dicionario
de Teologia Feminista (1996, p. 502), essa é “critica ¢ replanejamento” e “ndo se
considera como um complemento da teologia tradicional, mas como um novo conceito
de teologia. ” A influéncia feminista teria ocorrido a partir do periodo classificado como
segunda onda®2, nos anos de 1960 e 1970, quando as tedlogas transportaram a sua
consciéncia feminista para a pratica religiosa e a producdo académica. (NASON-CLARK,
1998, p. 186).

Na década de 1960, nos Estados Unidos, houve a publicagdo do livro “A Igreja
e o Segundo Sexo”® (1968) escrito por Mary Daly®* e inspirado na obra de Simone de
Beauvoir, “O Segundo Sexo” (1949). Daly fez uma critica a Igreja Catdlica a partir das
mudancas anunciadas pelo Concilio Vaticano 11%, na esperanca de uma transformagcéo de
suas estruturas eclesiais (ROSADO, 2001, p. 82). Anos mais tarde, publicou “Além de
Deus, o pai”® (1973), que se tornou, de acordo com Rosado (2001, p. 83), uma referéncia
para os estudos feministas do cristianismo.

Ainda na década de 1960 e, segundo Tarducci (2001, p. 98), antes de comecar a
segunda onda feminista, foi publicado no “Journal of Religion”, da imprensa da
Universidade de Chicago, o artigo “A situagdo humana: uma visdo feminina”®’ (1960),

de Valerie Saiving Goldstein. A autora comeca seu artigo dizendo “EU SOU uma

% E preciso frisar que esta pesquisa estara restrita as decorréncias da aproximag#o entre os Feminismos e 0
Cristianismo, com a producéo da Teologia Feminista Cristd, ja que existem outras Teologias Feministas
que perpassam o Judaismo, o Islamismo e o Budismo, por exemplo, e que ndo constituem campo de analise
para o presente estudo.

% As tedlogas Aquino e Tamez (1998, p. 91) apontam que, na América Latina, o termo “feminista” comegou
a ser usado na década de 1980, como sindnimo de “teologia a partir da 6tica da mulher”. Como ndo era — e
ainda ndo € — um termo aceito em todos espagos religiosos, alternavam-se a utilizacdo das expressdes
“teologia feminista”, “teologia feminina” e “teologia desde a 6tica da mulher”.

92 A divisdo do movimento feminista em ondas sugere que, nas décadas de 1950, 1960 e 1970, as lutas
feministas diziam respeito a valorizagio do trabalho da mulher e o uso da pilula anticoncepcional. A essa
onda ¢ atribuida o slogan “o pessoal é politico”, demonstrando como as fronteiras entre publico e privado
mascaram formas de dominac&o e opressdo que impactam todas as dimensdes da acdo politica.

9 No original: “The Church and the Second Sex”.

% Tedloga catdlica.

% O Concilio do Vaticano Il, orientado pela nogdo de aggiornamento — atualizacio (traducéo livre) —,
colocaria a Igreja Cato6lica em harmonia com o mundo moderno. (BERGER, 2000, p. 12).

% No original em inglés: “Beyond God, the Father”.

% No original em inglés: “The human situation: a feminine view”
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estudante de teologia, eu também sou uma mulher” (grifo da autora; traducéo livre)®, ja
que discorre sobre a perspectiva dos te6logos estar contaminada e, assim, restrita pelas
suas particularidades enquanto homens.

Na década de 1990, a multiplicidade de teologias feministas foi apresentada na
obra “Dicionario de Teologias Feministas®® (1996), obra na qual se pode consultar
verbetes relacionados as teologias de diferentes lugares do mundo, tais como Africa,
América Latina, América do Norte, Asia, Europa’®, llhas do Pacifico e Sul da Asia. Ha
ainda verbetes sobre as seguintes teologias: judaismo, budismo, hinduismo, islamismo,
xintoismo e wicca. Sobre essa pluralidade de teologia feministas, as autoras escrevem
que:

Neste volume, é geralmente entendido que as teologias feministas séo
um reflexo do significado da auto-degeneracdo de Deus em nossas
vidas a partir da perspectiva da defesa da plena humanidade das
mulheres de todas as racgas, classes, orientacfes sexuais, habilidades
e nacionalidades. No Prefacio, no entanto, indicamos que um
dicionério sobre as teologias feministas € quase impossivel, porque ha
tantos pontos de vista e perspectivas diferentes que estdo surgindo
dentro e além da tradicdo cristd. As teologias [...] sdo suspeitas, porque
foram associadas ao dominio do cristianismo ocidental branco e as
imagens patriarcais de Deus. Algumas mulheres indicam que sua
discussao sobre Deus/Deusa vai além das imagens masculinas de Deus,
falando de “genealogia”. Outros querem ir além das estruturas das
religiBes institucionais e falar de espiritualidade em vez de religido ou
teologia. (RUSSEL; CLARKSON, 1996, p. 13, grifos nossos).

Além de problematizar o termo “teologia”, devido a multiplicidade de vivéncias
e experimentagdes do “sagrado”, a depender da raga, classe, religido, orientacdo sexual,
geragdo e nacionalidade das mulheres, as autoras do Dicionario também questionam a
palavra “feminista’:

Até mesmo a palavra feminista é suspeita como uma designacao
geral, porque seu uso esta associado as perspectivas dominantes de
mulheres ocidentais brancas de classe média. (RUSSEL; CLARKSON,
1996, p. 13, grifo nosso).

Sendo assim, os significados dos verbetes apresentados consideram correntes distintas de
feminismos, importante para o didlogo feminista continuo entre diferentes grupos

culturais, raciais e religiosos.

% No original: “I AM a student of theology; I am also a woman”. GOLDSTEIN, Valerie Saiving. The
human situation: a feminine view, Journal of Religion, n. 2, v. XL, april/1960, University of Chicago
Press.

% No original em inglés: “Dictionary of Feminist Theologies”.

100 O dicionario alemdo “Waorterbuch der Feministischen Theologie” (1991) foi traduzido para o portugués
por Carlos Almeida Pereira e publicado, sob o titulo “Dicionario de Teologia Feminista”, pela Editora
Vozes, Petropolis, 1996.
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Diante da reflexdo sobre as palavras “teologia” e “feminista”, ¢ preciso
contextualizar o debate para o cenério latino-americano em que, na década de 1970, a
reflexdo teoldgica passou a estar voltada para a vida social das mulheres. Foi a Teologia
da Libertacdo, preocupada com a libertacdo dos pobres e oprimidos, a forma de
interpretacdo teoldgica que permitiu as mulheres participarem da construcdo do
conhecimento e dos discursos no contexto religioso, a partir de suas proprias experiéncias.
(AQUINO, 1997, p. 11). Assim, a critica feminista permitiu a compreensdo sobre como
a religido opera nas construcdes simbolicas de género e de como este marcador social
atua na formulacdo de modelos socioculturais, aprofundando as desigualdades entre
mulheres e homens, em termos de raca, classe, geracao e orientagdo sexual. (AQUINO;
TAMEZ, 1998, p. 17).

As feministas protestantes!®® pioneiras na América Latina, como sugere
Mariano'®? (2018, p. 415-416), ndo construiram seus feminismos preocupadas em
satisfazer os modelos europeus e norte-americanos. Devido ao contexto de ditaduras
militares, Mariano (2018, p. 416) afirma que o movimento feminista latino-americano
esteve atento as suas demandas sociopoliticas, tendo sido alimentado pela “luta autdctone
das mulheres do continente. ”

N&o se pode olvidar que a teologia feminista ndo é fruto das experiéncias pessoais
das mulheres latino-americanas tomadas como um sujeito coletivo, pois nem todas
vivenciaram condicdes de caréncia e empobrecimento, tampouco sofreram as mesmas
situacOes de opressdo ou tinham recursos para enfrenta-las. Em todo caso, as principais
autoras dessa teologia sdo as mulheres que buscaram modificar ndo sé as relagdes sociais
e as instituicbes patriarcais, mas 0s proprios marcos teéricos que as fundamentam.
(AQUINO; TAMEZ, 1998, p. 24). Desse modo,

As categorias criticas de género passam a ser o eixo articulador do
nosso discurso, e a visdo feminista é o espaco a partir do qual nos
colocamos no mundo para olhar de forma critica o discurso cristdo e as
questdes religiosas.’®® (AQUINO; TAMEZ, 1998, p. 24, traducdo livre).

A incorporacdo de mulheres na construcdo da teologia, na América Latina, foi

possivel gracas a Associacdo Ecuménica de Teologos do Terceiro Mundo

101 Mariano utiliza a expressdo “feministas protestantes” para designar as mulheres oriundas de igrejas
protestantes histdrias e de igrejas protestantes de missao.

102 |_flia Dias Mariano, escritora e educadora, dirige uma empresa de gestdo de conhecimento. Ela tem um
canal no YouTube e uma pagina no Facebook, em que discute sobre género e espiritualidade.

108 No original: “Las categorias criticas de género pasan a ser el eje articulador de nuestro discurso, y la
vision feminista es el espacio a partir del cual nos ubicamos en el mundo para mirar criticamente el
discurso cristiano y las cuestiones religiosas.” (AQUINO; TAMEZ, 1998, p. 24).
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(EATWOT/ASETT) e a sua respectiva Comissdao de Mulheres. Inicialmente, sob a
coordenacdo da te6loga mexicana Elsa Tamez e, mais tarde, da tedloga brasileira Ana
Maria Tepedino, foram realizados alguns encontros em que mulheres de diferentes paises
puderem compartilhar ndo s6 suas preocupacdes, mas também suas conquistas.
(AQUINO; TAMEZ, 1998, p. 43).

Contudo, antes de se adentrar a tematica dos encontros latino-americanos, cumpre
ressaltar que a producéo teoldgica das catélicas e das protestantes é fruto de diferentes
processos do movimento de mulheres organizadas dentro das igrejas. No Brasil, em
relacdo a Igreja Catdlica, sdo nas Comunidades Eclesiais de Base (CEBs), comunidades
inclusivas centradas nos pobres e oprimidos e, orientadas pela Teologia da Libertacao,
onde se comega a ter uma participagdo ativa das mulheres. Tedlogas e leigas'® passaram
a questionar o sexismo e a misoginia presentes na Igreja e na tradicdo cristd, a lutar pela
igualdade e a valorizar a singularidade feminina. (ROHDEN, 1997, p. 56-59).

Na década de 1970, tedlogas e tedlogos da libertacdo foram inspirados por Rubem
Alves — tedlogo e pastor presbiteriano —, Leonardo Boff — escritor e tedlogo catolico —
e, também por Paulo Freire — educador e pedagogo. (MARIANO, 2018, p. 416-417). A
essa época, em 1979, foi fundado o Centro de Estudos Biblicos (CEBI), associacdo
ecumeénica responsavel por promover uma leitura popular da biblia.'% No catalogo de sua
livraria, ha tematicas especificas sobre leitura feminista e de género, afim de contribuir
para a formacdo de mulheres e homens e promover o estudo como um instrumento de
servico ao povo e ndo como forma de dominio. Nesse sentido, Mariano (2018, p. 417)
afirma que “isso prova o quanto a pedagogia do oprimido influenciou nossos
movimentos. ”

A producdo teoldgica das mulheres protestantes'®, por sua vez, esté relacionada
a ordenacdo pastoral feminina. Em 1922, o Exército da Salvacdo atuou por meio de
ministérios ordenados tanto por homens, quanto por mulheres e, em 1930, haviam

reivindicac@es pela ordenaco pastoral de mulheres nas igrejas protestantes historicas?’.

104 Os leigos ou fiéis, na Igreja Catdlica, sdo as pessoas ndo ordenadas, ou seja, que ndo receberam o
sacramento.

195 para  mais informagbes sobre a histéria institucional do CEBI, acessar: <
https://www.cebi.org.br/historia/> Acesso em: 28 nov. 2018.

106 Nesse caso, utiliza-se o termo “protestantes”, pois a Igreja Metodista é classificada como uma das igrejas
protestantes de missao.

107 As igrejas protestantes historicas sdo as que tém origem a partir da Reforma Protestante desencadeada
por Martinho Lutero, no século XVI.
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Entretanto, somente na década de 1970, no Brasil, a Igreja Metodista aprovou o ministério
ordenado!®® sem distingéo de sexo.

De acordo com Mariano (2018, p. 415), ndo ha movimento feminista em igrejas

109 110

pentecostais™" e neopentecostais**". As primeiras feministas sdo oriundas das igrejas
protestantes histéricas — luterana e anglicana —, que influenciaram as mulheres das
igrejas protestantes de misséo, sendo a Igreja Metodista a pioneira entre as feministas
desse grupo. Sua préxis feminista advém, como mencionado, da ocupacdo do sacerdocio.
A possibilidade de dirigir uma comunidade religiosa foi um dos fatores que aproximaram
as mulheres protestantes dos feminismos, um feminismo liberal igualitario, de acordo
com Rohden (1995;1997). A partir disso, tedlogas protestantes passaram a construir,
juntamente com as catélicas, uma teologia pautada no discurso ecuménico, em encontros
orientados por uma perspectiva feminista. (ROHDEN, 1997, p. 63-67).

Retornando a questdo dos encontros latino-americanos, o0 primeiro ocorreu no
Méxicol'!, em 1979, com o tema “Mulher Latino-americana, Igreja e Teologia.” O
objetivo era encontrar caminhos que sistematizassem a experiéncia de fé das mulheres
em seu compromisso com a justica social. No documento final, restou conhecido que a
Teologia da Libertagdo™? omitiu a vis&o e a voz das mulheres, razio pela qual se ressaltou
a importancia feminina no campo teoldgico. Nesse “encontro inicial”, destacaram-se 0
trabalho pioneiro de Elsa Tamez e Maria Pilar Aquino, tedlogas protestante e catolica,
respectivamente. (AQUINO; TAMEZ, 1998, p. 44).

O segundo encontro aconteceu em Buenos Aires (Argentina), em 1985, com o
titulo “Encontro Latino-americano de Teologia desde a perspectiva da mulher. ” O foco

estava voltado as categorias intelectuais de interpretacdo — contextuais e concretas,

108 O “ministério ordenado” tem a funcéo de "congregar e construir o corpo de Cristo, pela proclamagio e
ensino da Palavra de Deus, pela celebragdo dos sacramentos e pela dire¢do da vida da comunidade na sua
liturgia, missdo e diaconia". CONSELHO NACIONAL DE IGREJAS CRISTAS DO BRASIL (CONIC)
Documento Igrejas e Ministério. 2001. Disponivel em: <
https://www.conic.org.br/portal/files/Igrejas_e_Ministerio.pdf> Acesso em: 05 ago. 2018.

199 De origens norte-americana e caracterizadas por avivamentos carismaticos, curas, manifestages do
Espirito Santo e operacOes de milagres, podem-se citar 0s seguintes exemplos de igrejas pentecostais que
surgiram no Brasil: Assembleia de Deus (1910), Congregacdo Cristd (1910) e Igreja de Cristo (1932).
(MARIANO, 2018, p. 415).

110 Como exemplos de igrejas neopentecostais que surgiram no Brasil e, em geral, baseiam-se na Teologia
da Prosperidade, podem-se mencionar: a Igreja Universal do Reino de Deus (1977), Igreja Internacional da
Graca de Deus (1980) e Renascer em Cristo (1980). Tais instituicdes religiosas surgiram de divisdes
internas em igrejas pentecostais e em protestantes de missdo. (MARIANO, 2018, p. 415).

111 Na obra de Aquino e Tamez ndo ha indicagdo da cidade onde o encontro aconteceu.

112 A maioria dos Tedlogos da Libertagdo eram membros do clero e, por este motivo, ndo criticavam as
estruturas patriarcais da lIgreja, ja que podiam comprometer as relacdes entre a pratica da Teologia da
Libertagdo e o Vaticano (ROHDEN, 1997, p. 80).
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comunitarias e relacionais — da experiéncia de fé das mulheres, a partir da consciéncia de
género. Além disso, também foi discutido que o objetivo do encontro era proporcionar
modificagéo das relagdes sociais em prol das mulheres. Nesse “encontro de ampliagao”,
destaca-se a entrada de Ivone Gebara, Ana Maria Tepedino e Maria José Rosado Nunes,
tedlogas catolicas brasileiras. (AQUINO; TAMEZ, 1998, p. 44-45).

Em 1986, 0 México!™® recepcionou o terceiro encontro, denominado “Fazer
Teologia desde a perspectiva das mulheres do Terceiro Mundo”, tendo sido convocadas
tedlogas ndo s6 da América Latina, mas também da Asia e da Africa. Nesse encontro
pdde-se observar dois pontos comuns em relacdo as vivéncias das mulheres do Terceiro
Mundo. De um lado, reconheceu-se a realidade complexa e multifacetada da opressao
contra as mulheres. E, de outro, constatou-se que a experiéncia feminina estd marcada
pela consciéncia de que é possivel modificar as relacdes de dominagéo tanto na sociedade,
guanto na igreja. Assim, no “encontro de enlace”, registrou-se que “o fazer teologia surge
como uma forma especifica de luta da mulher pelo seu direito a vida. ” (AQUINO;
TAMEZ, 1998, p. 46).

O quarto encontro ocorreu no Rio de Janeiro (Brasil), em 1993, com o tema
“Espiritualidade para a vida: Mulheres contra a Violéncia. ” O assunto principal dizia
respeito a crescente violéncia contra as mulheres e o que poderia ser feito para elimina-la
com base no discurso teoldgico. Além disso, enfatizou-se 0s elementos centrais desse
modo de fazer teologia, tais como: a op¢do pelos movimentos feministas como
interlocutores do processo de elaboragéo teoldgica; a “conexdo metodoldgica” com as
questdes de género, raca e classe, e o desenvolvimento de estudos interculturais e
interreligiosos'!*. Nesse “encontro de consolidacio e avango”, destacou-se a entrada de
Nancy Cardoso Pereiral®®, tedloga brasileira protestante. (AQUINO; TAMEZ, 1998, p.
47-48).

Esses encontros latino-americanos evidenciaram o compromisso de mulheres
catolicas e protestantes, principalmente de tedlogasi!®, com a justica social.
Reconheceram-se as multiplas faces da opressao a que as mulheres estdo submetidas, na

sociedade e também nos espacgos religiosos. Interessante observar que, no Brasil, a

13 Na obra de Aquino e Tamez ndo ha indicacio da cidade onde o encontro aconteceu.

114 Com destaque para a teologia negra feminista e a teologia indigena sob a 6tica da mulher.

115 Nancy, em sua atividade pastoral, trabalha com grupos de mulheres dos acampamentos do Movimento
dos Trabalhadores Rurais Sem Terra (MST), pela Comissdo Pastoral da Terra.

116 Qutras tedlogas fazem diferentes divisGes em relacdo a teologia feminista. A tedloga catdlica lvone
Gebara, por exemplo, classifica a teologia feminista latino-americana em trés etapas.
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tematica do quarto encontro, quer seja, a violéncia contra a mulher, foi um dos assuntos
constantes da “Carta das Mulheres”, promovida pelo Conselho Nacional dos Direitos da
Mulher (CNDM) e levada a Brasilia a época da redemocratiza¢do. Segundo Pinto (2003,
p. 75), esse foi um dos documentos mais importantes elaborados pelo “feminismo
brasileiro contemporaneo. ”

Ademais, essa breve contextualizagdo histérica permite a compreensdo de que
todos os encontros estavam voltados para a necessidade da presenga da mulher na
producdo teoldgica e da sua abertura ao debate feminista, intercultural e interreligioso,
elementos que contribuiram para uma nova perspectiva para a leitura biblica, como a
“hermenéutica feminista da suspeita. ” Desenvolvida por Fiorenza (1992[1988]), a
hermenéutica da suspeita questiona o apagamento e o silenciamento das mulheres na
tradicdo crista e pergunta sobre as representacdes de género no texto biblico. No entanto,
vale destacar que a aproximacdo com os feminismos se deu além de uma preocupacéo
com a interpretacdo biblica.

Na década de 1990, no Brasil, ao se depararem com as vivéncias das mulheres das
camadas mais populares, especialmente das Comunidades Eclesiais de Base, as tedlogas
catdlicas comecaram a dialogar com militantes feministas sobre a temética dos direitos
reprodutivos (ROHDEN, 1997, p. 59), uma das pautas do feminismo na redemocratiza¢ao
(PINTO, 2003, p. 75-76). E entre as tedlogas protestantes, além da ordenacéo pastoral
feminina, a “relacdo historica do protestantismo com os movimentos liberais” e a
interdisciplinariedade das faculdades protestantes, com a introducéo da perspectiva de
género, (ROHDEN, 1997, p. 65-67), permitiram uma maior integracdo com oS
feminismos.

Em relacdo aos direitos reprodutivos, vale ressaltar a organizacdo Catdlicas pelo
Direito de Decidir (Catholics For a Free Choice — CFFC) que surgiu, inicialmente, nos
Estados Unidos, na década de 1970. Anos mais tarde, em 1990, seus ideais seriam
recepcionados por alguns paises da América Latina. Em qualquer dos casos, € um
movimento que se caracteriza como catolico, mas que se contrapde aos ensinamentos
clericais tradicionais, fundamentando 0s seus posicionamentos com argumentos
feministas. No Brasil, a organizacdo ndo governamental “Catolicas pelo Direito de

Decidir” (CDD/BR) foi fundada em 1993, sendo composta por pesquisadoras e
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pesquisadores da academia, operadoras e operadores do Direito e por fieis de forma
geral %’
Além disso, integra a Rede Latino-americana de Catolicas pelo Direito de Decidir,

criada em 1996, que se articula por mais doze paises'e.

A Rede, atuando a partir da
teologia feminista, luta contra as injusticas sociais na América Latina e no Caribe.
Também é responsavel por difundir argumentos que fundamentam o direito de decidir, a
liberdade de consciéncia e o reconhecimento da diferenca, todos em prol da autonomia
feminina. Um desses argumentos é a doutrina do probabilismo, que se baseia no conceito
de que a elaboracdo de uma decisdo moral ndo depende da permissdo de autoridades, mas
deve ser baseada no livre convencimento do individuo.

Nesse sentido, partindo do pressuposto de que ndo ha um consenso na Igreja
Catolica sobre a questdo do aborto!*®, o principio ubi dubium, ibi libertas — onde ha
duvida, ha liberdade — permite as fiéis discordarem da doutrina eclesiastica do aborto
enquanto pecado. (MAGUIRE; PEGORARO; MEJIA, 2001, p. 9-10). Soma-se a isso a
contribuicdo dos feminismos que retiraram a discusséo dos direitos sexuais e reprodutivos
do campo da moral e os colocaram no campo dos direitos. Desse modo, é possivel
confrontar a moral sexual cat6lica e afirmar a autoridade e a autonomia individual para
decidirem pela interrupcdo ou ndo de uma gestacéo.

Os papéis tradicionalmente designados as mulheres — esposa, mée e boa dona de
casa — sdo um dos assuntos mais questionados pelas feministas catolicas e protestantes,
dentre as quais, as evangelicas. Ha também uma luta contra a ideia de que as mulheres
sdo menos “espirituais” e mais passiveis de pecar e de desvirtuar o caminho ou levar os
outros a cometerem pecado, se comparadas com 0s homens. Outrossim, a observacao do
campo empirico revelou que a reivindicacao por voz, contra a repressdo que silencia as
mulheres nos espacos religiosos, € um ponto recorrente, tanto € assim que foi tema de um
dos encontros do evento “Ruah — ser mulher ¢ a f&”.

Como resultado dessas articulagdes, observa-se no Brasil do século XXI, um
fortalecimento de mulheres religiosas, especialmente, catélicas, protestantes e

evangélicas, que se sentem recepcionadas pelos feminismos e, na maioria dos casos, se

17 As informages mencionadas estdo disponiveis em: <http://catolicas.org.br/>. Acesso em: 22 nov. 2018.
118 A Rede se articula nos seguintes paises: Argentina, Chile, Colémbia, Chile, Equador, Espanha, El
Salvador, Nicaragua, México, Paraguai e PerU.

119 Somente no século XIX é que se considera que o feto possui alma (vida) a partir da concepgdo. De
acordo com Hurst (2006, p. 9), “[...] a maioria da hierarquia eclesiastica acredita que praticar o aborto é um
pecado grave e motivo de excomunh&o. No entanto, essa opinido s6 passou a fazer parte da disciplina oficial
da Igreja a partir da Apostolicae sedis de Pio IX, em 1869
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apresentam enquanto feministas. Ha uma receptividade por parte delas em relacdo ao
“género”?° enquanto uma categoria analitica, como prop0s Joan Scott (1995), que
permite reconhecer as relagdes de poder operadas entre mulheres e homens.

No entanto, a recepc¢do da discussao feminista ndo se restringiu as tedlogas, mas
se expandiu as demais mulheres, que integram ou n&o*?! diferentes denominacdes*??. Isso
pode ser observado a partir da publicagdo de matérias em jornais eletrénicos'® e da
criacdo de grupos, paginas e comunidades na rede social Facebook'?, em que a
perspectiva feminista e de género orientam as discussfes entre as suas integrantes e 0s
seus integrantes. Dentre esses grupos, paginas e comunidades podem ser mencionados:
Feminismo Cristdo, Feministas Cristas, Feministas Cristds/RJ, Feminista e Crista?,
Somos Cristds & Feministas, Discussdo feminista teoldgica protestante, Feminismo a luz
da biblia, Teologia Feminista, Evangélicas pela Igualdade de Género, Frente Evangélica
pela Legalizacdo do Aborto e Evangelicxs — Juntos pela Diversidade.

Se é possivel — e ha quem julgue necessario — identificar quais feminismos estdo
sendo construidos por mulheres catolicas, protestantes e evangélicas, podem-se
mencionar algumas contribuicdes a partir de pesquisas realizadas no cendrio brasileiro e
latino-americano. E, embora ndo seja esse o cerne da questdo, a presente pesquisa podera
apontar, ao fim, 0s mesmos ou novos caminhos.

Rohden (1995), em sua pesquisa sobre o feminismo como questdo emergente no
campo catélico e protestante no Brasil, identifica que as tedlogas protestantes se
aproximam da luta pela igualdade, enquanto as te6logas catdlicas, da preocupagdo com a
diferenca.'? Igualdade, em razdo da possibilidade de ocupar, no ambito religioso, os
mesmos espacos de lideranca em relacdo aos homens e, diferenca, em virtude das

120 Este termo pode ser observado no titulo de trés obras destinadas a tratar sobre a relagéo igreja/mulher,
tais como: “A Casa, as Mulheres ¢ a Igreja: relagdo de género e religido no contexto familiar” (SOUZA;
LEMOS, 2009); “Um outro género de Igreja: as mulheres e sua ordenagdo sacerdotal” (RODRIGUES,
2011) e “Evanggélicas por sua voz e participacdo: género em discussdo” (VILHENA, 2015).

121 Algumas evangélicas feministas se consideram como “desigrejadas” ou “p6s-denominacionais” por nio
frequentarem ou ndo terem vinculo com nenhuma instituigdo religiosa.

122 por denominag@es entende-se as instituices religiosas a que se designa um nome.

123 A exemplo das seguintes publicagdes: “O que é a teologia feminista e como ela esta mudando a vida das
cristds? ”  (https://www.huffpostbrasil.com/2017/06/30/0-que-e-a-teologia-feminista-e-como-ela-esta-
mudando-a-vida-da_a 23010784/); “Cresce o nimero de evangélicas que aderem ao feminismo”
(https://www.metropoles.com/vida-e-estilo/feminismo/cresce-o-numero-de-evangelicas-que-aderem-ao-
feminismo) e “Quem sdo as (fé)ministas?” (http://justificando.cartacapital.com.br/2018/01/15/quem-sao-
as-feministas/). Acesso em: 22 nov. 2018.

124 A pesquisa no Facebook considerou os seguintes termos e palavras: feminismo cristdo, feminista crista,
evangélica e género, evangélica e aborto. A Ultima pesquisa a partir desses termos e palavras foi feita em 3
de dezembro de 2018.

125 Sobre as diferencas entre as articulagles e aproximacdes do feminismo com o catolicismo e o
protestantismo, cf. Rohden (1995, p. 68-73).
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desigualdades sociais observadas nos trabalhos desenvolvidos com mulheres nas
Comunidades Eclesiais de Base (CEBs).

Mariano, em seu artigo “Feminismo protestante” (2018), além de afirmar que “o
movimento biblico foi a maternidade do feminismo cristdo no Brasil” (p. 417), aponta
que o feminismo latino-americano se enquadra na perspectiva interseccional, pois “ndo
teve tempo para se enquadrar nas classificagdes mais recentes do feminismo” (p. 416),
tendo como agendas a questdo da violéncia doméstica, do aborto e da inclusdo
LGBTQI*?® nas igrejas'?’ (p. 429-435). A transversalidade das opressdes a que estio
submetidas as mulheres na América Latina também pode ser observada nas obras de
Aquino (1997) e Aquino e Tamez (1998), embora n&o trabalhem o termo
“interseccionalidade.

Todo esse breve debate sobre “género e religidao” e “feminismos e cristianismo”,
recepcionado pelas mulheres religiosas levanta uma das questdes centrais dessa pesquisa:
quem sdo as evangeélicas feministas e quais sentidos emancipatorios buscam? Para tanto,
passa-se a apresentacdo de dados obtidos por meio da aplicacdo de questionario virtual

no grupo “Feministas Cristas/RJ”, na rede social Facebook.

2.5 Quem sdo as evangélicas feministas? Apresentacdo de dados obtidos por meio de
questionario virtual aplicado no grupo Feministas Cristds/RJ, na rede social

Facebook

Os dados constantes desse topico foram obtidos por meio da aplicacdo de
questionario virtual no grupo Feministas Cristds/RJ, na rede social Facebook. Como
mencionado no item sobre as metodologias de pesquisa, o questionario foi postado em 15
de outubro e em 5 de novembro de 2018, no qual se obteve o total de 49 respostas. Duas
dessas mulheres podem ser identificadas, a partir de suas respostas, como catolicas
feministas. Desse modo, tais informag6es podem ser consultadas (ANEXO C), mas a

126 | GBTQI: Léshicas, Gays, Transexuais, Travestis, Transgéneros, Queer e Intersexuais.

127 A homossexualidade e a inclusdo LGBTQI é uma questdo controversa entre as/os evangélicas/os, mas
h& igrejas inclusivas, como a Igreja da Comunidade Metropolitana e a Igreja Cristd Contemporanea,
localizadas no Rio de Janeiro, por exemplo. Mariano menciona a pastora Lanna Holder, da Comunidade
Cidade de Reftigio (SP), como a “personalidade 1ésbica evangélica mais conhecida no Brasil” e também
escreve que “a Unica diferenca é que a mesma Biblia que os religiosos usam para exclui-los é interpretada
de modo a fazé-los se sentirem amados e incluidos” (MARIANO, 2018, p. 439-440).
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pesquisa se ateve aos dados das evangélicas que se declaram feministas'?®, baseados nas
demais 47 respostas.

Todas as mulheres que responderam o questionario virtual se consideram
feministas. Trinta e oito por cento declarou que participa ou integra outro grupo/coletivo
feminista, além do “Feministas Cristds/RJ”, tais como: Coletivo Feminista Utopias em
Macaé; Evangélicas pela Igualdade de Género; Feminismo negro; Feministas Cristas!?®;
Feministas; Frente Evangélica pela Legalizacdo do Aborto; Forum Maria da Pena; Mae
feminista; Mulheres do Caminho; Pretas Cristas na Resisténcia.; Projeto Redomas; Ruah;
Saaanta mae; Ser.Tdo Feminista e Sisterhood. Ocorre que somente 36% assinalou
participar ativamente das discussdes de tais grupo/coletivos feministas.

Em relacdo a faixa etéria das integrantes do grupo, pode-se observar que as
mulheres tém de 20 a 54 anos, mas concentram-se na faixa dos 25 a 29 anos: 2% (40 a 44
anos e 50 a 54 anos); 4% (15 a 19 anos e 45 a 49 anos); 15% (20 a 24 anos); 17% (30 e
34 anos); 24% (35 a 39 anos) e 32% (25 a 29 anos). Quanto ao estado familiar, 53% séo
casadas; 43%, solteiras; 2% estdo divorciadas e 2%, namorando — esse ultimo indicador
surgiu da possibilidade de preenchimento escrito da alternativa “outro”. E no que se refere
a orientacdo sexual*®®, 91% sdo heterossexuais e 9%, bissexuais. Apesar da sexualidade
ser um tema controverso nas instituicdes religiosas cristds, como 0 grupo Feministas
Cristds/RJ € um espaco de compartilhamento de experiéncias e o preenchimento do
questionario virtual era anénimo, caso a mulher ndo quisesse deixar seu endereco
eletrobnico para acompanhar os resultados da pesquisa, ndo houve nenhum tipo de

complicacdo ou constrangimento em perguntar, as evangélicas, a sua orientacdo sexual.

128 Uma das entrevistas realizadas por Mariano (2018) aponta que ha mulheres evangélicas que ndo se
declaram feministas, mas se identificam com o mulherismo africano (p. 417).

129 Esse grupo foi criado primeiro em relagdo ao Feministas Cristds/RJ e retine mulheres de todos os Estados
do pais.

130 Como o grupo “Feministas Cristds/RJ” é um espaco de compartilhamento de experiéncias e o
preenchimento do questionario virtual era anbnimo, caso a mulher ndo quisesse deixar seu endereco
eletrbnico para acompanhar os resultados da pesquisa, ndo houve nenhum tipo de complica¢do por
perguntar, as evangélicas, a sua orientacdo/identidade sexual.
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Grifico 1 — Faixa etaria de parte das evangélicas feministas integrantes do grupo
Feministas Cristas/RJ, na rede social Facebook

0

0
AJO%

= 10 a 14 anos
= 15 a 19 anos
= 20 a 24 anos
= 25 a 29 anos
= 30 a 34 anos
= 35 a 39 anos
= 40 a 44 anos
= 45 a 49 anos
= 50 a 54 anos

= 55 anos ou mais

Fonte: Elaboracdo propria a partir das respostas do questiondrio virtual (2018).

No tocante a renda, considerando o salario minimo vigente no ano de 2018 (R$
954,00 reais), observou-se que a maior parte (30%) tem uma renda mensal familiar de 3
a 5 salarios. Dezessete por cento compreende a renda mensal de 2 a 3 salarios e de 5a 10
salarios, respectivamente; 15%, mais de 10 salarios; 13%, de 1 a 2 salarios e, 8%, até 1
salario. A maioria delas (55%) trabalha e se sustenta, enquanto 19% trabalha e recebe
auxilio financeiro familiar e 26% n&o trabalha e tem seus gastos financiados pela familia.
Noventa e quatro por cento declara fazer parte da populagdo urbana e 6%, da populacao
rural. Quanto a residéncia, 34% declara residir com esposo/a ou companheiro/a; 32%,
com pai e/ou mée; 19%, com esposo/a ou companheiro/a e filhas/os; 7%, com filhas/os;
6%, sozinha e 2%, com amigas/os. Setenta e dois por cento nao tem filhas/os; 17% tem 1
filha/o; 9%, 2 filhas/os e 2%, 4 ou mais filhas/os.
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Grifico 2 — Renda mensal familiar de parte das evangélicas feministas integrantes

do grupo Feministas Cristas/RJ, na rede social Facebook

= Até 1 salario

= De 1 a 2 salarios
= De 2 a 3 salarios
= De 3 a5 salarios
= De 5 a 10 salarios

= Mais de 10 salarios

Fonte: Elaboragdo propria a partir das respostas do questionario virtual (2018).

No que se refere a cor/raca, 53% se declara brancas; 32%, pretas e 15%, pardas.
Trinta e quatro por cento assinalou ter cursado Pés-Graduacdo Latu Sensu; 24%, tem
Ensino Superior Completo; 17%, Ensino Superior Incompleto; 17%, cursa ou cursou
Mestrado; 6%, tem Ensino Médio e 2% cursa ou cursou Doutorado. A maior parte (21%)
ocupa a funcdo de Professora; 9%, de Jornalista; 6%, de Psicdloga; 4%, de Advogada,
Arquiteta e Assistente Social, respectivamente, enquanto 17% é Estudante — ao que tudo
indica, de ensino superior. Como se observa, a ocupacdo delas, no mercado formal de
trabalho, diz respeito ao ensino e ao cuidado com o outro. A tabela com a relagdo completa

das profissdes pode ser consultada em apéndice (APENDICE C).
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Graéfico 3 — Declaracao de cor/raca de parte das evangélicas feministas integrantes

do grupo Feministas Cristas/RJ, na rede social Facebook

0% 09

= Amarela
= Branca
= Preta

= Parda

= Indigena

Fonte: Elaboracdo propria a partir das respostas do questionario virtual (2018).

No que diz respeito ao campo religioso, as mulheres responderam que frequentam
simultaneamente mais de uma igreja/instituicdo religiosa (83%). Oitenta e noive por cento
frequenta alguma igreja/instituicéo religiosa, mas apenas 83% declara ser membra. Ainda
sobre tal frequéncia, 83% se considera denominacional — frequenta ou integra
igreja/instituigao religiosa — e 17%, ndao denominacional ou poés-denominacional — nao

frequenta ou ndo integra igreja/instituicéo religiosa.

Tabela 2 — Frequéncia e integracao a igreja/instituicéo religiosa de parte das

evanggélicas feministas do grupo Feministas Cristds/RJ, na rede social Facebook

Vocé frequenta Vocé frequenta  Vocé é membro de
alguma mais de uma alguma
igreja/instituicdo  igreja/instituicdo  igreja/instituicédo
religiosa? religiosa? religiosa?
Sim 89% 83% 83%
Né&o 11% 17% 17%

Fonte: Elaboragdo prépria a partir das respostas do questionario virtual (2018).

Dentre as igrejas/instituicdes religiosas de onde sdo membras (APENDICE D)

destacam-se: Igreja Batista (5 respostas); Igreja Batista do Caminho (3 respostas); Igreja
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Evangélica Assembleia de Deus (3 respostas) e Igreja de Nova Vida (3 respostas). Pode
ndo haver um “movimento feminista” em igrejas pentecostais, como afirma Mariano
(2018, p. 415), mas h& mulheres que se declaram feministas e frequentam e/ou séo
membras dessas igrejas, como apontam as repostas do questionario virtual. Além disso
nesses espacos em que sdo membras, algumas mulheres exercem funcGes especificas
(36%), dentre as quais estdo relacionadas com o ensino infantil e o ministério de louvor.
O quadro com todas as funcdes pode ser consultado no apéndice (APENDICE E).

A disputa de palavras e sentidos sobre ser evangélica ou cristd também aparece

entre as respostas, como demonstra o grafico a seguir:

Grafico 4 — Declaracdo de pertencimento a religido crista por parte das
evanggélicas feministas integrantes do grupo Feministas Cristds/RJ, na rede social

Facebook

Z%W 2%

= Crente

= Crista

= Evangélica

= Protestante

= De base evangélica

= Teista

Fonte: Elaboragdo prépria a partir das respostas do questionario virtual (2018).

A postagem no grupo do Facebook chamava atencdo para o questionario ser
destinado as evangélicas feministas, mas, como se pode observar no grafico acima,
somente 21% assim se reconhece, enquanto 45% se apresenta como crista; 24%, como
protestante e 6%, como crente. Na alternativa “outro” apareceram as declaragoes “de base
evangélica” (2%) e “teista” (2%). O interessante € que o grupo de religido “evangélica”

apresentou um progressivo crescimento ao longo de trinta anos (6,6% em 1980; 9,0% em
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1991; 15,4% em 2000 e 22,2% em 2010), podendo ultrapassar o percentual de catolicos

no Brasil, que hoje representa cerca de 64,6% da populagio®!. (IBGE, Censo 2010).
Ademais, o pentecostalismo mostra-se como ramo do cristianismo (MARIANO,

2005) predominante entre as evangélicas feministas, conforme se observa no quadro

abaixo:

Quadro 4 — Declaragéo sobre o ramo do cristianismo por parte das evangélicas
feministas, do grupo Feministas Cristas/RJ, na rede social Facebook

Ramo do cristianismo N° de respostas
Pentecostal 13
Neopentecostal 1
QOutro:
Acredito no pentecoste para 0S N0SS0S 1
dias
Batista
Batista progressista
Batista tradicional
Crista
Nada
Nao sei
N&o sei 0 que isso significa
Nao sou fundamentalista
Nenhum dos dois
Neotestamentario
Presbiteriana
Pentecostal critica
Progressista
Protestante
Protestante historico
Reformada
S6 evangélica mesmo
Tradicional
Fonte: Elaboracdo propria a partir das respostas do questionario virtual (2018).

~NFPNNNRRPRRRPRRRERRERRRERNEREOJ

A declaracdo enguanto pentecostal, ao que parece, ndo é institucional. Pode
indicar em qual segmento cristdo — evangélico pentecostal — a mulher foi socializada e,

assim, guardar relagdo com a religiosidade nos termos definidos por Almeida (2008, p.

131 Os dados constantes do Censo Demogréafico 2010 também demonstraram o aumento da diversidade
religiosa no Brasil, se comparados com os percentuais do Censo 2000, com 0 aumento do nimero de
pessoas que se declaram espiritas (1,3% para 2,0%), sem religido (7,4% para 8,0%) e 0s pertencentes a
outras religiosidades (1,8% para 2,7%). O nimero de cat6licos, nesse mesmo periodo, declinou de 73,6%
para 64,6%. (IBGE,Censo 2010).

110



49) enquanto “conjuntos de praticas, crengas, ritos e simbolos. ” Nesse caso, 0 ser
pentecostal (13 respostas) e tradicional (7 respostas) conjugada com a “crenga feminista”
parece apontar continuidades e descontinuidades mais do que rupturas, no que diz respeito
areligido, a frequéncia e a integracdo dessas mulheres em instituicGes religiosas. Também
pode significar um sinal de resisténcia e uma nova forma de ser pentecostal, tradicional e
feminista. Além disso, observa-se que ha a necessidade de afirmar ndo ser
“fundamentalista”, ja que nos Gltimos anos ao termo € evangélico é conferida uma
perspectiva pejorativa, com a sua associacao a um extremo conservadorismo.

Entre a populacéo brasileira, também é observado o aumento do numero de
evangélicos pentecostais. Em 2010, dos 22,2% que se declararam evangélicos, 60,0%
eram de origem pentecostal; 18,5%, evangélicos de missdo e 21,8%, evangélicos néo
determinados. Na comparacdo da distribuicdo das pessoas de 10 anos ou mais de idade
por rendimento mensal domiciliar per capita, 63,7% dos pentecostais estavam
concentrados na faixa de até 1 salario minimo®*2. (IBGE, Censo 2010).

No mais, em relacdo ao recorte por cor ou raga, a maior propor¢do do total
evangélicos no pais se declarou pardo (45,7%). No tocante ao percentual da populagédo
residente, por situacdo do domicilio e sexo, segundo os grupos de religido, desse total de
22,2% de evangélicos, 23,5% sdo residentes em domicilios de areas urbanas e 24,1% séo
mulheres. Elas sdo a maioria entre os evangélicos no pais. (IBGE, Censo 2010). Nesse
caso, confrontando os dados que aparecem no questionario virtual com os apresentados
pelo Censo 2010, observam-se equivaléncias e disparidades entre as informacGes das
evangélicas feministas e dos evangélicos, em especial, dos evangélicos pentecostais,
guardadas as devidas proporcoes.

Seguindo com a apresentacdo das informaces obtidas, quanto ao primeiro contato
com os debates feministas, os dados apontam que 30% se deu por meio da Universidade;
21% procurou sozinha sobre os feminismos; 19%, mediante as redes sociais; 9%, por
meio de parentes e da escola/colégio, respectivamente; 6%, por parte das mulheres da
igreja/instituicdo religiosa. Interessante observar que 2% soube sobre o debate feminista

por intermédio do marido e depois buscou a internet como fonte.

132 Para essa amostra, o IBGE considera rendimento nominal mensal domiciliar per capita como “a divisio
do rendimento mensal domiciliar pelo nimero de moradores do domicilio particular, exclusive aqueles cuja
condicdo no domicilio particular fosse pensionista, empregado doméstico ou parente do empregado
doméstico” e para apuragdo dos rendimentos, conforme as classes de salario minimo, “o valor do que
vigorava no més de referéncia, que era de R$ 510,00 (quinhentos e dez reais). ” (IBGE, Censo 2010, p. 38).
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Grafico 5 — Indicacéo do primeiro meio de contato com o debate feminista por

parte das evangélicas feministas do grupo Feministas Cristds/RJ, na rede social

Facebook

= Da Escola/Colégio

= Da Universidade

= Das redes sociais

= De parentes

= Das mulheres de sua

igreja/instituicdo religiosa

= Procurei sozinha sobre os
feminismos

= Marido e depois internet

= Por uma amiga

= Ambiente de trabalho

Fonte: Elaboracdo propria a partir das respostas do questiondrio virtual (2018).

Embora a Universidade (30%) tenha sido apontada como o primeiro meio de
contato, 0 acompanhamento dos debates feministas ocorrem por intermédio: das redes
sociais (47%), de bibliografia especializada — livros e artigos de tedricas feministas
(24%); da Universidade (17%); da igreja/instituicdo religiosa (4%) e de
filmes/série/documentarios (4%). Na opc¢do “outro” aparecem: “redes, igreja, filmes e
bibliografia” (2%) e “tanto igreja, quanto rede de amigas e também bibliografia
especializada” (2%).

As redes sociais, como 0 proprio nome indica, permitem construir uma rede de
pessoas alinhadas com um mesmo pensamento e, além disso, propicia uma ampla
divulgacdo de informac@es e o imediatismo na troca de mensagens. O Facebook, por
exemplo, ndo deixa de ser um espaco deliberativo, uma nova dimensdo do politico. O
espaco virtual consegue atingir um nivel global. Os grupos e paginas das redes sociais
sdo espacos de fortalecimento dessas mulheres que podem néo se conhecer pessoalmente,

mas estdo conectadas a partir das percepcdes sobre o seu ser no mundo.
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Em relacdo a bibliografia especializada, foram sugeridos vinte nomes para

identificar com quais autoras, nacionais e estrangeiras, que escrevem a partir de uma

perspectiva feminista, as mulheres evangélicas tiveram contato total ou parcial com as

suas obras. Podendo assinalar mais de uma alternativa e indicar outros nomes, duas

relataram “ndo li” e “ndo tenho referéncias feministas”, sugerindo que nao conhecem a

producdo bibliografica de autoras consideradas feministas. As demais respostas foram as

seguintes:

Quadro 5 — Autoras, nacionais e estrangeiras, com as quais parte das evangelicas

feministas do grupo Feministas Cristds/RJ, na rede social Facebook, tiveram

contato total ou parcial com as suas obras

Autoras
Angela Davis
Bell Hooks
Carole Pateman
Catherine Mackinnon
Chimamanda Ngozi Adichie
Djamila Ribeiro
Flavia Biroli
Heleieth Saffioti
Iris Marion Young
Judith Butler
Lélia Gonzalez
Marcia Tiburi
Mary Wollstonecraft
Nancy Fraser
Nisia Floresta
Patricia Hill Collins
Seyla Benhabib
Simone de Beauvoir
Sojouner Truth
Sueli Carneiro
QOutro:
Adriana Pisticelli*
Caitlin Moran
Clarissa Pinkola Estés
Elizabeth Schissler Fiorenza
Frida Kahlo
Joan Scott
Margaret Atwood
Rosa Luxemburgo
Rose Marie Muraro
Sylvia Plath
Virginia Woolf

N° de respostas
30
14
0
2
28
31

6
5

1
23
13

N
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Legenda:
*A grafia correta do sobrenome ¢ “Piscitelli”.
Fonte: Elaboracdo prépria a partir das respostas do questionario virtual (2018).

Inicialmente, cumpre identificar quem sdo as mulheres indicadas na alternativa
“outro”:

a) Adriana Piscitelli: brasileira, doutora em Ciéncias Sociais, integrou o Nucleo de
Estudos de Género Pagu e atua em temas como género, sexualidade, prostituicao,
trafico internacional de pessoas, teoria feminista e teoria antropologica (PAGU,
2013);

b) Caitlin Moran: nascida no Reino Unido, jornalista e autora do best seller “Do
que ¢ feita uma garota” (2015), publicado originalmente em inglés como “How to
build a girl” (2014); (MORAN, 2019);

c) Clarissa Pinkola Estés: norte-americana, escritora, psicologa e autora de
“Mulheres que correm com lobos: mitos e historias do arquétipo da Mulher
Selvagem” (2014), publicado originalmente em inglés como “Women who run
with the wolves” (1992); (ESTES, s.d.);

d) Elizabeth Schissler Fiorenza: nascida na Roménia, tedloga, “professora de
Divindade”, é pioneira nos trabalhos sobre interpretagdo biblica e teoria feminista;
(HARVARD, 2019);

e) Frida Kahlo: pintora mexicana, uma de suas obras mais conhecidas ¢ “O veado
ferido” (1946); (BBC, 2018);

f) Joan Scott: historiadora norte-americana conhecida por suas contribui¢des aos
estudos de mulheres e de género, e também a teoria feminista;
(ENCICLOPAEDIA BRITANNICA, 2018);

g) Margaret Atwood: escritora canadense, ¢ autora do livro “O conto de Aia”
(2017) — “The handmaid's tale” (1985) —, que inspirou uma série televisiva norte-
americana de sucesso; (ATWOOD, 2019);

h) Rosa Luxemburgo: nascida na Poldnia, lutou em favor de posicbes
antimilitaristas e internacionalistas dentro do Partido Social-Democrata Aleméao
(SPD); € autora de “Reforma ou Revolucdo?”, publicado originalmente em
alemé&o como “Sozialreform oder Revolution?” (1899); (BOITEMPO, 2017);

i) Rose Marie Muraro: escritora e editora brasileira, foi uma das pioneiras do
movimiento feminista no Brasil; é autora de “Memorias de uma Mulher

Impossivel” (1999); (SEXTANTE, 2019);
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J) Sylvia Plath: poetisa norte-americana, ¢ autora de “A redoma de vidro”,

publicado originalmente em inglés como “The Bell Jar” (1963); (FOLHA, 2003);

K) Virginia Woolf: escritora britdnica, denunciou em suas obras as restricbes
impostas as mulheres no periodo vitoriano; é conhecida por sua frase “uma mulher
deve ter dinheiro e um teto todo seu, se ela quiser escrever ficcdo; é autora de

“Orlando”, publicado originalmente no ano de 1928. (GALILEU, s.d.).

No mais, as respostas sugerem o maior conhecimento de autoras que pensam a
realidade em que estdo inseridas a partir de suas vivéncias enquanto mulheres negras.
Ocorre que, na inser¢do em campo, observou-se que pouco se discutiu sobre as questdes
raciais e as proprias mulheres negras eram minoria nos espagos pesquisados. Nao por
acaso, os dados do proximo quadro (Quadro 6) apontam que raga, classe e
interseccionalidade sdo os temas menos recorrentes entre as evangélicas feministas, se
comparados aos demais assuntos sugeridos. Ressalta-se, nesse caso, que as evangélicas
feministas foram apontadas como de maioria branca pelas respostas do questionério
virtual, 0 mesmo observado pela presenca em eventos por elas organizados.

E apesar das evangélicas que se declaram feministas indicarem o seu
conhecimento sobre obras das autoras acima listadas, ndo € unanime a opinido quanto aos
feminismos terem propiciado novas formas de pensar o ser mulher em suas relagoes
sociais dentro e fora das instituicGes religiosas, pois 4% afirmaram que ndo. Contudo,
alguns temas foram indicados para que as mulheres escolhessem, entre uma ou mais
alternativas, quais discuss@es se tornaram possiveis ou quais assuntos foram repensados
entre as mulheres evangélicas. Excetuando-se as respostas “ndo 1i” e “ndo acho que o
feminismo tenha afetado. Na minha igreja um pouco, mas considero exce¢do”, seguem

as demais no quadro abaixo:
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Quadro 6 — Temas que, a partir de uma perspectiva feminista, as discussoes se
tornaram possiveis ou foram repensadas entre as mulheres evangélicas na opiniao

de parte das evangélicas feministas do grupo Feministas Cristas/RJ, na rede social

Facebook

Temas N° de respostas
Autonomia corporal 37
Casamento 40
Classe 18
Divorcio 30
Dominacdo masculina 34
Esfera privada 23
Esfera pablica 21
Género 26
Homofobia 20
Interrupcdo da gravidez* 21
Interseccionalidade 13
Machismo 36
Maternidade 31
Misoginia 31
Ordenacao pastoral feminina 32
Patriarcado 30
Politica 24
Raca 18
Relacdo sexual 37
Religido 26
Sexualidade 31
Submissdo 36
Teologia 30
Trabalho doméstico 38
Trabalho remunerado 30
Violéncia 28
Violéncia doméstica 40

Legenda:

*Sabendo que a questdo da interrupcdo da gravidez é tema controverso,
mesmo em meio as evangélicas feministas, optou-se por utilizar este termo no lugar de
“aborto”.

Fonte: Elaboracdo prépria a partir das respostas do questionério virtual (2018).

Nenhum outro assunto foi sugerido na opgao “outro”. Ao que tudo indica, esses
sdo 0s temas que, com maior ou menor frequéncia, sao repensados e rediscutidos entre as
mulheres evangélicas feministas, de forma individual ou coletiva, de acordo com as suas
subjetividades, manifestadas em distintos contextos. Tais tematicas apareceram, direta ou
indiretamente, nas falas das entrevistadas e contribuiram para a observacdo dos sentidos

emancipatorios por elas buscados. O momento em que surgem, a percepcdo e a
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identificacdo sobre as categorias de analise, bem como as implicacdes desses sentidos

emancipatorios, na esfera publica brasileira, serdo abordados no préximo capitulo.
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3 SENTIDOS EMANCIPATORIOS E TEORIA FEMINISTA
DELIBERATIVA

O J(ltimo capitulo tem como objetivo observar quais sdo o0s sentidos
emancipatérios buscados pelas evangeélicas feministas e suas implicacbes na esfera
publica brasileira, depois de ja se ter apresentado as articulagGes entre feminismos e
cristianismo, de ter uma nocdo do perfil de algumas das evangélicas feministas que
integram o grupo Feministas Cristas/RJ, na rede social Facebook, e de compreender o
conceito de esfera publica e o processo de laicidade no Brasil. Para tanto, partindo da
noc¢do de emancipacao proposta por Nancy Fraser, sera exposto o resultado das entrevistas
semi-estruturadas realizadas com seis mulheres evangeélicas que se declaram feministas.
O conteldo dessas entrevistas sera posto em dialogo com a teoria feminista deliberativa

apresentada no capitulo anterior.

3.1 Sobre o conceito de emancipacao

Para elucidar o conceito de emancipacdo é preciso retornar a alguns aspectos da
Teoria Critica. O artigo de Horkheimer “Teoria Tradicional e Teoria Critica” (1937)
argumenta que a Teoria Critica ndo se restringe a descrever o funcionamento da
sociedade, mas pretende compreendé-la a partir de uma emancipagdo que €, a0 mesmo
tempo, possivel e dificultada pela I6gica da organizacdo social. Duas sdo as perspectivas
dessa Teoria, quais sejam, a orienta¢do para a emancipacao da dominacao e a adocdo de
um comportamento critico que, como principios herdados de Marx, estdo baseados na
ideia de que “a possibilidade da sociedade emancipada estd inscrita na forma atual de
organizacao social sob a forma de uma tendéncia real de desenvolvimento. ” (NOBRE,
2003, p. 8-9).

Contudo, Habermas demonstra que a Teoria Critica ndo pode mais se ancorar na
realidade das sociedades do “capitalismo administrado”, tendo em vista que ndo ¢
possivel reconhecer as tendéncias reais de emancipacao. Ele se contrapde ao escrito em
“Dialética do esclarecimento”, livro de Horkheimer e Adorno, publicado originalmente
em alemao “Dialektik der Aufklarung” (1944). Nesse sentido, Habermas propGe que a
Teoria Critica deve encontrar um novo paradigma explicativo e, por conseguinte, que as

proprias formulacdes de Marx deveriam ser deixadas por ndo serem mais suficientemente
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criticas frente a realidade, ao ignorarem elementos cruciais das relagdes sociais. (NOBRE,
2003, p 12-13).
Tanto é assim que, para contrapor a ideia de Adorno e Horkheimer

29 ¢¢

consubstanciada na “aporia” “se a razdo instrumental ¢ a forma unica de racionalidade no
capitalismo administrado, bloqueando qualquer possibilidade real de emancipacdo, em
nome do qué é possivel criticar a racionalidade instrumental? ”, Habermas mostra que a
evolugdo histérica social das formas de racionalidade resultou na distingdo da “razao
humana” em dois modelos de racionalidade: instrumental e comunicativa. Optando pela
“racionalidade comunicativa”, que ¢ um tipo de acdo voltada para o “entendimento” e
ndo para “a manipulag¢ao de objetos e pessoas no mundo em vista da reprodu¢ao material
da vida (racionalidade instrumental) ”, observou-se que a “reprodu¢do simbolica” da
sociedade depende de instrumentos comunicativos de coordenagdo da agdo — que
caracterizam o “mundo da vida”. (NOBRE, 2003, p. 13-14).

Para Habermas, a modernidade tem em sua forma social a orientacéo da acéo para
0 “entendimento” presente no processo de reproducdo cultural, que oportuniza a
continuidade de interpretacdes de mundo, nas instituicbes em que as pessoas Se
socializam e sdo socializadas, bem como nos processos de aprendizado e de formacéo da
identidade. Entdo, a “racionalidade comunicativa” esta assentada na realidade das
relacfes sociais contemporaneas. (NOBRE, 2003, p. 14). S6 que na observagdo dessas
relacGes sociais e, consequentemente, em suas formulacbes teoricas, Habermas é
criticado por ndo observar as questdes de género, que implicam toda a formacédo das
estruturas da sociedade.

Por este motivo, parte-se da ideia de emancipagdo como “ndo dominagdo”,
formulada por Fraser em “Entre a mercantilizag@o e a protecdo social: como resolver a
ambivaléncia do feminismo”'®, Nesse texto, Fraser (2015, p. 33-34) apresenta uma
proposta para se romper o vinculo com o neoliberalismo, criticando o capitalismo por
estar esvaziado de teoria feminista. Ela relembra, no entanto, que a teoria social prometeu
“recuperar seu lugar na teoria feminista”, inclusive, para pensar questdes de emancipagao.
Assim, sua analise retoma o0s estudos sobre a crise capitalista, oferecendo uma

interpretacdo feminista ao escrito em “A grande transformacdo: as origens de nossa

133 Esse texto é tradugdo livre da versdo em espanhol “Entre la mercantilizacion y la proteccion social: como
resolver la ambivalencia del feminismo™ constante do livro Fortunas del feminismo: del capitalismo
gestionado por el Estado a la crisis neoliberal, Traficante de suefios, 2015, p. 263-279. A versdo original
do artigo foi publicada em francés em “Revue de ’'OFCE”, n. 114, 2010.
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época”®*, por Karl Paul Polanyi, ja que, segundo Fraser, o autor ocultaria alguns pontos
referentes as injusticas presentes na sociedade. Para tanto, Fraser propGe uma outra face
da luta social, a “emancipa¢do”, que objetiva “superar as formas de dominagao arraigadas
na sociedade. ”

Fraser (2015, p. 267-268) aproxima a ideia polanyiana de “mercados arraigados”
— instituicdes e normas ndo econdmicas (prego e saldrio justos), associados a prote¢ao
social e ao refugio — e “mercados desarraigados” — livres do controle extra econdmico
(oferta e demanda), associados a exposi¢ao e ao perigo — e leva as feministas a pensarem
na expansdo da crise capitalista. Essa crise, de acordo com a autora, precisa ser
compreendida como um processo historico multifacetado, em suas dimensdes social,
politica, ecoldgica e econémica.

Partindo dessa compreensdo, a autora pontua que, se a visdo da sociedade for
idealizada, isso ocultara o fato de que as comunidades em que o “mercado” (dominio
econdmico) esta “arraigado” também constituem espagos de dominag¢do ¢ de que os
processos que “desarraigam” os mercados das “protegdes sociais” opressivas (dominio
estatal) possuem um impulso emancipador. Por esse motivo, insiste na categoria
“emancipa¢do” (dominio da sociedade) que, embora ndo seja contemplada na obra de
Polanyi, é importante porque: ultrapassa os limites que demarcam as esferas, buscando
erradicar todas as dimensdes ou esferas de dominacgdo, tem como objetivo investigar e
analisar os tipos de normas morais e éticas sob o ponto de vista da justica e, por fim, tem
como prioridade a “ndo dominagdo”. (FRASER, 2015[1994], p. 268; 270).

A critica feminista apresentada por Fraser, no texto “Genealogia do termo
dependéncia. Acompanhamento de uma palavra chave no Estado de bem-estar
estadounidense”®, perpassa todo o periodo da obra de Polanyi, revelando como as
“protecdes sociais” podem ser opressivas diante das “hierarquias de status” ou
“hierarquias de género”, podendo ser consideradas, entdo, como ‘“protecdes
hierarquicas”. Essas prote¢des negam a alguns dos membros da sociedade as condi¢oes
sociais necessarias a sua participacdo nas interacdes sociais, por exemplo. Reivindicando

a paridade participativa (acesso das mulheres & educacdo e ao mercado, a dispor de

134 Na versdo em inglés: “The Great Transformation” (1944). Na segunda edi¢iio da versdo em portugués,
h& um comentério da Folha de S&o Paulo sobre essa ser uma das cem obras mais importantes do século.
135 Esse texto € traducdo livre da versio em espanhol “Genealogia del término dependencia. Seguimiento
de una palabra clave en el Estado de bienestar estadounidente” publicada em “Fortunas del feminismo:
del capitalismo gestionado por el Estado a la crisis neoliberal”, Traficante de suefios, 2015, p. 109-138.
No entanto, a versdo original em inglés foi publicada em “Signs: Journal of Women in Culture and Society”,
v. 19, n. 2, 1994.
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propriedades, a receber salarios iguais aos dos homens, tendo em vista a mesma
quantidade de horas trabalhadas) e criticando o “patriarcado publico” instituido pelo
Estado de bem-estar (fim da divisdo sexual do trabalho remunerado e ndo remunerado),
tém-se as vindicacbes de emancipacdo, que possibilitariam transpor a barreira da
dominacdo. (FRASER, 2015[1994], p. 271-272).

As feministas da “segunda onda” ndo se atentaram a consequéncia da ascensdo do
neoliberalismo, com o “mercado” mediando o conflito entre “protecdo social” e
“emancipagao”. Esse, inclusive, ¢ o desafio que modela o curso da crise capitalista e que
persiste até o século XXI, na visdo de Fraser (2015[1994], p. 275). E mais, a autora
argumenta uma “ambivaléncia feminista” devido ao fato de que as “feministas
convencionais” nao observaram que suas criticas justificavam um novo modo de
acumulacao de capital, dependente do trabalho remunerado das mulheres. Quando estas
ingressaram no mercado de trabalho, o ideal de “salario familiar” perdeu seu sentido,
atualizando-se a ideia “moderna de familia” com dois provedores. Entdo, o ideal de
emancipacio das mulheres se viu atrelado a acumulagio de capital. E assim que, para a
autora, o feminismo proporcionou o “novo espirito do capitalismo”. (FRASER,
2015[1994], p. 277-278).

Com caréter sexista, o ideal de “salario familiar” proporcionou uma parte
essencial do “fundo ético” em que se embasaram os Estados de bem-estar no pds-guerra
para “arraigar” novamente os mercados. Normalizando a “dependéncia” das mulheres, o
sistema de protecdo social resultante desses Esatados colocou em risco suas
oportunidades de participarem, em paridade com os homens, na vida social. Ao
institucionalizar as “concepcdes androcéntricas” de familia e de trabalho, naturalizou a
“hierarquia de género” e a eliminou do protesto politico. De igual maneira, ao dar valor
ao trabalho remunerado, o0 modo de protecdo do liberalismo “arraigado” ofuscou a
importancia social do cuidado/trabalho ndo-remunerado. (FRASER, 2015[1994], p. 276).

Mas o que se deve fazer diante desse cenario? Primeiramente, Fraser pontua que
o feminismo de “segunda onda” ndo fracassou, nao foi 0 responsavel pela ascenséo do
neoliberalismo e que as lutas por emancipacdo ndo sdo problematicas. Ao contrério, é
essencial que o projeto de emancipagdo das mulheres esteja atento a conjuntura atual em
que se fazem presentes as “forgas do mercado”. A emancipacao é que precisa mediar 0s
conflitos entre mercado, protecéo social e a propria emancipacéo, isto €, cada par precisa

ser mediado por essa terceira categoria, em um “triplo movimento”. Assim, se abre a
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possibilidade de ampliar a interpretacéo e a luta por justica social. (FRASER, 2015[1994],
p. 278-279).

Todas as consideracfes acima expostas servem para mostrar que diferentes séo as
nocOes de emancipacao observadas e trabalhadas pelas autoras e pelos autores ligados a
teoria social. Além disso, ndo se pode olvidar, que distintos foram os sentidos
emancipatorios buscados pelas feministas, a depender da localizagdo das suas lutas no
tempo e no espago, considerando questbes de classe, geracdo, nacionalidade, raca,
religido e sexualidade.

Ademais, pontua-se que a emancipacdo se faz em processo. E um processo
continuo e dialético dos individuos, principalmente, das mulheres conseguirem se
revisitar. Nesse sentido, ndo se faz em resultado, até porque a emancipacdo ndo é
completa. Se uma pessoa se emancipa no plano social, pode voltar a ser “dependente” no
plano econdmico.’*® Um exemplo que exprime essa ideia é apresentado por Fraser e
Gordon em “Genealogia do termo dependéncia. Acompanhamento de uma palavra chave
no Estado de bem-estar estado-unidense”**’.

No geral, as mulheres evangélicas estdo submetidas as mesmas formas de
dominacdo e opressao a que estdo sujeitas outras mulheres ndo religiosas ou pertencentes
areligides diferentes. De acordo com Fraser (1997, p. 318), a desigualdade de género esta
sendo transformada de relacfes de dominio e sujeicdo em mecanismos estruturais mais
impessoais, de modo que ha a reproducdo da subordinacdo ainda que mulheres ndo
estejam sob 0 dominio de um homem determinado. Portanto, essa dominacéo, que divide
0 mundo social e as suas atividades sob a for¢a da ordem masculina (BOURDIEU, 2002,
p. 12-18), pode ser observada por estruturas e mecanismos sociais mais fluidos, em que,
apesar de ndo se ter, necessariamente, restri¢ces institucionalizadas (MIGUEL; BIROLI,
2013, p. 34), segue hierarquizando as diferencas de género.

Contudo, é preciso reconhecer que dominacao e opressdo podem se manifestar de
distintas maneiras, a depender da igreja/instituicdo religiosa em que as mulheres estéo
inseridas, assim como observado em outras esferas da vida social. Nesse seguimento, se

algumas evangélicas se declaram feministas e buscam emancipagdo, procurou-se

136 Agradeco as contribuicdes das discussdes das/dos colegas na disciplina Direitos Humanos e Sociedade
I11: Teoria e Pratica nos Estudos de Género (PPGSD/UFF), ministrada pelo Prof. Eder Fernandes.

137 Esse artigo ¢ traducio livre da versdo em espanhol “Genealogia del término dependencia. Seguimiento
de una palabra clave en el Estado del bienestar estadounidense”, constante do livro Fortunas del
Feminismo, Traficante de suefios, 2015, p. 109-138. A versdo original foi publicada em inglés em “igns:
Journal of Women in Culture and Society”, v. 19, n. 2, 1994.
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identificar quais sdo esses sentidos emancipatérios, sem pretender restringi-los,
apresentando-os de forma exemplificativa e ndo exaustiva. Entéo, parte-se da proposta de
Fraser, que concebe a emancipagdo como “ndo dominagdo” em face da dominagdo
masculina e das “hierarquias de género” impostas nos contextos econdmico, juridico,

politico e social e que também pode ser estendido ao ambito religioso.

3.2 Percepcao das categorias de andlise

Ao iniciar a pesquisa de campo, os métodos de pesquisa empregados, conforme
mencionado no capitulo dois, foram orientados por trés questionamentos, sendo o Ultimo
o0 problema central da pesquisa:

a) Onde e como as mulheres evangélicas tomam ciéncia das discussdes feministas?;

b) Quais sentidos emancipatorios as evangélicas feministas buscam? Ha
reivindicacdes especificas? Quais os tipos de militancia construidos?;

c) Quais as implicacdes desses sentidos emancipatorios na esfera publica brasileira?
A excegdo da letra “c”, cujas informagdes foram observadas por meio das

entrevistas e que serdo apresentadas no ultimo topico desse capitulo (3.3), os outros
aspectos metodoldgicos indicaram como resposta para o questionamento da:

e Letra “a”: a Universidade, como primeiro meio de contato sobre as discussoes
feministas, e as redes sociais, como veiculo de acompanhamento dos debates
feministas. Essas informacGes foram obtidas por meio da aplicacdo de
questionario virtual no grupo Feministas Cristds/RJ, na rede social Facebook, e
confirmadas pela participacdo em diferentes eventos em que estiveram presentes
evangélicas feministas;

e Letra“b”: “descobrir-se” feminista, espaco de fala, autonomia corporal e laicidade
do Estado brasileiro. Esses dados foram observados e confirmados pela leitura de
materiais — artigos, dissertacdes e livros — relacionados com as categorias: crista,
evangélica, feminismo, feminista, género, igreja, igualdade, mulher e violéncia;
pela aplicacdo de questionario virtual no grupo Feministas Cristds/RJ; pela
participacdo em diferentes eventos em que estiveram presentes evangélicas
feministas e, pela realizacdo de entrevistas semi-estruturadas. Contudo, isso ndo
significa que as reivindicagbes das mulheres evangeélicas feministas estejam

restritas as categorias aqui apresentadas, pois estas apenas sugerem algumas das
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frentes de luta. No geral, elas buscam a igualdade de género e a internet, com as

redes sociais, é uma plataforma que propicia a “militancia digital”.

A selecdo das mulheres entrevistadas teve como critério se declarar evangélica ou
crista e se apresentar enquanto feminista. Muitos foram os contatos feitos em diferentes
eventos, mas devido a fatores como a disponibilidade, foram realizadas seis entrevistas.
De todas essas entrevistas, foram extraidas, analisadas e serdo transcritas somente as
partes que dizem respeito as categorias de analise dos sentidos emancipatorios
identificados — “descobrir-se” feminista, espaco de fala, autonomia corporal e laicidade
do Estado brasileiro. O perfil das entrevistadas, a data e 0 meio de realizacdo das
entrevistas podem ser consultados no Quadro 7 em apéndice (APENDICE F).

Como as entrevistas sdo anonimas, conforme Termo de Consentimento Livre e
Esclarecido (modelo no APENDICE B) assinado por cada uma das mulheres
entrevistadas, a forma escolhida para identifica-las foi o alfabeto. Cada letra do alfabeto,
em sua sequéncia (A, B, C, etc.), corresponde a ordem das entrevistas, organizadas por
data. As entrevistas foram realizadas pessoalmente, por e-mail ou por Skype, conforme
explicitado no tépico sobre a metodologia da pesquisa empirica (item 2.3). O Termo de
Consentimento, a transcricdo e o audio das entrevistas foram disponibilizados as
entrevistadas por intermédio da plataforma “Google Drive”.

Além disso, consta nesse capitulo a transcri¢do ou a parafrase de falas proferidas
nos seguintes eventos: “Cristianismo e a descriminalizacdo do aborto: desafios e
possibilidades da ADPF 442” (Universidade Federal Fluminense, Niter6i), “Festival pela
Vida das Mulheres” (Museu da Republica, Brasilia) e audiéncia ptblica no ambito da
ADPF 442 (Supremo Tribunal Federal, Brasilia). Essas falas ndo se restringem as
evangélicas feministas, mas também foram ditas por mulheres e homens presentes nos
mesmos espagos que elas.

Ademais, a percepcao das categorias de analise a partir das entrevistas se deu da
seguinte forma. As entrevistas foram transcritas em sua integralidade ou n&o, a depender
das informac6es prestadas. Depois de lidas e identificadas quais seriam as categorias a
serem trabalhadas, as mesmas foram divididas por cores para facilitar a distin¢do dentre
o que foi transcrito — ressalta-se que, nas transcrigdes, as mengoes entre colchetes foram
acrescentadas pela autora da presente pesquisa para melhor compreenséo sobre o que foi
narrado. Assim, as categorias foram marcadas com as seguintes cores: “descobrir-se”

feminista (laranja); espaco de fala (roxa); autonomia corporal (azul) e laicidade do Estado
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brasileiro (amarela). A ordem de apresentacéo dessas categorias ndo pretende sugestionar
uma hierarquia entre os sentidos emancipatdrios buscados.

Outrossim, ressalta-se que as tematicas apresentadas no Quadro 6¢ do capitulo
dois, aparecem direta ou indiretamente nas falas das entrevistadas e também contribuiram
para a observacdo dos sentidos emancipatorios por elas buscados. Ocorre que, em todas
as falas, é possivel identificar aspectos decorrentes dos seguintes temas: classe,
dominacdo masculina, esfera privada, esfera publica, género, machismo, misoginia,
patriarcado, sexualidade, submissdo, teologia e violéncia.

Por fim, assim como as respostas do questionario virtual, aplicado no grupo
Feministas Cristds/RJ, ndo podem ser generalizadas, a ponto de se entender que todas as
mulheres evangélicas feministas partilham daquele entendimento, o contetdo das
entrevistas deve ser lido menos como experiéncias individualizadas e mais como reflexo
de um lécus social. Feitas essas consideragdes, passa-se a apresentacéo dos resultados das
entrevistas, analisando-os a luz da teoria feminista deliberativa, a fim de verificar as

implicacOes dos sentidos emancipatérios na esfera publica brasileira.

3.2.1 “Descobrir-se” feminista — “A igreja me obrigou a ser feminista”

Se o presente trabalho tem como enfoque as evangélicas que se declaram
feministas, importa saber primeiro como, quando e onde comecou essa identificagdo com
os feminismos. Todavia, é preciso ressaltar que esse topico nao tem a pretensdo de apontar
ou afirmar a possibilidade ou ndo dessas duas crengas ou identidades — feminista e
cristd/evangélica — se articularem e estarem unidas em uma mesma expressao “feminista
evangélica” ou “evangélica feminista”. O objetivo ¢ apresentar como as mulheres
evangélicas se descobrem/percebem/tornam feministas e 0 que isso acarreta em suas

vivéncias dentro e fora dos espacos religiosos.

138 Quadro 6 — Temas que, a partir de uma perspectiva feminista, as discussdes se tornaram possiveis ou
foram repensadas entre as mulheres evangélicas na opinido de parte das evangélicas feministas do grupo
Feministas Cristas/RJ, na rede social Facebook. As tematicas sdo: Autonomia corporal, Casamento, Classe,
Divércio, Dominacdo masculina, Esfera privada, Esfera publica, Género, Homofobia, Interrupcdo da
gravidez, Interseccionalidade, Machismo, Maternidade, Misoginia, Ordenacdo pastoral feminina,
Patriarcado, Politica, Raca, Relacdo sexual, Religido, Sexualidade, Submissdo, Teologia, Trabalho,
doméstico, Trabalho remunerado, Trabalho remunerado, Violéncia, Violéncia doméstica. Nenhum outro
assunto foi sugerido na opgao “outro”.
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De inicio, é relevante notar a declaracdo como crista e ndo enquanto evangelica.
Veja-se, por exemplo, o que relata a Entrevistada B quando perguntada se se identifica
enquanto evangélica feminista:

Sim. E mais assim essa coisa de falar que é feminista cristd, porque a
gente acaba tendo um rangozinho da palavra evangélico, crente e tudo
mais. Mas eu nem me importo também de falar. E que, as vezes, esse
publico é o que mais tem aversdo, né. E o publicozdo crente e
evangélico que tem aversdo, entdo, também é interessante falar. Mas
eu super me identifico. O fato de eu ndo estar na igreja ndo mudou as
minhas crencas, é s6 o periodo mesmo de transi¢do, tipo quando se
muda de faculdade, de colégio, tipo isso. Mas eu super me identifico.
(Entrevistada B).

Posicionar-se enquanto evangélica feminista € uma estratégia para mostrar que
nem todas as mulheres que se declaram evangélicas devem ser associadas a pensamentos
conservadores. Sobre essa “aversao” ao termo evangélico, ela explica que:

Eu acho que é uma aversdo meio idiota, mas eu te falo que eu ja tive
essa aversdo também, porque é uma coisa assim... Comegou quando
comegou muito essa coisa de ser desigrejada, de comegarem a existir
mais igrejas libertarias, igrejas que estivessem repensando essa
atuacdo da igreja macro. E ai era uma forma de vocé se diferenciar, de
tipo assim: “Ah! Essas pessoas da igreja que fazem merda, essas
pessoas que sdo as consideradas burras, essas que sdo as cabecas ndo
pensantes, essas que sdo as crentes e as evangélicas, eu nao, eu sou
cristd. ” Entendeu? Eu descobri um Jesus de verdade, de esquerda,
sabe, que t4 do meu lado. Entdo, eu sou cristd. Eu fazia toda essa
reflexdo, mas eu fazia questao de me considerar e de falar que eu era
cristd, que eu ndo era crente, evangélica, pra ndo me colocarem no
mesmo saco que essa galera. E depois eu fui perceber que isso é mega
ultra arrogante, né. (Entrevistada B).

Do fragmento acima também se extrai a informacdo de que a Entrevistada B é
“desigrejada”. A época da entrevista — julho/2018 —, ela nfo frequentava ou integrava
nenhuma igreja/instituicdo religiosa. Contudo, as igrejas/instituicdes religiosas que as
outras entrevistadas frequentam e/ou sdo membras podem ser consideradas, em sua
maioria, como ramificacOes das igrejas protestantes tradicionais, da linha das protestantes
historicas: Igreja Batista Betania (Entrevistada A), Igreja Batista do Caminho
(Entrevistadas A e C), Igreja Batista do Pinheiro (Entrevistada D), Igreja Metodista
(Entrevistada E) e Igreja Evangélica Congregacional (Entrevistada F).

Além disso, dizer-se e identificar-se enquanto evangélica e feminista é buscar
reconhecimento. Primeiro, um reconhecimento que passa pelo sentido de ser mulher e
depois de ser evangélica e feminista. E “uma questdo de reconhecer atitudes” e de

enxergar que ha
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[...] mulheres putas feministas, assim, dentro do universo da igreja e
gue ndo sdo reconhecidas primeiro por serem mulheres. Independente,
foda-se se a gente vai falar se elas sao feministas ou ndo. Elas ndo so
reconhecidas sé por elas serem mulheres e isso ja ndo ta certo. [...]
Uma coisa sou eu com vinte e dois, vinte e trés anos, super no auge, ha
faculdade, querendo liberdade, querendo experimentar as coisas,
viver. E tipo é isso... vou ser feminista. Maravilhoso! Outra coisa é eu
ser uma mulher de cinquenta anos vivendo a minha vida de forma
tradicional, casei com um cara e tive meus filhos e fui dona de casa...
entendendo um feminismo que fica mais midiatico, como essa coisa de
“se libertar dos homens, se libertar da casa”, entender que aquilo pode
ter algum ponto de conexdo com o que eu vivo, sabe? (Entrevistada B).

Pode ser feita uma analogia ao sentido de reconhecimento proposto por Fraser
(2015[2001]; 2009[2005]), em relacdo ao género ter um viés “cultural-discursivo” ou
“legal-cultural”. O ser mulher em espagos religiosos enfrenta o “androcentrismo” como
injustica de género, em que se costuma privilegiar o que é visto como masculino, em
detrimento do que é tido como feminino. Ser evangélica e ser feminista é um
reconhecimento que estd mais associado ao ato de se identificar, de “determinar ou
comprovar a propria identidade”, conforme significado constante do dicionario Aurélio.
(FERREIRA, 2001, p. 371).

Deve-se “reconhecer atitudes” feministas praticadas por mulheres “que ja tém
empoderamento®*® e que n&o sdo reconhecidas”:

[...] também tem um movimento feminista dentro da igreja que néo é
necessariamente de trazer empoderamento pras mulheres, é de honrar
as mulheres que ja ttm empoderamento e que ndo sdo reconhecidas.
Por que, por exemplo, a minha méde tem um grupo de mulheres que
fazem leitura de livros, um livro por ano e se encontram toda semana
na casa dela. Os livros tém a ver com coisas cristés, todas as mulheres
sdo cristds. Minha mde comegou isso ja tem quatro ou cinco anos, na
mesma época em que eu comecei a minha onda feminista, talvez um
pouco depois. E eu acho que o que minha mae faz é extremamente
feminista, porque ela juntou outras mulheres iguais a ela. Ela percebeu
gue as pessoas precisam ser escutadas, aquela coisa do geral, mas o
que ela podia fazer enquanto mulher era um grupo com outras
mulheres. [...] Entdo, minha mé&e faz esse grupo e ali elas trocam
sobre casamento, filhos, trabalho, sobre tudo. E ndo tem essa coisa
de nomenclatura feminista. (Entrevistada B).

Ser feminista ndo implica, necessariamente, uma declaracao publica, pois algumas
mulheres, a exemplo da mée da Entrevistada B, podem ser classificadas como feministas,
sem assim se identificarem. E isso porque “um feminismo que fica mais midiatico” parece

vender a ideia de que feminismo ¢ “se libertar dos homens, se libertar da casa”, sem

139 Na visdo de Maria Clara Bingemer, “falar teologicamente sobre o poder € o empoderamento implica,
necessariamente, a questdo das mulheres e dos ministérios na Igreja. ” (BINGEMER, 2016, p. 84).
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politizar o debate sobre as desigualdades de género operadas nas relacbes sociais
estabelecidas também no espaco domestico. N&o por acaso, Fraser (1987[1985], p. 62)
apresenta que a “chave” da emancipac¢ao esta na luta pelos “contextos comunicativamente
conseguidos”, devendo ser disputados os significados de “mulher”, “feminilidade”,
“homem”, “masculinidade”. A propria interpretacdo das necessidades e da construgédo
social dos corpos das mulheres e as “normas de género” que modelam papéis sociais
institucionalizados — trabalhador e criador de filhos — também devem estar em disputa.

No desenrolar das entrevistas, depois de perguntar algumas informacdes para
compor o perfil das entrevistadas, 0os questionamentos subsequentes diziam respeito a
articulacdo entre feminismo e fé ou entre “(fé)minismo”, parafraseando o titulo de uma
coluna do portal de noticias online, “Justificando™%°. Ha4 quem ndo se lembre
guando e como comecou 0 contato com as discussdes feministas, mas afirme, a priori,
sua relagdo com uma “independéncia” feminina herdada da mae e com uma perspectiva
religiosa:

Cara, ndo sei. E quase como se uma coisa que té ai, né, que voce vai se
interessando. E ai, vocé percebe em vocé préticas que sao [feministas].
Eu sempre tive préaticas de independéncia muito fortes trazidos pela
minha mé&e, sabe? Eu era aquela que mulher tinha que ter lugar para
falar em todos os lugares, sabe? Sei 1. Que batia de frente das coisas
assim, de alguma forma. Eu acho que muito recentemente, muito
recentemente mesmo, foi que eu decidi dar um nome pra isso. Que é
aquilo que eu te falei... que € de perceber as coisas que estao rolando.
Tanto que o meu primeiro encontro das feministas cristas, que foi em
Madureira... E isso, né, a pessoa que é muito crente, ndo vai pro
feminismo de cara. Vai pra onde? Pro feministas cristés, né, porque ali
ela esta na mediag&o, no meio do caminho. E aquilo... no consegui ir
direto pro feminismo. Eu fui pro feministas cristds e pelo feministas
cristds eu to, tipo, querendo conhecer o movimento feminista raiz
assim. (Entrevistada A).

“Feministas cristds” a que se refere a Entrevistada A ¢ o grupo Feministas
Cristds/RJ, na rede social Facebook. Essa plataforma digital, que permite a interacédo entre
as suas utilizadoras e os seus utilizadores, pode ser considerada como uma esfera publica
politica. E um espaco de discussdo em que se desenvolve novas dimensdes sociais.
(MELO, 2013, p. 460). A presente pesquisa ndo pretendeu avaliar a participacdo das
mulheres nesse grupo, de modo a verificar se ha ou ndo reflexdo critica sobre as

informacdes disponibilizadas. Ao contrario, a mengao a esse e outros grupos e paginas do

140 para conhecer essa coluna, acesse: <http://www.justificando.com/2018/02/16/feministas-uni-
vos/#contato>.
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Facebook serviu para demonstrar que a internet possibilitou o acesso de novas atrizes e
novos atores no debate publico e politico, em nivel local e também global.

Perguntada sobre o que ¢ o “movimento feminista raiz” e a sua diferenga para
“feministas cristas”, ela respondeu que:

Hoje eu t6 querendo conhecer a histéria do movimento politico, do
movimento por direitos e tal. Eu acho que o movimento de feministas
cristas é quase que sobrevivéncia dentro da igreja. O outro n&o. E um
movimento de luta muito mais forte, anterior, né. [...] Eu estava até
falando isso pra [menciona o0 nome de outra pesquisadora que a estava
entrevistando antes de mim] mais cedo, que ela perguntou. “ah,
feminista e crista? Como que ¢é isso? Por que que isso surge?” E eu
acho que é isso, surge de um desconforto que a gente tem. Vocé sente
um desconforto dentro da igreja, em algumas coisas... cerceamento do
corpo, da autonomia. Isso a gente sempre fala. E tem uma hora que
vocé vai percebendo que ndo € s6 dentro da igreja, que a igreja reflete
todo o resto patriarcal e machista que esta no mundo inteiro. E ai, vocé
percebe que vocé ta discutindo isso aqui dentro do seu campo, mas que
aquilo é parte de uma parada muito maior. E assim, viver o feminismo
cristdo, ndo é estar fora do movimento feminista. Pelo contrario, é
simplesmente mais uma linha de a¢éo dentro de uma coisa que é muito
interior. (Entrevistada A).

O “feminismo cristdo” é percebido como mais uma frente de luta que integra o
movimento feminista “raiz”, sendo um feminismo que serve como instrumento para a
“sobrevivéncia dentro da igreja. ” Ao que tudo indica, ¢ um olhar feminista sobre a
vivéncia da mulher religiosa, que também sofre com “todo o resto patriarcal e machista
que estd no mundo inteiro. ” Mas antes de adentrar em como a perspectiva feminista
transforma a sua relacdo com o “sagrado”, mencionam-se mais alguns exemplos de
ambientagdo com os feminismos — ou feminismo, no singular, que é como o termo é
mencionado pelas entrevistadas.

A Entrevistada E conheceu o feminismo ao acaso, por meio da leitura de um livro
que comprou quando adolescente:

Essas duas identidades [feminista e cristd] estdo entrelagadas. Sempre
fui uma 4vida leitora, lembro-me de que no meu aniversario de 17 anos
ganhei um vale-livro de uma livraria. L4 comprei inmeros livros, e um
deles se chamava “A mulher independente”, que era um trecho do livro
“Segundo Sexo” da filésofa Simone de Beauvoir. Meu impeto feminista
comega ali, e de maneira embrionéria também a questionar alguns
papéis impostos pela igreja cristd a mulher. (Entrevistada E).

A entrevistada B conheceu “essa coisa do feminismo” na Universidade:

Eu acho que essa juncgéo [ser feminista e cristd] foi realmente por causa
da chegada do feminismo. E cristd eu sempre fui a vida toda, porque
eu nasci nisso. Mas enquanto feminista eu acho que tem muito dessa
coisa que é um pouco cliché, cliché pra minha geracdo, pra nossa
geracao talvez, porque eu acho que a gente tem a mesma idade... que é
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essa coisa de ter conhecido o feminismo no universo académico, né.
Pras nossas e pras antes da gente, geralmente, quem se aproximava do
feminismo eram mulheres que entravam no universo académico,
geralmente, na universidade publica, geralmente, no curso de
Humanas, que se aproximam mais. N&o é a realidade de hoje, onde as
meninas tém conhecido o feminismo. Entdo, pra mim, foi muito essa
vivéncia de chegar na faculdade e comecar a conviver com essas
meninas que declaram essa coisa do feminismo. Apesar de j& saber que
existia, eu ndo tinha a menor ideia do que era de fato. Entdo, eu
comecei a conviver, ter amigas feministas, ficar muito proxima.
(Entrevistada B).

Ao se referir a “nd@o € a realidade de hoje, onde as meninas tém conhecido o
feminismo”, a Entrevistada B sugere que a nova geragao de “meninas” toma ciéncia sobre
o feminismo, sobretudo, por meio das redes sociais. Atualmente, com o0 avanco da
tecnologia, algumas mulheres, de diferentes geracdes, tém acesso a outras fontes de
divulgacdo de conteddo que difundem mensagens sobre a desigualdade de género e
ressaltam a luta das mulheres — filmes; livros, incluindo infanto-juvenis; novelas;
programas e séries televisivas e redes sociais. Televisdo e internet sdo os principais meios
de divulgacdo de contetdo, apesar de muitas informagdes serem prestadas de maneira
despolitizada, como no caso do “feminismo midiatico”, mencionado pela Entrevistada B.

A Entrevistada C, diferentemente da Entrevistada B, consegue precisar ha quanto
tempo possui “alguns questionamentos e alguns comportamentos” que “sempre” a
“aproximaram do feminismo”, embora ela ndo tivesse “ideia do que era”:

Olha, acho que comegou ha cinco anos. Acho que, na verdade, sempre
tive alguns questionamentos e alguns comportamentos que sempre me
aproximaram do feminismo, mas eu ainda néo tinha ideia do que era.
E ai, ha uns cinco anos, isso comegou a aumentar, inclusive muito por
conta da igreja e isso me trouxe até aonde estou hoje. [...] Com os
debates do feminismo eu tive muito através dos eventos do partido
[politico a qual integra]. Antes disso, com coletivos feministas que
faziam eventos. E dentro da proépria igreja [Batista do Caminho],
quando a gente comegou a trabalhar a teologia feminista. (Entrevistada
C).

A Entrevista F também consegue posicionar o seu “nascimento” feminista no
tempo e no espaco:

Agora eu vejo que as coisas que eu ja pensava, que eu ja sentia, tinham
nome, porque eu acho que vocé ndo se torna feminista, vocé se
descobre feminista. Eu acho que eu sempre tive uma postura feminista,
mas eu ndo sabia que o nome disso era feminismo. [...] Olha, [eu me
descobri feminista] através mais da teologia. [...] Ndo no curso. Essa
questao é muito fraca, a gente ndo tem uma matéria. Foram as leituras
qgue eu fiz por fora, outras coisas que eu busquei por fora me
encaminharam para isso. [...] Ent8o, assim, em 2015, que eu tive mais
contato com esses escritos, com essas leituras. Ai eu vou descobrir 0s
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nomes e 0 que que € a partir de 2015, que eu acho que foi o meu
nascimento, a descoberta do feminismo em mim. (Entrevistada F).

Entrevistadas A, B, C e F demonstraram que ndo sabiam que suas inquietac0es
tinham “nome” e que quando tomaram conhecimento sobre o feminismo, “descobriram-
se” feministas. A, C e F associaram logo a sua relagdo feminista com o aspecto religioso.
B, do contrario, afirma que “foi uma escolha minha e eu me tornei feminista”. E apontou
que esse ¢ um posicionamento individual e que “colocar um nome s6” em “duas coisas”
— ser “feminista cristd” — ndo significa, necessariamente, que “sdo bem juntas ou andam
juntas”, sendo “uma coisa que a gente vai amadurecendo. ”

Entdo, sobre a mudanca ocorrida na vida dessas mulheres, enquanto evangélicas,
a partir do momento em que identificaram ou se “descobriram” feministas, a fala da
Entrevistada C resume o que foi dito pelas outras entrevistadas:

Mudou tudo. Toda a relagdo com mundo fica diferente quando vocé
comeca a entender a relacéo de opressdo que existe sobre vocé. E isso
comega a fazer sentido por tudo o que vocé viveu até hoje. Enfim, as
coisas vao se encaixando. Vocé passa a enxergar o mundo com outros
olhos, né, com outras lentes. E isso ndo é diferente no que tange a
religido. A gente passa a olhar pra narrativa biblica de outro jeito, a
olhar pra relagbes dentro da religido com outro olhar. Tudo muda.
Tudo fica diferente. (Entrevistada C).

N&o € s6 um olhar sobre e a partir da vivéncia da mulher religiosa. Nao € porque
ela é ou ndo religiosa, mas diz respeito a sua posi¢do no mundo enquanto mulher. A leitura
da biblia, mas também a visdo de mundo parte do seu ser, enquanto “sujeita” de direitos.
Elas se reposicionam em todos os &mbitos em que estdo inseridas enquanto mulheres que
refletem a sua sujeicdo na sociedade, a partir das suas subjetividades.

E quando se trata da leitura da biblia, a Entrevistada A diz que:

Pra mim, hoje, eu leio melhor aquilo que eu entendo primeiro como o
papel ou quando vejo aquilo aplicado como cristd. Entdo, como ser
cristd dentro da minha construcéo de identidade é o mais importante
pra mim, se eu sei que tem um discurso feminista que atende a isso que
eu sou enguanto crista, pra mim, soa muito mais forte do que outras
pautas que o feminismo vai defender no movimento feminista de
maneira geral. [...] Entdo, no movimento feminista, ninguém ta
preocupada com uma leitura da biblia emancipatoria, com uma leitura
da biblia autbnoma, de teologia feminista. Mas no grupo de feministas
cristds a gente j& t& preocupada com isso, porgue € o livro das nossas
préticas, que vai reger 0 nosso campo. Entdo, a gente tem outras
necessidades que vao estar além. (Entrevistada A).

Esse excerto permite a compreensdo de que, ao que tudo indica, primeiro vocé é

crista e depois feminista. Todas as entrevistadas se declararam cristds ou evangélicas e s6
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depois de ja terem essa “identidade” religiosa ¢ que conheceram o feminismo. Mas
quando feminismo e religido se conjugam, faz-se uma “leitura biblica emancipatéria. ”
Nas palavras da Entrevistada E:

Os grupos de feministas cristas que existem pelo Brasil séo pontos de
refugio para cura de dores que as igrejas deixam em nos. Ainda € um
momento do recolher 0s cacos para muitas dessas mulheres que
descobrem que o feminismo dialoga também com a fé. Infelizmente,
muitos movimentos sociais de mulheres excluem a realidade das
mulheres religiosas, seguindo um pensamento de que a religido é
apenas alienacdo, assim, muitas encontram dificuldades de lidarem
com suas questbes de ser mulher somado a sua experiéncia religiosa.
A religido serve para oprimir, inegavel isso, porém serve também como
instrumento de libertacdo. (Entrevistada E).

Entrevistadas C (“toda a relagdo com mundo fica diferente quando vocé comega
a entender a relacdo de opressdo que existe sobre vocé”) ¢ E (“a religido serve para
oprimir, inegavel iss0”) percebem que as injustigas de género se manifestam na forma de
dominacdo, mas também de opressdo. Sendo essa categoria central no discurso politico
dos movimentos sociais emancipatérios, de acordo com Young (2000[1990]), a opressao
também ¢ verificada quando as evangélicas feministas refletem o meio social em que
estdo inseridas.

Por esse motivo, como ja mencionado, as mulheres evangélicas que se declaram
feministas formam grupos sociais de acolhimento e de “refugio”. Elas formam um “grupo
social”  (YOUNG, 2000[1990]) que compartilham as mesmas identidades
“cristd/evangélica” e “feminista”. E isso porque, para algumas mulheres que professam a
mesma crenca, crenca diferente ou nenhuma crenca, ndo ha dialogo entre religido e
feminismo. Juntas, elas ddo suporte umas as outras e compartilham questionamentos
quanto as praticas e as rela¢bes sociais estabelecidas no ambiente religioso.

Quando a comunidade de fé se torna um espaco de empoderamento o
espaco privado também comegca a ser questionado. No geral, a
educagdo da mulher na igreja é para que ela seja a “bela, recatada e
do lar”, ser submissa, ndo falar, ndo pensar, ndo sentir. Quando essa
educacdo é desafiada coloca em cheque o poder vigente. E um trabalho
de formiguinha, mas muito importante para o combate da violéncia
doméstica, psicologica e até mesmo espiritual. Somos abusadas
espiritualmente, e sdo essas violéncias que a teologia feminista
denuncia em seus diversos ramos. (Entrevistada E).

Como se pode observar, as relacdes sao operadas com base no género. A “sujeita”
é, entdo, formatada de acordo com o que se entende ser préprio aquele género. Se o “ser
mulher na igreja” ¢ “ser submissa, ndo falar, ndo pensar e ndo sentir” isso a silencia por

completo e a torna um “ndo-sujeito”, no sentido de ndo poder se expressar a sua maneira,
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de acordo com seus préprios interesses. Assim, pode-se observar como a opressao nesses
espacos também é estrutural (YOUNG, 2000[1990], p. 72-106), pois esta presente em
cddigos morais religiosos e implica relagdes entre grupos.

“Ser bela, recatada do lar”, “ser submissa, ndo falar, ndo pensar, ndo sentir” e
sofrer “violéncia espiritual” sdo sintomas das opressdes manifestadas na forma de
marginalizacdo, caréncia de poder, imperialismo cultural — “imperialismo espiritual”,
para situar o debate — e violéncia. A igreja também pode ser uma estrutura “extremamente
machista, misdgina e tal”, conforme relatado pela Entrevistada B. Entao, se constitui um
cenario em que as mulheres sdo excluidas e colocadas em posi¢do inferior (“ser
submissa”); em que se dificulta ou impede o desenvolvimento de suas capacidades
individuais, ndo reconhecendo a sua autonomia para tomada de decisdes (“ndo falar, ndo
pensar, ndo sentir”) e onde ¢ concebida e se impde uma noc¢do de mulher por meio de
esteredtipos de género (“bela, recatada e do lar”).

Além disso, “ndo falar, ndo pensar, ndo sentir” guarda relagdo com a nogao de
“papel de cidaddo” e ser “bela, recatada e do lar”, com a de “papel de trabalhador” e de
“consumidor” nas sociedades capitalistas. (FRASER, 1987[1985], p. 51-53). A figura do
“cidadao”, como aquele que tem as capacidades de “falar e consentir’, em uma
participacdo que se supOe estabelecida em igualdade de condi¢cbes com os demais, séo
capacidades associadas a masculinidade e, assim, sdo negadas as mulheres. O
“trabalhador” ¢ concebido em meio a uma identidade de género masculina, como aquele
que proveé o sustento do lar e, portanto, o trabalho doméstico exercido pela mulher ndo é
considerado como trabalho. Por tltimo, o “consumidor”, ao contrario, tem vinculo com
uma identidade de género feminina, pois a divisao sexual do trabalho determina que elas
comprem e preparem bens para 0 consumo doméstico.

Quanto a violéncia, a percepcdo se amplia quando elas se ddo conta de que
“compartilham violéncias” ¢ de que também reproduzem as mesmas praticas que
rechagam:

A gente ndo precisa compartilhar todas as nossas ideias, sabe? Mas
tem violéncias que a gente compartilha... PO, vamos trocar sobre isso,
ter auto-cuidado. E ai rever o machismo que a gente reproduz umas
com as outras, sabe? Nao € machismo que a gente reproduz que tem a
ver com homem, é por causa de umas com as outras. A gente reproduz
machismo em relac@o a outra mulher, nunca vai ser em relacéo ao
homem. Ent&o, tipo assim, nisso, eu acho que nesse tipo de feminismo,
da gente comegar a ter uma troca mais sincera umas com as outras
dentro do cristianismo, isso é muito potente. (Entrevistada B).
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N&o é possivel acompanhar todos os alcances desse “tipo de feminismo”
(Entrevistada B), tampouco de uma “comunidade de fé” enquanto “um espaco de
empoderamento” (Entrevistada E), mas o fato é que isso as fazem questionar nao so as
suas relacGes umas com as outras, mas também, em certa medida, a propria dicotomia
publico/privado. A esfera intima, como dominio do lar, abarcou assuntos e atividades
vistos como femininos — reproducdo, criacdo de filhas/os e trabalho doméstico, por
exemplo — mantendo as mulheres fora do debate publico. Esses temas “privados”,
considerados como de “vida boa”, estiveram fora do ambito da justica, mas quando as
mulheres passaram a questiona-los, foi fundamental para que eles se tornassem publicos.
(BENHABIB, 2006[1992], p. 126-128).

Nesse sentido, aponta-se a possibilidade de compartilhamento das tarefas que séo
consideradas como tipicamente femininas, como o ato de preparar e de servir as refeicdes:

[...] isso [de ser feminista] muda a minha postura mediante as coisas
minimas. Da distribuicdo do lanche, do compartilhar do lanche. “Ah!
As mulheres levam a comida e os homens levam a bebida. As mulheres
é que servem.” Entdo, tudo isso, vocé acaba pontuando e tentando
mostrar que nao é por ai. Se 0s homens quiserem servir, eles vao servir,
eles podem servir. E eles podem também cozinhar, né. Tanto que na
minha casa, 0 meu marido cozinha mais do que eu. Ele gosta mais do
gue eu. Eu ndo gosto de cozinhar. [Risos]. (Entrevistada F).

Essa divisdo de tarefas domésticas ¢ vista como uma questdao de “poder” ou
“querer”. Os homens podem se eles quiserem. SO que, em muitos casos, as mulheres
fazem mesmo ndo querendo e ndo gostando, jA que essa € tida como uma de suas
atribui¢cdes depois de ser “bela e recatada”. Entretanto, essa ¢ uma das inquietagdes
sentidas pelas evangélicas que o feminismo atribuiu um nome ou um significado: a
exploragdo do trabalho doméstico. Um trabalho que ndo é remunerado e que, em muitos
casos, nao é reconhecido como trabalho. (FRASER, 1987[1985]; YOUNG, 2000[1990];
BENHABIB,2006[1992]). Cozinhar e ficar com as criangas (“nesses espacos das
mulheres ficarem com cantina e ministério infantil. Eu, por exemplo, amo crianca, mas
eu ndo gosto do ministério infantil da igreja” — Entrevistada F) € s6 um dos exemplos
dessa exploracdo exercida no tocante aos servicos desenvolvidos nos espacos familiar e
religioso. Esse trabalho ndo remunerado, na visdao de muitas feministas, € o pilar das
formas modernas de subordinagdo das mulheres. (FRASER, 1987[1985], p. 40-41).

N&o se pode negar que a lente feminista abre os olhos para a necessidade de
equidade de género na pratica de todas e quaisquer atividades. E, especificamente, o ser

feminista “sendo cristd” faz com que elas sigam “as sendas libertarias do seguimento de
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Jesus. E dar continuidade para uma fé cristd que promova libertacdo das diversas
opressdes ” (Entrevistada E), tanto ¢ assim que a Entrevistada A afirmou: “a igreja me
obrigou a ser feminista. ” Mantendo a “fé cristd”, ha uma reapropria¢ao da historia das
mulheres, na biblia ou nas vivéncias cotidianas, pelas préprias mulheres em busca de

emancipacao, utilizando-se da critica social fundamentada em questdes de género.

3.2.2 Autonomia corporal — “E necessario que a sexualidade, o desejo, os fetiches

estejam também na reflexio teologica”

Uma das perguntas da entrevista dizia respeito, especificamente, em como o
feminismo poderia contribuir para a emancipacdo das mulheres evangélicas. Como
resposta, a Entrevistada F relatou sobre aspectos relacionados a “carreira”,
“independéncia”, “casamento” e “maternidade”.

Entéo, assim, em 2015, que eu tive mais contato com esses escritos,
com essas leituras [associadas a uma perspectiva feminista teoldgical.
Ai eu acho que acendeu que aquelas coisas de igualdade, de querer
buscar uma carreira, de querer buscar independéncia. [...] Eu vejo
ainda muito forte essa questdo do casamento compulsério na igreja.
Tem muito essa questd@o da mulher solzeira. E ela fica “ai, eu ja té com
25 e ainda ndo casei”, como se tivesse uma idade pré-estabelecida,
como se a mulher tivesse que casar, tivesse que ter filhos. Tem essa
estrutura das princesas do Senhor. Quem disse que eu quero ser
princesa? Quem disse que também tem problema em ser princesa? Mas
é uma possibilidade, ndo é um decreto eu casar, eu ser mae, atuar no
ministério infantil ou cozinhar. (Entrevistada F).

A autonomia esta associada a ter uma “carreira” profissional ¢ a ndo ser
dependente financeiramente de um homem, porque quando isso é pensado em termos de
casamento, de constitui¢ao de “familia nuclear”, tem-se a ideia de que ele € o trabalhador
provedor, que recebe um salario que mantém os dependentes. (FRASER, 1987[1985], p.
50-51). SO que a autonomia também esta ligada, como visto, a ndo ver o0 casamento e a

maternidade como “compulsérios”.

Entdo, assim, coisas que sdo muito clichés, mas que tem todo um outro
peso quando a gente é crente, ainda mais eu que sou crente desde
pequena. E a coisa do casamento, entende? E a coisa do estar solteira,
de ndo ter casado. Fica aquela cobranga que vocé fica assim, que é
como se vocé ndo estivesse sendo completa, como se ndo estivesse
cumprindo a vontade de Deus. E ai vocé fica “cara, mas serd que
realmente essa é a vontade de Deus? ” E ai, quando a gente vai ver, no
sentido de pesquisar e de exercer a espiritualidade, seu tempo com
Deus e tal, vocé vé que, caraca, isso ndo tem nada a ver com Deus. Tem
a ver com uma construgdo cultural machista. (Entrevistada B).
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Ter de se casar nao pode ser interpretada como uma “vontade de Deus”, na visao
da Entrevistada B, que faz uma leitura de que essa ¢ a imposi¢do de uma “construcéo
cultural machista” dentro e fora da igreja. O “fundamentalismo religioso”, que defende
normas do “mundo da vida” tradicional em oposi¢do a intervenc¢ao do “sistema”, ndo tem
um carater emancipatorio, porque rechaca e combate a ideia de “descolonizagdo do
mundo da vida”. Essa descolonizagdo abrange um dos aspectos apresentados por
Habermas, na leitura de Fraser, no tocante a “substitui¢do de alguns contextos
normativamente assegurados por contextos comunicativamente conseguidos. ”
(FRASER, 1987[1985], p. 57-62). Esse tema ja apareceu no item anterior. Entdo, mais
uma vez, reforga-se a necessidade de se refletir e discutir, criticamente, as “normas de
género” que separam e determinam o que pode ou ndo pode ser atribuido e exercido por
mulheres e homens.

Vinculada a questdo do casamento, esta a virgindade, o “sexo antes do casamento”
e 0 “sexo casual’:

[...] quando a gente vai & no grupo nacional [refere-se ao grupo da rede
social Facebook] e vé gente discutindo sexo antes do casamento, Sexo
casual... sdo questdes muito nossas. E talvez, se uma feminista vem e
diz “ah, seu corpo, suas regras’ e, tipo, “dane-se tudo”, ndo vai saber
responder de um jeito que contemple o que t& passando pela cabeca
baseado nos dogmas que vocé aprendeu. A gente conviveu ali dentro,
a gente sabe dos dogmas. Ontem mesmo eu fiz um textdo 1a no [refere-
se ao grupo da rede social Facebook] por uma menina que estava
falando justamente disso: “Ai, gente, tenho quase 30 anos e sou
virgem”. Entdo, assim, quando que essa menina ia encontrar um lugar
pra falar disso de um jeito que as pessoas fossem falar tipo “ah, poxa,
super te entendo. Como vocé t4 se sentindo? ” Talvez em outros lugares
falariam “vocé ta guardando isso hd muito tempo” ou em outras
igrejas falariam ‘“‘ndo, vocé tem que se manter casta até o casamento
sim, suprime seu desejo. ~ Sabe? E isso. E, assim, ndo é s6 uma coisa
ou outra, tem umas necessidades ai no meio. Tanto é que a gente
consegue, né... conversar sobre aquilo. (Entrevistada A).

N&o s6 0s encontros pessoais em eventos que reinem evangélicas feministas, mas
também os grupos do Facebook, sdo esferas publicas informais que possibilitam a
discussdo sobre sexualidade por mulheres que conhecem e entendem o viver sob
“dogmas”. Quem nao “conviveu ali dentro” parece nao ter a dimensao de como pode ser
dificil conversar sobre “sexo antes do casamento” e “sexo casual” com outras mulheres,
haja vista que a sexualidade € um tema tabu em muitas igrejas evangélicas. Isso reforca a
nocao de “grupo social” (YOUNG, 2000[1990]), pois elas compartilham as mesmas
experiéncias, duvidas, inquietagdes, enfim, uma “identidade”. O ser evangélica feminista

parece ter essa particularidade, porque nao é tdo simples “se uma feminista vem e diz “ah,
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seu corpo, suas regras” e, tipo, “dane-se tudo”. E uma tematica pensada a partir da nogéo

“meu corpo, minha fé”, como sugere o titulo de um evento interreligioso que aconteceu

em fevereiro/2018, na cidade de S&o Paulo.

A relacéo entre corpo e fé parece ser regulada por uma hermenéutica biblica que

oprime as mulheres:

Eu acho que nosso sonho [das mulheres evangélicas] é chegar nesse
lugar de poder, tipo assim, criar essa linha argumentativa até chegar.
Porque, pra gente conseguir [algumas mulheres da igreja que a
Entrevistada A frequenta] chegar nesse lugar de falar sobre autonomia,
nossa isso ja foi uma coisa gigante. De conseguir formular esse espaco,
de questionar mesmo. De questionar o tipo de leitura da biblia que a
gente tem. Entendeu? [...] O discurso da opressao sobre o corpo esta
muito embasado dentro dessas leituras [referindo-se ao texto biblico
gue versa sobre a mulher ter sido criada da costela de um homem e ao
texto da submissdo da mulher ao homem]. E ai, um segundo passo pra
promover, de alguma forma essa libertacéo, era tentar desconstruir
esses textos. Nem desconstruir, mas tentar entender que... Cara, sdo
leituras possiveis dos textos. Porque a gente vai falar do discurso
fundamentalista que se pretende verdade, porque busca um fundamento
imutavel. E ai, pra vocés que sdo do Direito, vocés ndo tem cinco juizes
lendo um artigo de maneira completamente diferente? Sabe?! A leitura
que vocé faz da biblia liberta ou oprime? Se ndo existissem leituras
possiveis como existiriam tantas denominagcdes, tantas dissidéncias? E
encarar que sdo leituras possiveis. (Entrevistada A).

Questionar as “leituras possiveis” da biblia ¢ tentar desconstruir a “opressao sobre

0 corpo” da mulher. Nesse seguimento, para além da virgindade e do casamento, o proprio

exercicio da sexualidade desafia e questiona a heteronormatividade, enquanto padrao de

regulacdo da sexualidade, reproduzida por determinadas leituras. A Entrevistada E,

quando perguntada sobre a orientacdo sexual respondeu ter “sexualidade fluida” e a

Entrevistada C afirmou ser “bissexual” e integrar o “Evangelicxs”, “um coletivo nacional,

que ndo é sobre feminismo, é sobre sexualidade, construidos por muitas maos de

diferentes comunidades de fé. ” Em linhas gerais, a reivindicagao € contra o “controle da
g ¢

sexualidade” (Entrevistada C) e a “condenacéo do desejo sexual” (Entrevistada E), em

uma compreensdo de uma imagem de um “Deus-Queer” que “aceita a nossa

ambiguidade”.

Como corpos femininos latino-americanos ndo encontramos na
divindade cristd nosso reflexo, porque para a teologia classica, Deus é
homem-branco-hétero-rico-europeu. E entdo, quando eu me abro para
uma leitura feminista-indecente da Biblia encontro um Deus-Queer.
Um Deus que ndo pode ser definido, um Deus que é homem e mulher
ao mesmo tempo, um Deus negro, um Deus gay, um Deus transexual,
bissexual, como bem dizia a te6loga argentina Marcella Althaus-Reid.
Um Deus que ¢ ambiguo e que aceita a nossa ambiguidade. Hoje s6
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consigo imaginar um Deus assim, tdo marginal quanto as margens da
sociedade. (Entrevistada E).

Tem-se a ideia de um Deus que reflete a imagem dos marcadores sociais da
diferenga — género, raca, sexualidade —, menos como categorias aplicadas as mulheres e
aos homens, e mais como fatores de uma estrutura social que favorecem um grupo em
detrimento de outro, aprofundando as desigualdades. Entretanto, por acreditarem na
“divindade cristad”, todos esses elementos sdo articulados e contestados dentro dessa
l6gica.

Veja-se, por exemplo, a Entrevistada E, que é conhecida por escrever sobre
“teologia erotica”. Quando perguntada sobre o que a motivou € o que é uma “leitura
feminista-indecente da Biblia”, ela respondeu que:

Sigo o ritmo teoldgico da querida, e infelizmente j& falecida, te6loga
argentina chamada Marcella Althaus-Reid. Em ritmos latinos convida
as tedlogas a escreverem teologia sem calcinha, a fazer uma teologia
indecente, para além de um feminismo que, algumas vezes, ndo abarca
a sexualidade. E uma teologia queer! Uma teologia que brinca com o
erotismo das palavras e convida o texto biblico para esse strip-tease
teoldgico. A mulher foi exilada do seu préprio corpo, do seu sexo, da
sua vagina, do seu gozo. Seja pela religido ou pela cultura machista. O
corpo da mulher é corpo para outros corpos. Fazer teologia sem
calcinha é fazer teologia para seu proprio corpo. E ler a biblia e gozar
com o texto! E necessaria que a sexualidade, o desejo, os fetiches
estejam também na reflexdo teoldgica. E uma teologia da libertacéo
gue abarca a sexualidade como paradigma do labor teoldgico, que nédo
mais condena o desejo sexual, mas que o liberta de opressdes vas.
(Entrevistada E).

A questdo do exercicio da sexualidade esta respaldada em escritos teoldgicos e na
propria leitura biblica — “teologia sem calcinha”, “teologia indecente”, “teologia
queer” “strip-tease teoldgico”. E impossivel, na visio de Bingemer (2016, p. 74), fazer
teologia sem a contribuicdo das mulheres e a de outros corpos marginalizados. Assim, a
ideia de Deus e a relagdo com tudo o que esta relacionado ao “sagrado” ¢ marcada pela
construcdo social e cultural de género. (GEBARA, 2000, p. 218).

A reflex@o sobre “0 corpo da mulher ser corpo para outros corpos” aparece na
fala da integrante da Frente Evangélica pela Legalizacdo do Aborto (FEPLA), no evento
“Cristianismo e a descriminalizagdo do aborto: desafios e possibilidades da ADPF 442>,
ocorrido na Faculdade de Direito da Universidade Federal Fluminense, em 26 junho de

2018. A exposicdo ndo sé perpassou o campo do controle dos direitos sexuais e

141 para saber sobre teologia queer, veja MUSSKOPF, André. Via(da)gens teoldgicas: itinerarios para
uma teologia queer no Brasil. Sdo Paulo: Fonte Editorial, 2012.
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reprodutivos da mulher por parte dos homens cristdos, catélicos e evangélicos, mas

também dois outros eixos “punitivismo” e “debate racial”.

A criacdo da Frente se deu em razdo da necessidade de “fazer disputa de

narrativas [...] no campo evangélico”, dialogar com as “comunidades mais periféricas”

e “traduzir” a “argumentacao religiosa” — catdlica e evangélica —, no que diz respeito

ao aborto.

O processo de formacéo da frente, ele se deu durante o debate e as
articulagdes dessa ADPF [ADPF 442]. [...] Durante esse processo de
articulacgdo, a gente se deparou com a argumentacéo das organizacoes
contrarias a descriminalizacdo e ndo teve como a gente ndo se chocar
com essa argumentacdo. A argumentacdo era, majoritariamente, de
organizac0es religiosas, muitas delas evangélicas. E a gente percebeu
a necessidade de fazer essa disputa de narrativas no respeito, na
tranquilidade, mas disputar. De colocar que existe mais de um
posicionamento no campo evangélico, que esse ndao é o Unico
posicionamento do campo evangélico. [...] A gente tinha que conversar
com as igrejas, com as comunidades, principalmente, as comunidades
mais periféricas, com essas mulheres que ja sdo marginalizadas. Mmas
sdo mulheres marginalizadas, a maior parte delas negras, que estdo
inseridas nas comunidades religiosas. [...] E a gente comegou a pensar
e a construir exatamente o0 que a gente precisava falar. Que mensagem
¢ essa que a gente precisava traduzir, que didlogo é esse que a gente
precisava criar. E ai a gente elencou alguns eixos, que S0 0s €ixos que
a gente trabalha hoje na Frente Evangélica pela Legalizacdo do
Aborto. O primeiro deles — que a gente considera extremamente
importante — é o debate sobre punitivismo. [...] Quando a gente ta
falando de descriminalizacdo, a gente ta falando especificamente,
sobre encarceramento. E ai, a gente entra no outro eixo, que a
[menciona o nome da representante da Igreja Batista do Caminho]
inclusive introduziu aqui, que é questdo do debate racial. (Fala de uma
das integrantes da FEPLA, evento ocorrido na UFF, jun. 2018).

“Fazer disputas” significa apresentar outro posicionamento evangélico acerca do

debate sobre o aborto, sem se apresentar como “Unica verdade possivel”:

[...] nés ndo nos colocamos, de nenhuma forma, como verdade
absoluta. A gente ndo tem essa pretensdo de ser a verdade absoluta.
Nés somos uma das narrativas. Nds estamos aqui em nome de um dos
cristianismos. E a gente, de fato, ndo tem qualquer pretenséo de se
colocar aqui como Unica verdade possivel. (Fala de uma das integrantes
da FEPLA, evento ocorrido na UFF, jun. 2018).

Partir de uma nogéo de verdade, ainda que néo se tenha a “pretensao de ser a

verdade absoluta” ja restringe, de plano, a comunicacéo e a deliberacdo publicas. Nesse

evento, entdo, restou-se evidente a articulagdo entre elementos religiosos e seculares, de

modo que essa tradugdo da “argumentacao religiosa” dizia respeito em como dialogar

com as ‘“comunidades mais periféricas” e ndo em como tornar essa “linguagem
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publicamente acessivel” as cidadas e aos cidaddos “ndo crentes”, como prop6s Habermas
(2013[2001]; 2006[2005]).

Um exemplo da articulagdo de elementos seculares e religiosos pode ser
observado na explicagdo sobre o primeiro “eix0”, o “punitivismo”.

E muito 6bvio pra qualquer pessoa, contraria ou favoravel a
descriminalizacdo, que o modelo que a gente tem hoje, que a politica
publica que a gente tem hoje, ndo impede esses abortamentos de
acontecerem. 1sso é consenso. E ai, a pergunta que a [menciona o nome
da representante da organizacdo Catdlicas pelo Direito de Decidir] fez
¢ exatamente a pergunta que movimenta a gente nesse eixo, que é: se a
legislacio que a gente tem hoje, ela ndo impede esses abortamentos,
por que a gente mantém essa legislacdo? O que motiva a gente manter
essa legislacdo? (Fala de uma das integrantes da FEPLA, evento
ocorrido na UFF, jun. 2018).

No fragmento acima, pode-se ler um questionamento que, realmente, é um
consenso. O aborto enquanto tipo penal ndo impede que essa pratica aconteca, mas tdo
somente criminaliza as mulheres, que podem, inclusive, ter corrido risco de vida nesse
processo. No entanto, observe-se o que foi dito posteriormente aquela fala:

E ai, a gente comecou a perceber, na verdade, o quanto isso tem raiz
nesse punitivismo. Ou seja, mesmo a gente compreendendo que essa
legislacdo nao é eficaz para proteger a vida, a gente opta por manter
ela, por mero desejo de vin-gan-c¢a. [...] 1sso ndo tem a ver com
defender a vida. Isso tem a ver com vinganga. E pra quem foi criado
dentro da igreja, sabe que vinganca, de fato, é um sentimento que ndo
cabe na nossa narrativa do evangelho. [...] Aonde que esse sentimento
de vinganga, que t4 embasando a sociedade toda nessa discusséao,
aonde que isso se encaixa na narrativa do evangelho? [...] E ai, quando
a gente fala sobre isso, pode parecer que ndo, quando a gente conversa
sobre isso, com essas mulheres, dessas comunidades, muitas delas
periféricas, elas conseguem entender. Nao existe essa dificuldade toda
pra compreender isso. (Fala de uma das integrantes da FEPLA, evento
ocorrido na UFF, jun. 2018).

Nesse segundo excerto, veja-se que a manutencdo da legislacdo que criminaliza o
aborto ¢ vista como “um desejo de vin-gan-¢a” que, por sua vez, ndo encontra respaldo
“pa narrativa do evangelho”. A critica a regulacdo estatal esta fundamentada em uma
resposta teoldgica de que ndo é possivel que a “vinganga”, no sentido de “punir” as
mulheres pela pratica do aborto, encontre guarida na mesma biblia que é utilizada por
elas e pelas “organizacGes contrarias a descriminalizagdo [...] organizagdes religiosas,
muitas delas evangeélicas”. Isso justifica a “disputa de narrativas” religiosas.

Quando a discussdo ¢ sobre o segundo eixo, o “debate racial”, a mesma tensio
entre argumentos seculares e religiosos pode ser verificada:

O Brasil € um pais com passado escravocrata extremamente recente.
Nossas politicas estdo completamente enraizadas nesse solo do
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racismo. A nossa politica de seguranca publica, a nossa politica de
salde publica, a nossa politica de educacédo publica, tudo isso esta
enraizado no racismo. Quando a gente t& falando de punitivismo, de
encarceramento, a gente ndo ta falando de punir e encarcerar qualquer
mulher. A gente ta falando em punir e encarcerar mulheres com CEP
especifico, mulheres com wuma cor especifica. As mulheres
majoritariamente brancas e que tém dinheiro fazem o procedimento. O
aborto pra elas é legalizado. Elas fazem o procedimento de forma
segura, porque elas puderam pagar por um procedimento seguro.
Muitas delas tém condigdes, inclusive, de sair do pais pra fazer o
procedimento. E acabou. E ta ali. Muitas delas, inclusive, artistas
famosa,s ja declararam que passaram pelo abortamento e nunca foram
presas, mesmo tendo declarado isso publicamente. Olha que curioso!
Quem é encarcerado hoje no Brasil, quem é punido hoje no Brasil, sdo
mu-lhe-res ne-gras. (Fala de uma das integrantes da FEPLA, evento
ocorrido na UFF, jun. 2018).

O perfil das mulheres que ja praticaram o aborto confirma o levantamento acima.
Sao mulheres das “comunidades mais periféricas”, sejam elas religiosas ou ndo. A
Pesquisa Nacional de Aborto 2016 mostra que a interrupcdo voluntéria da gravidez é um
fendomeno “frequente e persistente” entre mulheres de todas as classes sociais e religides,
ocorrendo com maior frequéncia entre mulheres de baixa escolaridade, pretas, pardas e
indigenas, que vivem nas regides Norte, Nordeste e Centro-Oeste. (DIN1Z; MEDEIROS;
MADEIRO, 2017, p. 653).

S0 que o questionamento posteriormente abordado se refere a impossibilidade de
embasar “politicas [que] estdo completamente enraizadas [no] solo do racismo” na
perspectiva da “narrativa do evangelho, do cristianismo, da biblia.

A gente é o0 alvo dessa politica. [...] a gente precisa aprofundar o debate
sobre dignidade mesmo. Mas a gente ta falando aqui sobre a dignidade
gue td em jogo de pessoas especificas. E ai a grande pergunta é: a gente
enguanto campo evangélico, a gente, de fato, quer ser essa igreja que
é conivente com uma politica racista de exterminio e encarceramento
de mulheres negras? E isso? A gente olha pra narrativa do evangelho,
do cristianismo, da biblia, e tem como referéncia embasar e continuar
embasando essa politica? N&o da. E a gente tem, gracas a Deus, com
muita graca de Deus, conseguido fomentar esse dialogo. (Fala de uma
das integrantes da FEPLA, evento ocorrido na UFF, jun. 2018).

Apos o levantamento de um dado empiricamente comprovado no ambito das
Ciéncias Sociais e Humanas, no caso da Pesquisa Nacional de Aborto 2016, tem-se uma
complementacdo do didlogo com base em “uma deslealdade intelectual t&do grande no
campo evangélico mais midiatico, pra falar sobre esse assunto, que se manipula
completamente, de forma extremamente desonesta, o significado” de todos os aspectos
que envolvem a questdo do aborto. (Fala de uma das integrantes da FEPLA, evento
ocorrido na UFF, jun. 2018).
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[...] tem a ver com a defesa da vida. Se a gente ta falando de uma
politica que ndo impede os abortamentos e ainda mata essas mulheres,
como a gente pode chamar essa politica de “defesa da vida”? Ndo tem
como. A gente defende a vida quando a gente se coloca o desafio de
pensar uma politica de reducéo de danos. De pensar uma politica que
garanta, de fato, que acontecam menos mortes. Nao tem como a gente
continuar olhando pros paises que reduziram a taxa de aborto depois
do processo de descriminalizacdo e legalizacdo e por causa do nosso
moralismo, do nosso dogma religioso, e falar: “Ndo, a gente vai
manter”. Isso, na nossa concepg¢do de cristianismo, ndo se encaixa em
nada com aquilo que Jesus viveu e pregou. (Fala de uma das integrantes
da FEPLA, evento ocorrido na UFF, jun. 2018).

As concepgoes de “moralismo” e “dogma religioso” também ndo se “encaixam
em nada” com um Estado que se pretende laico, que ndo deve favorecer ou desfavorecer
nenhuma das religides professadas por suas cidadas ou seus cidaddos. Na perspectiva
habermasiana, adotar o conceito de esfera publica é trabalhar com o principio de
democracia, que se desenvolve por meio da nocéao de todos os afetados. Todas as afetadas
e todos os afetados por uma estrutura social ou por uma instituigdo possuem o status
moral de sujeitas/os da justica, de acordo com Fraser (2009[2005], p. 29). Assim,
independente de se declararem mulheres com ou sem religido, todas estdo sob a incidéncia
da mesmas legislacdes e politicas publicas. Por esta razdo, contrapde-se a tentativa de
extensdo de codigos morais religiosos a todas as brasileiras e aos brasileiros, por parte de
evangeélicas/os e catdlicas/os que estdo nas esferas de tomadas de decisdo no ambito do
Estado.

Na arena publica do Estado, a “defesa da vida [das] mulheres” deve estar pautada
no plano dos direitos, ainda que na esfera pablica informal da igreja, a discussao seja
orientada pela hermenéutica biblica.

A gente precisa aprender com 0 processo que as nossas irmas
argentinas acabaram de viver e comegar a fomentar de verdade esse
debate. E disputar isso nas nossas igrejas, nas nossas escolas, dentro
da universidade, nas ruas, nas pragas por compreender que esse debate
é um debate sobre dignidade humana. O nosso compromisso com a vida
passa por fomentar esse debate. Isso é direitos humanos. [...] Essa € a
hora, da gente, de fato, se colocar na sociedade em defesa dos direitos
humanos e em defesa da vida dessas mulheres. Obrigada! [Aplausos e
gritos manifestaram apoio por parte da plateia]. (Fala de uma das
integrantes da FEPLA, evento ocorrido na UFF, jun. 2018).

N&o se pretende, de forma alguma, diminuir a luta das evangélicas feministas pela
sua autonomia, sobretudo, no que diz respeito a autonomia corporal. As discuss6es sobre
direitos humanos, bem como sobre as formas de violéncia praticadas contra as mulheres
precisam ser temas recorrentes entre as mulheres evangélicas, dentro e fora do ambito

religioso. De igual maneira, a disputa pelos espagos historicamente negados as mulheres
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€ necessaria para que o debate sobre essas e outras tematicas, recorrentes no cotidiano,

alcancem o maior numero de corpos possivel.

3.2.3 Espaco de fala — “O pulpito nao foi feito pra mulher, porque o pulpito é isso,

ele ¢ falocéntrico”

A Ultima pergunta de cada entrevista questionou se as mulheres gostariam de
contribuir com a pesquisa, apresentando ou aprofundando alguma tematica. Assim, foi
percebida a categoria “espaco de fala”. Mas, antes de se atingir esse ponto da entrevista,
a condicdo de “subalternidade” da mulher evangélica ja havia sido pontuada:

A igreja, infelizmente, a igreja hegemonica reproduz muito o discurso
machista e a logica patriarcal. E se utiliza muito da leitura
fundamentalista da biblia para impor opresséo, dor e sofrimento sobre
as mulheres; submissdo, inclusive, sobre as mulheres e esse lugar
subalterno. (Entrevistada C).

A “submissdo” € que parece relegar a mulher a essa posicao subalterna:

Vocé pode interpretar isso [0 texto biblico que se refere a submissdo da
mulher ao homem] a luz do contexto histérico-cultural da pessoa que
escreveu esse texto, que era um contexto extremamente patriarcal e,
como eu disse, que as mulheres ndo eram contadas. Existia um lugar
de subalternidade da mulher. E ai, é muito bizarro que a gente tenha
evoluido tanto até hoje em tantas questdes e enxergar como isso é
resquicio de um pecado que se chama patriarcado, né, que nao é algo
para ser levado adiante. (Entrevistada C).

4

O “patriarcado” nao ¢ s6 visto como “pecado”, como o “sistema patriarcal” ¢é
tido como “inimigo” da familia:

[...] o patriarcado é um sistema que destréi as familias e mata as
pessoas. Se a gente quer defender a vida, se a gente quer defender as
familias, a gente tem que entender que ta na hora de, enquanto igreja,
se levantar contra o sistema patriarcal. Esse é nosso inimigo, esse tem
gue ser nosso inimigo. Esse sistema que faz com que a gente tenha um
namero tao alto de violéncia doméstica e que, inclusive, no Brasil, 40%
das violéncias domésticas que acontecem sdo com mulheres
evangélicas**, por sinal. E ai? Que preciosidade da vida é essa que a

142 A noticia de que 40% das que sofrem violéncia doméstica, no Brasil, se declaram evangélicas foi
amplamente divulgada na midia eletrnica ap0s a publicacdo de uma pesquisa realizada pela Universidade
Presbiteriana Mackenzie (SP). Ocorre que a reiterada publicacdo acabou deturpando dados apresentados
pela dissertagdo de mestrado de Valéria Cristina Vilhena, que apontou que, 40% das mulheres atendidas no
Nucleo de Defesa e Convivéncia da Mulher — Casa Sofia, se declaravam evangélicas. A noticia se espalhou
como se esse dado tivesse amplitude nacional. Embora os casos de violéncia doméstica contra a mulher
sejam recorrentes no Brasil e os dados sejam alarmantes, ndo se tem conhecimento de uma pesquisa que
aponte, dentre todos esses casos, a porcentagem de mulheres evangélicas que sofrem com esse tipo de
violéncia. O resultado da pesquisa de Vilhena, publicada em 2009, pode ser conferida em: <
http://tede.metodista.br/jspui/bitstream/tede/529/1/Valeria%20Vilhena%20Mestrado.pdf> Acesso em: 19
jan. 2019.
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gente ndo vé nesses debates [sobre violéncia, aborto, por exemplo]?
(Fala de uma das integrantes da FEPLA, evento ocorrido na UFF,
2018).

E a “igreja hegemodnica”, ao que tudo indica, ¢ a que se consolidou desde um
“olhar de homem, branco, europeu”:

A teologia que nos herdamos é uma teologia que tinha um lugar, um
lugar claro, do olhar de um homem, branco, europeu. N6s nédo
desenvolvemos uma teologia propria desde os nossos lugares, da
América Latina, das mulheres, é... de pessoas negras, de leitura
indigena. Entdo, nés ndo tivemos isso. NOs recebemos uma teologia
europeia e patriarcal, que a gente achou e achava que era A teologia.
N&o existe A teologia, existem teologias. Entdo, quando isso se da na
América Latina, especificamente, é com o advento da Teologia da
Libertacdo, que traz um novo sujeito. (Entrevistada D).

Denuncia-se o “patriarcado”* que, a despeito de ser pensado em termos de
poder, como o poder da dominagdo masculina exercido como “expressao da
masculinidade” (FRASER, 1987[1985], p. 52), é concebido como “pecado” (Entrevistada
C) e o “sistema patriarcal” como “nosso inimigo” que precisa ser combatido. E enquanto
se pretendia uma “teologia universal” (Entrevistada D), a mulher era vista como “o
outro”. E a teologia feminista, como “filha do feminismo” (Entrevistada D), que traz essa
perspectiva de um novo sujeito da teologia: a mulher, com as suas particularidades. Esse
projeto que se pretende hegemonico e universal pode ser comparado ao apresentado no
texto “Pode o subalterno falar?”'** (2010[1985]), em que Spivak tece uma critica aos
tedricos pos-estruturalistas franceses, como Michel Foucault e Gilles Deleuze, que
concebem a Europa como “o Sujeito do Ocidente” e a constitui¢do do sujeito colonial
como o “Outro”, “como a sombra do Eu (Self) da Europa. 4

Contudo, o que significa “lugar de fala”? A origem dessa expressao é imprecisa,

de acordo com Djamila Ribeiro. Entretanto, a autora sugere que tal expressdao tenha

143 No segundo dia de audiéncia pUblica no ambito da APDF 442, realizada no Supremo Tribunal Federal,
a representante do Instituto de Estudos da Religido utilizou o termo “patriarcado eclesiastico”.

144 O artigo “Can the Subaltern Speak?” foi publicado pela primeira vez, em 1985, no periédico “Wedge”
com o subtitulo “Speculations on Widow Sacrifice” (“Especula¢des sobre os sacrificios das viuvas” —
traducdo livre), tendo sido amplamente divulgado depois de sua republicacdo, em 1988, na obra “Marxism
and the Interpretation of Culture”, organizada por Cary Nelson e Larry Grossberg.

145 A autora indiana Spivak Chakravorty Gayatri em “Pode subalterno falar?”# (2010) argumenta que o
grupo de “estudos subalternos” precisa refletir sobre a seguinte questdo nos estudos pos-coloniais ou
decoloniais: “o subalterno como tal pode, de fato, falar?”” O intuito da autora ¢ demonstrar como “uma
explicagcdo e uma narrativa da realidade” foram consideradas como “normativas” e, para sua analise, ela
parte das bases da codificacdo britanica da lei hindu, sem pretender que o caso indiano represente todos 0s
“paises, nagdes e culturas” como o Outro da Europa. (SPIVAK, 2010, p. 11; 46-49). Esse grupo de “estudos
subalternos” abarca tedricos que, partindo da formula¢do de Antonio Gramsci sobre as classes subalternas
como uma categoria afastada do poder, discutem sobre 0s sujeitos subalternos no contexto sul asiatico.
(SPIVAK, 2010, p. 11).
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surgido a partir da tradicio de discussio sobre standpoint feminism#®, diversidade, teoria
racial critica e pensamento decolonial. Essas perspectivas sdo proprias dos movimentos
sociais, presentes também no “debate virtual”, e se apresentam como “ferramenta
politica” que tem o objetivo de se contrapor a ideia de uma “autorizacao discursiva”. De
qualquer maneira, é possivel refletir sobre “lugar de fala” com base no questionamento
sobre quem pode ou esta autorizada/o a falar. (RIBEIRO, 2017, p. 32). Nesse sentido,
refletindo sobre as condigdes sociais das brasileiras, as mulheres evangélicas feministas
tém reivindicado “voz e participagdo”'*’ no ambito religioso, apesar de que Spivak tenha
concluido que “o subalterno ndo pode falar. Nao ha valor algum atribuido a “mulher”
como um item respeitoso nas listas de prioridades globais. ” (SPIVAK, 2010[1985], p.
126, aspas da autora).

O que se pode observar ¢ que essa “autorizagao discursiva’ sobre quem pode ou
n3o falar é contraposta em um contexto especifico. E necessario qualificar, entdo, qual é

esse espaco de fala:

[...] eu diria que hoje o desafio das mulheres se empoderarem e de
ocuparem espacos precisa ser uma demanda. Somos poucas mulheres,
tedlogas, pastoras, que estdo nessa hora importante [sendo] mulheres
e tedlogas, mulheres ordenadas e pastoras. As igrejas tém negado
muito esse lugar. Essa é uma pauta importante, porque querem que as
mulheres estejam nas igrejas, fortalecendo esses sistemas patriarcais,
usando a forca de trabalho dessas mulheres, a forca de trabalho que
elas tém, mas ndo querem essas mulheres redesenhando e rediscutindo
0 modelo da igreja, a teologia da igreja. Entdo, o que eu diria que é
importante discutir é que lugar n6s ocupamos. N&o adianta ser maioria
na igreja. O importante é que lugar e que incidéncia a gente tem,
porque, na verdade, se a gente fica sem fazer essa pergunta, nés so
estamos reiterando e fortalecendo um sistema que é contra as mulheres.
Na maioria, é contra as mulheres, entdo, a minha questao é que, pra
mim, é acender uma pauta importante. Ndo que as mulheres tenham
gue ter poder, porque em algumas igrejas as mulheres chegam a
lideranca, mas sem a mentalidade feminista s6 ser&@o reprodutoras de
um modelo patriarcal. E mais urgente do que nunca mulheres fe-mi-
nis-tas. Nao é ser mulher, mas ser mulher feminista assumindo lugares
estratégicos nas igrejas. (Entrevistada D).

146 Standpoint feminism, standpoint theory ou standpointism. Sandra Harding e outras autoras criaram o
termo “standpoint” para indicar que o conhecimento deveria ser criado a partir do “ponto de vista” dos
oprimidos. Implica um olhar sobre 0 mundo desde a posi¢do de quem carece de poder. (SMART, 2000, p.
53). Nesse caso, a “teoria do ponto de vista” argumenta que todo conhecimento decorre de uma posicao
social e, como perspectiva tedrica feminista, afirma que a ciéncia tradicional ndo é objetiva, sugerindo que
pesquisa e teoria ignoraram e marginalizaram as formas feministas de producéo de conhecimento. Sobre o
assunto, veja também Patricia Hill Collins, em “Black Feminist Thought: Knowledge, Consciousness, and
the Politics of Empowerment” (1990). (BRITANNICA, s.d.).

147 Em alusdo ao titulo do livro “Evangélicas por sua voz e participacdo: género em discussio” (2015),
organizado por Valéria Cristina Vilhena.
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Esse “lugar” é o da “sujeita” que interpreta a teologia e passa esse conhecimento
adiante, ocupando “lugares estratégicos nas igrejas”. Mas ocupar esse espago requer uma
mulher que tenha a “mentalidade feminista” para que, quando estiver em posigdo de
“lideranca”, tente “rediscutir” e “redesenhar” o “modelo patriarcal” da igreja.

O corpo da mulher, em toda a tradi¢do cristd, é renegado, precisa ser
coberto, escondido. Por isso € banido de certos espagos, como o do
pulpito, do ensino, do labor teoldgico. (Entrevistada E).

Considera-se, entdo, o “lugar de fala” ora sobre quem esta autorizado a falar (“autorizagio
discursiva”), ora como espago fisico e simbolico do qual as mulheres foram excluidas.
Nesse sentido, a Entrevistada A afirma que “o pulpito é falocéntrico™:

Existe um jeito de pensar que € masculino, que é um jeito
hierarquico. [...] Entéo, eu acho que as igrejas, as praticas da igreja
sdo masculinizadas e masculinizantes. Parece que a mulher precisa
assumir um lugar masculino pra que ela consiga ter o direito de fala
legitimado. Entdo, vocé tem mulheres que abrem méo de alguma
feminilidade ou de aspectos mais femininos. Eu sempre digo que o jeito
feminino é gestacional, ndo hierarquico. Eu falo que o pulpito nado foi
feito pra mulher, porque o pulpito é isso, ele é falocéntrico, né. E uma
coisa assim falica [risos], que fica ali no meio, no lugar mais alto. [...]
Entdo, assim, as estruturas fisicas e imaginadas das igrejas ndo
foram feitas pra gente, foram feitas masculinizantes (Entrevistada
A).

O pulpito ser “uma coisa assim falica” postula uma superioridade do que ¢ visto
como masculino, a tal ponto de que “as praticas da igreja” chegam a ser
“masculinizantes”. Se a mulher ¢é a sujeita subalterna, para ter o “direito de fala”, ela
precisa assumir caracteristicas que sdo tidas como masculinas — ser ativa, objetiva,
racional e universal, por exemplo. Ao que tudo indica, a prépria organizacao estrutural
inviabiliza a participacdo das mulheres.

S0 que ai vocé tem mulher que tem tripla jornada e homens que deixam
seus filhos em casa com a mulher pra ir pra reunido [na igreja], que
saem do trabalho e vao, porque néo precisam fazer a comida em casa.
Tanto assim, que € uma légica de fazer as coisas na igreja que nao é
adaptada para a mulher. (Entrevistada A).

O acesso a esse “lugar” — “do pulpito, do ensino, do labor teol6gico” — passa por
duas dimensBes da justica, 0 reconhecimento e a representacdo, conforme Fraser. E o
reconhecimento da mulher ndo como o outro, “porque 0 que é para 0 homem é para
todos, mas quando é para mulher, € um nicho. ” (Entrevistada B). E a tentativa de romper
com os obstéculos & participacao paritaria. (FRASER, 2009[2005]).

Tem a ver com uma construgdo cultural, machista. Tem a ver com
homens que sempre estiveram no poder dentro da religido, utilizando-
se da religido. Porque os homens séo escrotos assim, 0s homens que eu
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digo é a humanidade, né. Estao, tipo assim, utilizando a religido para
continuarem nos seus lugares de poder. (Entrevistada B).

A Entrevistada B parece recair no pensamento de que o sujeito “homem?” constitui
ou representa a humanidade, ja que os homens, sobretudo, 0s homens brancos, se pensam
universais. Ocorre que esse “lugar de poder” seja no plano doméstico e religioso, seja no
econémico, estatal, juridico e politico, segue sendo ocupado majoritariamente por
homens, apesar de as mulheres também disputarem esses espagos. Mas, como a
Entrevistada D bem sinalizou, ndo basta somente ser mulher, é fundamental que haja uma
reflexdo atenta as questdes de género, no que diz respeito a todas as atividades e relacfes
sociais estabelecidas nessas esferas.

S6 que ser mulher, estar em uma posicdo privilegiada na igreja e ter uma
“mentalidade feminista” nao significa, necessariamente, que essa “‘pegada feminista” sera
repassada.

[...] geralmente, eu ndo panfleto muito, até por causa da minha
formacao agora teoldgica, eu estou um pouco ausente da minha igreja,
estando em outras. Mas, de alguma maneira através do ensino ou das
minhas pregagdes, eu tento inserir essa pegada feminista. Mas a minha
igreja, o meu pastor, sabem disso. E quando eu tenho uma
possibilidade, eu deixo isso claro. Eu ndo me escondo, mas néo
panfleto tanto quanto eu poderia. Eu acho que eu posso fazer mais
nesse ambito. (Entrevistada F).

Perguntada sobre o que a impediria de “panfletar” mais, a Entrevistada F assinala
ndo sd que é preciso de ter oportunidade, mas também de estar disposta a encarar
eventuais “desgastes” e “embates”.

[O que te impede de panfletar mais?] Uma propria trava minha, de
gerar um embate, um desgaste. Ent&o, eu uso mais a minha rede social.
Na minha rede social [refere-se ao Facebook] eu ndo tenho trava
nenhuma. Eu sou o0 que eu sou. E as pessoas veem. Podem néo aceitar,
nao curtir ou ndo acolher aquilo, mas elas sabem. Pessoalmente, eu me
sinto mais retraida pra fugir desse embate, desse desgaste. Até por
conta da conjuntura que a gente tem vivido, politica e tal. Entéo, eu
tenho me calado mais.[...] Tenho me calado no campo do real mesmo,
desse face a face. (Entrevistada F).

Mais uma vez aparece o Facebook, que ndo é considerado “campo do real”, no
sentido do estar “face a face” com alguém, quando se troca mensagens escritas sem 0s
recursos de dudio e video. Fora dos grupos que acolhem as “feministas cristas”, os perfis
individuais no Facebook, no qual todas e todos podem visualiza-los, ressalvadas as

pessoas que cada uma/um pode bloguear, também sdo utilizados como ferramenta de

manifestacdo de posicionamentos com vies feminista. Dessa forma, quando ndo é
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possivel dialogar na igreja enquanto um espaco publico, a fala € transportada para uma
outra constitui¢do de esfera publica, o Facebook.

Além disso, quando se trabalha o conceito de “lugar de fala” a partir da nogéo de
espaco fisico que pode ser ocupado tanto por mulheres brancas, quanto por mulheres
negras, a Entrevistada F refletiu sobre o seu posicionamento, entre as evangélicas,
enquanto mulher negra feminista:

Eu acho que a gente, enquanto mulher negra, tem que estar nos
espacos, até para mostrar que nos estamos ai, que nés existimos. E a
mulher branca ter também essa no¢do do seu papel de privilegiada, né.
E ter esse recorte de classe. As vezes, eu vejo que tem muito no discurso,
mas ndo tem na prética. E nés, enquanto mulheres negras, ndo nos
fecharmos e tentar ir para as bases. E uma coisa que eu tenho que fazer.
Meu esposo me cobra muito, entre aspas. Vamos tentar fazer algo pra
falar com essa mulher que mora no interior de [menciona a cidade em
gue mora], que ndo tem acesso a isso, que ndo entende esses termos.
Ent3o, como é que a gente pode chegar nesse tipo de mulher? E uma
coisa que eu também tenho que fazer. Tenho vontade de fazer, me unir
mais a esse tipo de mulher e mostrar que o feminismo é para ela
também. E se mostrar presente. [...] Eu acho que a gente tem que
dialogar, mas tem que haver sensibilidade da mulher branca, do povo
branco, pra entender e acolher. E tentar perceber que, as vezes, ha essa
dificuldade. Tipo os eventos, tudo no Rio ou distante. Pra quem mora
distante, pra quem ta desempregado, pra quem ganha pouco, as vezes,
fica dificil. E ai? Vamos somar para que essa pessoa também esteja
Junto? Vamos fazer arrecadacdo, vamos movimentar? Ou “ah! Nao
deu pra vir, deixa pra la e a gente segue. Quem ta segue e quem ficou
pra trds um dia alcanga. ” Entdo, a gente tem que [Se] atentar pra essas
coisas. Mas eu ndo gosto de fazer essa coisa ndo, [se separar com] o
movimento negro e deixar os brancos pra la. Tem que somar.

E necessario ter “sensibilidade” para observar a transversalidade das opressdes
nas questdes de género, raca e classe. Mulheres brancas e negras precisam caminhar
juntas na luta feminista e antirracista. O feminismo € para todas as mulheres, mas é
preciso visibilizar as particularidades “intragrupo”, pois as exclusdes e opressoes sociais
sdo operadas pelo entrecruzamento e ndo pela soma das diferencas, em que se pode
verificar “as consequéncias estruturais e as dinamicas de interagdo entre dois ou mais
eixos de subordinagdo. ” (CRENSHAW, 2002, p. 177).

Ademais, o acesso ao “pulpito” pode ser pensado nos termos da representagao
proposta por Fraser, mas € fato que isso se restringe ao espaco religioso e ndo afeta quem
dele nédo participa. SO que, entre as evangélicas feministas, podem ser observados outros
significados para reconhecimento e representacdo. Ambos dizem respeito a imagem de
Deus como “mée” e “mulher”.

A biblia, inclusive, tem muitos elementos de Deus numa perspectiva
mais feminina, do Deus mulher, do Deus mée. (Entrevistada C).
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Essa “perspectiva mais feminina” faz com que as evangélicas feministas se
reconhecam, no sentido de se identificarem, e se sintam representadas, no sentido de ser
a imagem, por um Deus que “ndo é s6 homem, nem sé mulher, mas também pode ser. ”

Enfim, palavras tém muito a dizer sobre poder, né, num contexto
cultural. E ai quando eu descobri essa palavra “ruah”... Nao foi sé de
descobrir a palavra, mas de descobrir tipo assim, é uma coisa idiota,
né, mas a gente fala a vida toda que Deus néo tem sexo. Mas a partir
do momento que caiu a minha ficha: “caraca, Deus ndo tem sexo no
sentido de que Ele ndo é nem homem e nem é mulher, mas Deus tem o
feminino, tem a mulher”. Entendeu? Se eu posso me relacionar com
Deus enquanto homem, eu também posso me relacionar com Deus
enquanto uma mulher. Se eu posso chamar Deus de Ele, também posso
chamar Deus de Ela. (Entrevistada B).

N&o obstante a percepcao sobre o sexo/género de Deus, € preciso se atentar ao que
a Entrevistada B relembrou: “palavras tém muito a dizer sobre poder. ”” Nesse sentido, 0
“lugar de fala” seja compreendido em termos de autorizagdo sobre quem pode ou nao
falar, seja concebido como um espaco fisico e simbdlico, precisa ser reivindicado pelas
mulheres. E é necessario que esse “lugar” seja ocupado por diferentes corpos e vozes para
se ter uma perspectiva mais ampliada sobre as desigualdades a que estéo sujeitos distintos
grupos sociais. Afinal, “o falar ndo se restringe ao ato de emitir palavras, mas de poder

existir. ” (RIBEIRO, 2017, p. 36).

3.2.4 Laicidade do Estado brasileiro — “Ser crista faz menos diferenca, porque como

o Estado supostamente deve ser laico, faz diferenca se ela é feminista ou nao”

A questdo da laicidade do Estado apareceu, direta ou indiretamente, em todos 0s
encontros e eventos participados. E como nas entrevistas muito do que foi dito girou em
torno de “disputas de narrativas” entre os atores religiosos, perguntou-se sobre a relagdo
entre religido e politica. Considere, entdo, algumas das respostas.

Olha, eu ndo vejo problema de um lider religioso ter um cargo eletivo.
O problema é guando ele interfere, quando essa fé vai mexer com leis,
vai ser tipo uma diretriz para ele levar o seu mandato. Agora um
babalorixa, um pastor, um rabino, um padre, tem todo o direito, mas
ele deve entender que o Estado é laico e que a fé dele n&o é a balanca
para legislar. Eu ndo tenho problematica nenhuma. A gente tem
pouquissimos exemplos. Tem um pastor [cita 0 nome do pastor] que foi
Vereador e que ndo temos nada a dizer negativamente dele. O que
estraga é a bancada evangélica, que ai que mistura as coisas. Mas fora
iss0, ndo vejo problema nenhum. Nao apoio, mas € tranquilo pra mim.
(Entrevistada F).
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Ao mesmo tempo em que a Entrevistada F ndo entende como um “problema” ter
um lider religioso ocupando cargos eletivos, ela ndo apoia essa préatica, haja vista a
“bancada evangélica” que “mistura as coisas”. A titulo de exemplo, pode-se mencionar
o manifesto “O Brasil para os Brasileiros” lancado pela Frente Parlamentar Evangélica
(FPE), em 24 de outubro, na semana do segundo turno das elei¢cbes de 2018. O
documento*8 de sessenta paginas analisa a conjuntura do pais e propde, para a legislatura
de 2019 a 2022, um planejamento fundamentado em quatro eixos: modernizagdo do
Estado, seguranca juridica, seguranca fiscal e revolucéo na educacdo. Contudo, o proprio
manifesto expde que a base das suas proposicdes ndo sé esta alicercada, mas também sera
guiada pela “fé evangélica™:

De fato, para além da pauta tradicionalmente por nos defendida, - de
preservacdo dos valores cristdos e de defesa da familia -,
compreendemos que é chegada a hora de darmos uma contribuicéo
maior a sociedade, a qual seja consentanea aos mais de 45 milhdes de
eleitores brasileiros que professam a fé evangélica. Nesse sentido,
cerca de 180 parlamentares federais que comungam dessa visao de
mundo foram eleitos no Gltimo pleito, o que por si s6 demonstra a
importancia deste documento programatico, o qual servira de base de
atuacdo da Frente Parlamentear Evangélica na proxima legislatura.
(Manifesto “O Brasil para os Brasileiros, Frente Parlamentar
Evangélica, 2018, grifos do autor).

Embasar-se na “fé evangélica”, independentemente do niimero de eleitoras e
eleitores que seguem essa religido, desconsidera todas as outras pessoas que professam
religides diferentes ou que se declaram sem religido. O préprio coordenador da Frente, o
deputado Takayama (PSC-PR) afirmou em matérial*® publicada na pagina eletronica da
Cémara dos Deputados que: “cerca de 87% dos brasileiros sao cristdos. Nos ndo queremos
uma ditadura dessa maioria. Mas jamais vamos aceitar uma ditadura de uma minoria que
quer azucrinar. ”’

Pensando nisso e aprofundando o debate para a temética das mulheres na politica,
questionou-se sobre se faria diferenca ter uma mulher evangélica e feminista nessa
posicdo e sobre quais contribuicdes ela poderia trazer as mulheres, naquilo que estivesse
ao alcance de sua competéncia. O interesse nesse ponto adveio do fato de uma candidata

148 0 manifesto pode ser acesso pelo seguinte sitio eletronico:
<https://static.poder360.com.br/2018/10/Manifesto-a-Nacao-frente-evangelica-outubro2018.pdf> Acesso
em: 18 jan. 2019.

149 MIRANDA, Tiago. Camara dos Deputados. Camara Noticias. Frente Evangélica langa manifesto com
propostas para gestdo do Brasil. Matéria publicada em 24 de outubro de 2018. Disponivel em: <
http://www2.camara.leg.br/camaranoticias/noticias/POLITICA/564596-FRENTE-EVANGELICA-
LANCA-MANIFESTO-COM-PROPOSTAS-PARA-GESTAO-DO-BRASIL.html > Acesso em: 18 jan.
2018
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a Deputada Estadual pelo Rio de Janeiro, que foi eleita nas elei¢bes de 2018, ter afirmado
publicamente em campanha ser pastora feminista.

Vocé hoje em dia tem a bancada evangélica que € ridicula. Vocé tem
esses caras. Em grande maioria, em relacdo a nomes evangélicos,
guem tem algum tipo de proeminéncia na politica séo todos homens.
N&o consigo pensar em nenhuma mulher que se diz crente ou alguma
coisa e que esté na politica com grande projecéo. Eu acho que é super
interessante por causa do contraponto, mas até enquanto contraponto
vocé vé homens, né. Vocé tem o [menciona o nome de ex-vereador do
Municipio de Nitero6i] e tal, no sentido de estar envolvido na politica,
né. E ai agora tem a [menciona o nome de pré-candidata] que vai ser
deputada pelo [menciona o nome do partido politico] e ela é pastora
evangélica, do Borel e tal. Entdo, eu acho que é legal ndo s6 por causa
da igreja, mas também é super interessante para fora da igreja, porque
as pessoas tém que perceber que a igreja ndo é essa “modilidade” que
as pessoas ficam achando que é. Existe uma Igreja Histdrica que a
gente pode tentar falar de uma forma homogénea, mas a igreja pratica
da vida das pessoas ndo € isso, ndo € uma coisa empacotada, sabe? Eu
acho que nesse sentido é interessante, assim. Eu acho que mais esse
sentido mesmo, porque de resto acho que uma mulher feminista e
crista... Pra mim, ser cristd faz menos diferenca, para ser sincera,
porgue como o Estado supostamente deve ser laico, faz diferenca, para
mim, se ela é feminista ou ndo. Por que ai interfere nos direitos de todas
nos. Agora, se ela é cristd, se ela da umbanda ou se ela ndo é, tanto faz,
desde que ali dentro daquele lugar, no Estado, ela esteja vivendo a
partir da laicidade. A partir dessa perspectiva, € isso que me interessa
mais. (Entrevistada B).

E a Entrevistada F acrescentou:

A contribuicao dela é impar, porque ela € uma mulher negra, periférica
e favelada. Entéo, ela tem um prisma do solo concreto. Ela é uma
mulher que foi forjada nas lutas cotidianas, diérias, né, ndo € uma coisa
gue a gente vé de DCE, de roda, de ciranda. A contribuicéo dela, eu
acredito, que vai ser impar, porque ela sabe, porque ela também foi
mde adolescente. Com 16 ou 17 anos ela estava tendo o seu primeiro
filho. Entéo, ela sabe as demandas de creche, de uma mée solo. Enté&o,
tudo isso... Entender essa nova conjuntura, a orquestracdo de familia,
dentro da propria igreja também. Entdo, acho que sé tem a contribuir
positivamente. E uma pastora declarada anti-fundamentalista e
feminista. Entdo, a contribuicdo dela, por conta da formacéo dela
engquanto pessoa e ao lado de quem ja esteve e esta, s6 tem a
acrescentar no meio politico e evangélico também. (Entrevistada F).

Nas falas das duas Entrevistadas (B e F), pode-se constatar que é interessante ter
uma mulher evangélica declaradamente feminista nos espagos de tomadas de decisao por
trés motivos. O primeiro aponta para a questdo de ser mulher, ¢ uma “mulher negra,
periférica e favelada” que pode entender quais sdo as demandas das mulheres na
interseccdo entre género, classe e raca. O segundo diz respeito a crenca evangelica, para
poder mostrar “para dentro e para fora da igreja” outras perspectivas quanto a

“orquestracdo de familia” e ao pensamento “anti-fundamentalista”, por exemplo. E, o
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terceiro, marca a posicao feminista, que pressupde ser acompanhada da percepcao sobre
a desigualdade de género em todos os ambitos da sociedade.

Além disso, destaca-se a visdo de ser fundamental, para um Estado que é
“supostamente laico”, que os politicos exergam seus mandatos “a partir da laicidade. ”
(Entrevista C). Sob o olhar da Entrevistada A:

Cara, eu acho que quando a Dilma criou la o Ministério que pensava
sobre as mulheres, isso ja mudou muita coisa, né, dentro de politicas e
coisas gue aconteceram possivelmente por causa disso. Entao, é isso.
Ninguém vai ter o olhar sobre nés melhor do que n6s mesmas. Tipo, a
gente ndo quer politica pra mulher sendo feita por homens, que néo
vao saber as reais necessidades da base, do chdo das mulheres. [...]
Ah! Mas eu ndo quero uma mulher cristé [na politica] que paute pautas
cristas feministas dentro da igreja. Tipo, pelo menos a parte que eu
milito, é justica social, direitos laicos, direitos que sdo para todos.
(Entrevistada A).

A percepcéo é a de que legislacdo e politica precisam ser pensadas para todas e
todos. Sao “direitos laicos”, porque nao prescindem de nenhuma religido e, nesse caso,
abarcam a todo e qualquer individuo. Sobre essa tenséo entre o religioso e o secular, a
uma das entrevistadas foi perguntado o seguinte: quando a Frente Evangélica pela
Legalizacdo do Aborto traz elementos religiosos para ndo condenar a pratica do aborto,
também ndo pretende embasar uma legislacdo em aspectos religiosos? Como resposta, a
Entrevistada A disse que:

[Nesse] caso, eu acho que é muito resposta. E se pauta também muito
por um entendimento do que que € justo, do que que € essencial, do que
que é humano. E ai, a trajetéria de cada um mesmo, do quanto vocé foi
instrumentalizado para pensar cada coisa. Eu sempre dou o exemplo
da minha mée, porque ela foi uma das pessoas que sempre falou sobre
justica. Sempre falou! De generosidade, de solidariedade, entendeu?
Entdo, eu cresci nisso, de achar que as coisas sdo injustas. E ai, vocé
tem uma igreja super rica e a gente ndo muda nada. Eu sempre trago
essa pauta econbmica, porque, pra mim, o discurso ele é
representativo. Mas € isso. Nao tem como vocé falar de direitos se as
pessoas estdo morrendo de fome, ndo tem casa. Como vai falar de
método contraceptivo? Essas pessoas nao tém dignidade, ndo tem o
minimo de nada. Ent&o, pra mim, sdo lutas que estao associadas todas
juntas. O meu cristianismo me faz ler a leitura de um homem como um
todo, integral, que tem muitas necessidades, de comer, de beber, de se
vestir. [...] Nao basta ser um bom cristdo. Por que o bom cristao é o
que? Ele I& a biblia, ora e vai a igreja todo domingo, né, e da o dizimo.
E ai eu falava “cara, ndo basta ser so um bom cristdo, vocé precisa ser
um bom humano”. Alguém que, minimamente, anda por essa terra
querendo fazer algum bem, né. [...] Entdo, hoje eu consigo pensar
direitos fundamentais, o que seriam préticas de justica essenciais e
inalienaveis para um ser humano nessa terra e, perceber como isso
pode ser visto a partir de varios lugares... do cristianismo, do
feminismo e da politica. (Entrevistada A).
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A forma e “0 quanto” a Entrevistada A “foi instrumentalizada” para pensar a
questdo das necessidades humanas bésicas traz & memoria as licbes de Fraser
(2009[2005]; 2015[2001]) sobre “falso reconhecimento”, de viés cultural e, sobre
“injustiga distributiva”, de viés socioeconémico. Nao que a “igreja super rica” tenha que
redistribuir seus recursos com suas membras e seus membros e que nao seja de
conhecimento comum que em todas as esferas se encontram mulheres e homens sem
condigdes bésicas de subsisténcia. Mas seria preciso modificar a ordem de status e a
estrutura econdmica da sociedade para minimizar as injusticas de género a que estdo
submetidas as mulheres.

Apesar dessa compreensdo mais estrutural da conjuntura da sociedade, volta-se a
questdo do aspecto religioso. E que, dependendo da matéria a ser tratada, atrizes e atores
religiosos também podem ser convocadas/os a se manifestarem. E o caso da audiéncia
publica sobre o objeto da ADPF 442, realizada no Supremo Tribunal Federal, nos dias 3
e 6 agosto de 2018. A manha do segundo dia da audiéncia esteve reservado as exposicoes
das/os representantes de diferentes segmentos religiosos'*°. Na decisdo de convocagdo da
audiéncia publica?, a Ministra Rosa Weber asseverou que a discussio que se colocou a
apreciacdo e deliberagdo ¢ um “dos temas juridicos sensiveis e delicados, enquanto
envolve razbes de ordem ética, moral, religiosa, salude publica e tutela de direitos
fundamentais individuais. ”

Nesse sentido, por ocasido dessa audiéncia publica, a Entrevistada D, que também
estava presente no Festival pela Vida das Mulheres (Praca da Republica, Brasilia), foi
indagada sobre como as disputas de narrativas entre as expositoras e 0S expositores
poderiam informar o julgamento da ADPF 442. Ela respondeu que:

[...] porque que vai se dedicar segunda-feira? O debate inteiro vai ser
em torno da narrativa religiosa sobre o assunto. Isso é fora. Nao
deveria existir, na minha perspectiva. Nao faz sentido para um Estado
gue se declara laico. A questdo é que isso denuncia que a nossa
laicidade, vivida no Brasil, € muito tedrica e ndo executada. Na
verdade, somos um pais que ainda tem um controle, principalmente, de

150 As expositoras e 0s expositores habilitadas/os a participar da audiéncia publica na manha do dia 6 de
agosto foram: Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil (CNBB), Conselho Nacional do Laicato do Brasil
na Arquidiocese de Aracaju/SE, Convencdo Geral das Assembleias de Deus, Convencéo Batista Brasileira,
Instituto de Estudos da Religido, Sociedade Budista do Brasil, Federacdo Espirita Brasileira, Unido dos
Juristas Catdlicos de Sdo Paulo (UJUCASP), Catolicas pelo Direito de Decidir, Associa¢do dos Juristas
Evangélicos (ANAJURE), Confederacédo Israelita do Brasil, Federacdo das Associa¢gdes Mugulmanas do
Brasil (FAMBRAS) e Federacdo Nacional do Culto Afro-Brasileiro. As/Os expositoras/expositores da
Sociedade Budista do Brasil e da Federagdo Nacional do Culto Afro-Brasileiro ndo estiveram presentes.
151 O despacho convocatério pode ser acessado pelo seguinte sitio eletronico: <
http://www.stf.jus.br/arquivo/cms/audienciasPublicas/anexo/DespachoConvocatoriointerrupcaoGravidez.
pdf> Acesso em: 19 jan. 2019.
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uma mentalidade colonial catdlica, que tem sido fortalecida por uma
bancada evangélica conservadora. Mas assim... também ndo vou lhe
responder como contribui, porque eu acho isso uma coisa fora de lugar.
Claro que a gente vem aqui fortalecer e vai participar, mas ndo deveria
ser assim. (Entrevistada D).

Apesar de ndo concordar com a convocagdo de religiosas e religiosos para o
debate, a Entrevistada E juntamente com outras evangélicas feministas — ¢ também
feministas de outras religides ¢ de nenhuma religido — compareceram ao Supremo
Tribunal Federal para o segundo dia de audiéncia, para “fortalecer” aquelas que falariam
em defesa da vida das mulheres. Na madrugada desse dia, foi realizada uma vigilia
ecuménica na frente do Supremo. A cada uma foi entregue uma vela e também haviam
algumas mudas de arruda para serem colocadas atras das orelhas. Nessa vigilia, parte da
fala da Entrevistada E se desenvolveu a partir da ideia de “disputa de discurso™:

Acolhidas, ndo condenadas; libertas e ndo julgadas e criminalizadas.
[As mulheres] Tiveram seus corpos, pela primeira vez, olhados com
amor, compaix&o e acolhida. E em nome desse movimento que, tantas
vezes, nos parece violento, muito mais violento para nos, é que estamos
aqui como resisténcia e dizendo que nem todo cristianismo é inimigo
da luta e da causa das mulheres. [Aplausos, gritos e um grito de aleluia
ao fundo] E a maioria dos [expositores] hoje vém para condenar, para
julgar, para criminalizar. Mas n6s precisdvamos estar aqui e dizer que
essa ndo é toda a verdade. E que nés precisamos nos fazer aqui junto
com todas, e todas que ndo professam religido, e dizer que somos uma
comunidade s6, uma comunidade de mulheres e que estamos aqui para
dizer que Jesus ndo condena as mulheres, ndo julga e ndo criminaliza.
Entdo, fazer um discurso violento, de juizo e condenacdo, usando esse
nome [de Jesus], € um desrespeito. E n6s precisamos denunciar esse
tipo de desrespeito que ouviremos muito aqui, falando em nome de
Deus, da biblia e de um Jesus, pessoas odiosas, pessoas que nao estao
interessadas na vida de ninguém, nem na vida dos fetos. E uma grande
hipocrisia. E nds estamos aqui para requerer e disputar esse discurso.
Nés vamos disputar esse discurso, porgue a religido cristd ndo é desses
homens religiosos violentos, que tém tido um discurso e uma pratica
completamente diferentes do nosso mestre, do movimento que nos
acolheu como mulheres. E é em nome desse Jesus e dessa fé crista
libertadora que nds estamos aqui, como evangélicas e como cristas,
disputando esse discurso. Se vem trazendo édio e violéncia, ndés vamos
responder com amor e com luta. Vamos juntas! (Fala da Entrevistada E
na vigilia ecuménica realizada na frente do Supremo Tribunal Federal,
ago. 2018). [Gritos e aplausos ao fim da fala].

Como os expositores convidados, na visdo da Entrevistada E, iriam proferir “um
discurso violento, de juizo e condenacéo, usando [0] nome [de Jesus]”, elas marcaram
presenca para “disputar esses discursos”, apresentando a perspectiva de que “nem todo

cristianismo é inimigo da luta e da causa das mulheres” e de que as exposigdes no sentido
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de “condenar, julgar e criminalizar” os corpos das mulheres “ndo [sdo] toda a verdade”.
Clamou-se, entdo, pela laicidade do Estado:

[Aviso inicial: Esta todo mundo com a vela na médo? Galera ai que
esta com a vela, passe ai para as meninas que estdo sem].

Nos reunimos aqui hoje, religiosos ou ndo, porque compreendemos que
h& de algo de muito errado, com um Estado que julga sobre nossos
corpos e vidas com base em dogmas re-li-gi-0-so0s. Nos levantamos de
tantas crencgas e da ndo-crenca, para clamar que a laicidade ndo seja,
mais uma vez, golpeada nesse pais. Reivindicamos as espiritualidades
gue respeitam a pluralidade, que se constroem pelo amor e pela
autonomia de consciéncia. E repudiamos a utilizacdo das
religiosidades para imposi¢ao e propagacgdo do 6dio. Nos levantamos
em defesa da vi-da, denunciando um projeto de morte arquitetado
politicamente por setores religiosos nefastos. Dos treze expositores
religiosos da audiéncia de hoje, du-as mulheres em defesa da vida
[referindo-se as representantes do Instituto de Estudos da Religido e da
organizagdo ndo governamental Catdlicas pelo Direito de Decidir]. E
onze homens, on-ze ho-mens, sacerdotes do genocidio contra nos,
mulheres, defendendo a manutencé@o da politica que tem assassinado
tantas mulheres e destruido tantas familias. E em memoria delas tantas,
gue néds estamos aqui. (Fala de uma das representantes da FEPLA na
vigilia ecuménica na frente do Supremo Tribunal Federal, ago. 2018).
[Gritos e aplausos ao fim da fala].

Como pdde ser observado nesse topico e nos anteriores, as “disputas de discursos”
referem-se as “verdades” proferidas por religiosas e religiosos de cunho conservador e
progressista. Existem diferentes leituras do texto biblico e se as conversadoras e os
conservadores utilizam-se de espacos publicos formais e informais para divulgarem suas
interpretacdes, as/os progressistas também querem ter essa possibilidade, por isso
defendem “as religiosidades que respeitam as pluralidades. ” O Estado ¢ laico, mas é
uma laicidade que também pode ser permeada por elementos religiosos progressistas,
porque estes parecem estar atentos as mudancas sociais ocorridas na contemporaneidade.
N&o por acaso, uma das integrantes da Frente Evangélica pela Legalizacdo do Aborto
afirmou que as/os ocupantes de cargos eletivos precisam dialogar com o0s setores
progressistas das igrejas cristas:

A gente, enquanto campo, na verdade, entende, que a gente nédo faz hoje
qualquer processo revolucionario, sem dialogo com as pessoas
religiosas. Isso é uma total falta de realidade, baseada no histérico ndo
sO brasileiro, como latino-americano. A gente ndo ta falando s6 de
revolucao socialista, a gente ta falando de revolucdo feminista ou de
qualquer processo revolucionario. A gente precisa passar qualquer
debate pelo campo religioso. O campo religioso, de fato,
principalmente, o cristdo, € majoritario. Ignorar isso € um erro
estratégico, na nossa avaliacdo. (Fala de uma das integrantes da
FEPLA, evento ocorrido na UFF, jun. 2018).
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Da mesma forma como se tem uma forte atuacdo das igrejas pentecostais em
bairros pobres e periféricos, que transformaram “rebanhos religiosos em currais eleitorais
e pastores em cabos eleitorais” e passaram a “criar ¢ a comandar partidos politicos”
(MARIANO; ORO, 2013, p. 8-9), chama-se a atencao para os setores evangélicos que
ndo se colocam como defensores da moralidade tradicional. Nesse caso, as/os ocupantes
de cargos eletivos podem encontrar entre as membras e 0s membros dessas igrejas de viés
progressista aprovacdo para as suas candidaturas, ainda que em suas pautas estejam
elencadas a luta em prol dos direitos das mulheres e da populacdo LGBTQI, por exemplo.
E, ao contrario, se uma dessas religiosas ou desses religiosos se candidatarem, poderao
receber apoio politico de todas as pessoas, religiosas ou sem religido, que ndo
compactuam com a tentativa de universalizar valores cristdos conservadores.

Entretanto, ha uma descrenca mesmo em relacdo a um posicionamento
progressista religioso ou néo religioso:

Eu tenho uma descrenca mesmo sendo progressista, que ndo tem a ver
com ser cristdo ou ndo. Eu acho que faz diferenca representativamente,
como contraponto. Acho que até na coisa da disputa, né. “Cara, vocés
nado vao definir quem é Deus. Eu td aqui e eu também quero disputar
esse lugar. Eu também posso definir quem é Deus e no sentido mesmo
do discurso. Eu também posso falar sobre Deus a partir de uma
perspectiva diferente da de vocés para as pessoas ouvirem. ” [...]
Agora minha descrenca é em relacdo a ser progressista, porque eu
acho que, sendo muito pessimista, como a estrutura esta dada, eu ndo
consigo imaginar em como se faz diferenga, entende? Diferenga no
sentido de um quadro maior. P9, quando a gente tem uma pessoa foda
I4 dentro fazendo varias coisas mega progressistas no sentido basico
de direitos humanos, o que que acontece? Ela é fuzilada, sabe?! Como
acreditar que vai fazer diferenca? E ai quando as pessoas conseguem
permanecer, quais sdo 0s impactos reais? Eu fico nessa coisa meio
chata, meio critica. As pessoas me bateriam muito. Mas qual o impacto
real do Psol que ta ai no governo ha anos e tudo esta ai do mesmo jeito,
sabe? Eu estou nesse sentido “factualista”, ndo é de achar que a gente
ndo pode fazer nada, mas é que no macro eu ndo acredito que a gente
tem como fazer um movimento para mudar a estrutura, a sociedade.
[...] Quem t& dentro da politica hoje? Que eu consigo abarcar? Sem
guerer salvar o mundo, ndo quero mais esse complexo de salvadora
que todo crente acaba ficando na cabega, eu quero estar junto com
quem esta junto comigo e, minimamente, tentando desconstruir e
colocar esses valores em prética, sabe?! E minimamente como que eu
posso colocar esses valores em pratica. Entdo, tipo, eu estou muito
mais preocupada com isso agora. Colocar fé em sistema politico,
democracia, partido, isso eu ndo coloco mais fé ndo. Eu boto fé de que
sO serve para fazer coisa ruim. Eu acho que um Bolsonaro faz muita
merda, mas eu acho que uma pessoa progressista no poder ndo sei se
faz muita diferenga. Enfim, questdes politicas mesmo, leituras politicas.
(Entrevistada B).
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A fala acima mostra que, para além do fator religioso, o debate e o maior desafio
tem a ver em como “a estrutura estd dada. ” Tem-se uma conjuntura econémica, juridica,
politica, social e religiosa dominada ndo s6 por homens, mas operada por meio de
dualismos ou pares opostos — cultura/natureza, objetivo/subjetivo, racional/irracional,
universal/particular —, em que se privilegia o que ¢ associado ao masculino. (OLSEN,
2000, p. 25-26). Todavia, ndo se pode negar que existe a bipolarizacdo de um
posicionamento religioso que pode ser conservador ou progressista. E entre todas essas
tensdes, € dificil “colocar fé” em “sistema politico” ou na propria ideia de “democracia”.

Se “a gente precisa passar qualquer debate pelo campo religioso” (Fala de uma
das integrantes da FEPLA, evento ocorrido na UFF, jun. 2018), a chance de se ter uma
esfera publica, no &mbito do Estado, ainda mais contagiada pelas defini¢des religiosas de
como “fazer justica” ¢ muito maior. Assim, a opinido publica que se fundamenta em
preceitos religiosos, ndo tem como ser modificada em poder, de acordo com o0s
procedimentos democréaticos, porque ndo pode ser gerado pela via comunicativa.
Portanto, se a esfera publica é um espaco em que ndo se restringe a comunicacao e a
deliberacdo, seus elementos constitutivos ndo podem ser estabelecidos ou limitados por

argumentos religiosos.

3.3 Sentidos emancipatorios buscados pelas evangélicas feministas e suas

implicacBes na esfera publica brasileira

Os topicos acima mencionados — “descobrir-se” feminista, autonomia corporal,
espaco de fala e laicidade do Estado brasileiro — sdo sugestdes e nao restringem quais sao
o0s sentidos emancipatérios buscados pelas evangélicas feministas. A percepcdo sobre a
“cultura machista, misogina e patriarcal” (Entrevistada B), as “injusti¢cas” (Entrevistada
A), as “opressdes” (Entrevistada C) e os “desconfortos” (Entrevistada A), que incidem
sobre suas relages sociais estabelecidas nos espacos religiosos, teve um significado
comum com o que € vivido por outras mulheres ndo religiosas ou pertencentes a outras
religibes quando se conheceu o feminismo. A politica feminista € comunitarista. As
evangeélicas feministas também seguem um sentido comunitario. Todas que se declaram
feministas precisam, em principio, adotar determinadas premissas — justificativas, pautas
e pressupostos. Mas sera que as evangélicas feministas também as adotam?

A emancipagdo, como outra face da luta social, é perseguida para transpor 0s

limites que demarcam as esferas entre o que € considerado publico e privado; refletir
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sobre as “normas de género” (FRASER, 1987[1985]) sob o prisma da justica e, por fim,
erradicar a dominagdo masculina. Superar as formas de dominagéo e opresséo que estdo
enraizadas na sociedade € o objetivo da emancipacao. Esse conceito concebido como “néo
domina¢do” (FRASER, 2015[1994]) diante da dominagdo masculina ¢ das “hierarquias
de género” (FRASER, 2015[1994]) impostas nos contextos econémico, juridico, politico
e social também é aplicavel ao &mbito religioso.

Distintas sdo as formas como a dominagao e a opressdo podem se manifestar em
diferentes instituicdes religiosas, mas como pode ser observado na fala das entrevistadas,
0 acesso a determinados espacos € viabilizado ou dificultado em razdo do género e o
préprio controle do comportamento social e do exercicio da sexualidade imp6e regras de
conduta, no qual espera-se que a mulher seja “bela, recatada e do lar” (Entrevistada E).
Por esse motivo, as tentativas de “disputa de narrativas” (Entrevistadas A, C ¢ D) com
demais atrizes e atores religiosos se justificam ndo s6 para mostrar outra hermenéutica
biblica, em uma leitura que € acessivel a todas e todos e que parte da vivéncia e resgata a
historia das mulheres, a exemplo da teologia feminista, mas também para impedir que
uma moral religiosa conservadora seja utilizada para cercear direitos.

Além disso, parece que no Brasil, tal como ocorreu a época das elei¢des
presidenciais nos Estados Unidos, em 2004, as “politicas de género”, aquelas que
defendem “a familia”, tém sido constantemente invocadas e ofuscam as “politicas de
redistribuicdo regressiva. ” (FRASER, 2007[2005], p. 299-300). Isso significa que
evangeélicos e catdlicos, a partir do seu capital religioso, apresentam-se no plano politico
como os homens que defenderdo as cidadas e os cidaddos da violéncia urbana e da
destruicao da “tradicional familia brasileira”, principalmente, por meio do combate a
suposta “ideologia de género”. Enquanto se massifica esse projeto, neutraliza-se a Vvisao
em relagdo a “violéncia estatal” praticada por intermédio de reformas econdmicas e
sociais que reforcam as desigualdades.

Nos Estados Unidos, essa estratégia alcangou eleitoras e eleitores ‘“cristdos
fundamentalistas” e elegeram um presidente. O mesmo parece ter ocorrido no Brasil nas
eleicbes presidenciais de 2018. Nas palavras de Fraser (2007[2005], p. 301), “as
feministas norte-americanas mudaram o foco da redistribuicdo para o reconhecimento no
momento em que a direita aperfeicoava seu proprio uso estratégico de uma politica
cultural regressiva para tirar atengdo de sua politica de redistribuicdo regressiva. ” Essa
“coincidéncia infeliz” acabou por reforgar um plano politico conservador. (FRASER,
2007[2005], p. 300-301).
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A partir dessa constatacdo, Fraser (2007[2005], p. 300-301) se perguntou como
tantas mulheres norte-americanas estiveram suscetiveis e atenderam a esse “apelo
codificado de género. ” A resposta encontrada diz respeito ao “evangelicalismo como
tecnologia do cuidado-de-si. ” A emergéncia de uma “sociedade de inseguranga” — em
oposicao a “sociedade da seguridade” ligada a socialdemocracia — teve como resultado
um sentimento de inseguranca administrado por meio de discursos e conjuntos de praticas
ofertados pelo cristianismo evangélico. Se vocé ¢ um “pecador”, a igreja ¢ Deus te
aceitam e te preparam para “os problemas de tempos dificeis. ” Foi esse “cuidado-de-si”,
absorvido pelo neoliberalismo, que as “feministas seculares” ndo se atentaram.
(FRASER, 2007[2005], p. 302-303).

As “feministas seculares” ndo entenderam essa logica e ndo conseguiram dialogar
com as mulheres envolvidas nessa dinamica que, tal como no Brasil, ndo vivem “vidas
patriarcais” (FRASER, 2007[2005], p. 302), pois a maioria estd no mercado de trabalho.
S6 que em solo brasileiro, as feministas religiosas, em maior ou menor grau, ja se
atentaram a essas jogadas politicas, tanto ¢ assim que a Entrevistada C aponta que “a
gente ndo faz hoje qualquer processo revolucionario sem dialogo com as pessoas
religiosas. ” Elas ¢ que fazem esse debate onde as outras feministas ndo conseguem
chegar e que, em muitos casos, podem nem considerar a possibilidade de existéncia de
um “feminismo cristao”.

Essas discussdes ocorrem nas igrejas, ainda que se utilize da técnica “falar sem
dizer” (Entrevistada A), em outros espagos fisicos e pelo Facebook. Esses trés constituem
esferas publicas. E, talvez, devido a era da “sociedade da informacao” propiciada pelos
“ambientes virtuais”, deva-se conferir maior atencdo as redes sociais. No Brasil, as
plataformas digitais tém conquistado um espaco expressivo entre os veiculos de
divulgacdo e de producdo de contetdo. E evidente, no entanto, que esses instrumentos
pressupdem algumas condigdes para 0 seu uso: possuir um aparelho que se conecte a
internet, ter acesso a internet e recursos financeiros para subsidia-lo, bem como o registro
nos sitios eletrénicos. Sé que a maneira como as redes sociais sdo utilizadas dependem
menos desses aparatos e mais dos interesses, das motivagdes e das subjetividades de suas
utilizadoras e de seus utilizadores.

Em todo caso, superadas as barreiras culturais e materiais de acesso, essa esfera
digital de discussdo, em que se tem uma nogao de “rede” e nao de “massa” (MELO, 2013,
p. 461), propicia a formacdo da opinido. Ha uma reconfiguracdo da concepcdo

habermasiana cléssica de esfera publica, ja que as reivindicagcbes podem ndo ser
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compartilhadas. E mais, de acordo com Marcondes (2007, p. 1), o espago publico foi
ampliado abarcando também “diversdo, lazer, 6cio, contatos pessoais, profissionais”,
possibilitando “a percepcao de dilemas coletivos, o reconhecimento da diversidade de
pontos de vista e o exercicio da liberdade de expressao. ”

Como visto no decorrer da pesquisa, a mencao a diversos grupos e paginas do
Facebook, muitas vezes também utilizados para marcar eventos entre as evangélicas
feministas, serviu para demonstrar como a internet possibilitou o acesso de novas atrizes
e de novos atores no debate pablico e politico, em nivel local e também global. Cristés
feministas de todo o territorio nacional, com as devidas condi¢fes culturais e materiais,
podem ter contato real e virtual com outras mulheres de diferentes Estados, que partilham
dos mesmos interesses, formando um “grupo social”. (YOUNG, 2000[1990]).

E essa conexdo pode ser estendida a nivel global, porque grupos e paginas do
Facebook, e também fora dessa plataforma digital, compartilham uma perspectiva
religiosa e feminista. Existe um “movimento transnacional” (FRASER, 2009[2005]) de
mulheres catdlicas e evangélicas pela justica. Sdo redes, como as redes latino-americanas
de Catolicas pelo Direito de Decidir (REDE-LA CDD) e de Teologas, Pastoras, Ativistas
e Liderancas Cristas!® (TEPALLI), bem como a Associagdo de Tedlogas Espanholas®®?,
que se mobilizam e podem se mobilizar juntamente com as Evangélicas pela Igualdade
de Género e a Frente Evangélica pela Legalizacdo do Aborto, no Brasil, em prol dos
direitos humanos das mulheres. No entanto, pode ser que, sendo constituido esse publico,
distintos publicos nacionais ndo estejam em contato, mas constituam foruns
transnacionais diversos, fragmentados e desarticulados entre si. (AVRITZER; COSTA,
2004, p. 716).

Em todo caso, a possibilidade de compartilhamento de diferentes perspectivas,
saberes e vivéncias com um sem namero de mulheres, para além dos muros das casas,
igrejas e universidades, foi propiciada por essa ampliacdo do espaco publico. Uma
concepgdo secular de esfera pablica parece permitir a emancipacéao da esfera religiosa de
debates. E 0 que tem se percebido hoje, no século XXI, ¢ uma “quarta onda feminista”
(MATQOS, 2010, 2014; HOLLANDA, 2018) em que novos feminismos da diferenca se
desenvolvem em “campos transversalizados”, por meio da articulacio em rede e do

ativismo online. As redes sociais, Facebook, Twitter e Whatsapp, séo exemplos de novos

152 No original: “Red de Teblogas, Pastoras, Activistas y Lideresas cristianas”.
158 No original: “Asociacion de Teblogas Espafiolas”.
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ambientes de mobilizacdo. O ativismo do Facebook, por exemplo, consegue atingir o
nivel global.

Todavia, se hd uma limitacdo do debate e/ou um esvaziamento de conteldos
importantes discutidos no Facebook, como esfera publica politica, ndo cabe aqui
questionar quando esse mesmo espago se torna “ponto de reflgio para cura das dores
que as igrejas deixam em nds ” (Entrevistada E). Mas a percep¢ao ndo ¢ sobre “se libertar
dos homens, se libertar da casa. ” (Entrevistada B), mas entender que “ndo € so dentro
da igreja, [pois] a igreja reflete todo o resto patriarcal e machista que esta no mundo
inteiro. ” (Entrevistada A). Assim, a critica social fundamentada em questdes de género
perpassa as estruturas de “dentro da igreja” e de fora dela — “[do] mundo”. (Entrevistada
A).

Nesse sentido, pode-se dizer que as evangélicas feministas construiram publicos
alternativos, a que Fraser (1997, p. 113-118) chamou de “contra-publicos subalternos.
S&o espacos discursivos paralelos que criam e fomentam “contra-discursos” ¢ formulam
suas proprias interpretacGes sobre suas identidades, seus interesses e suas necessidades.
Esses “contra-publicos” podem contribuir para a ampliacdo do espaco discursivo e, por
caracterizarem um cenario de reagrupamento, seu carater dialético, quando néo
fundamentado na crenca religiosa, resulta no seu potencial emancipatério. Dessa forma,
a esfera publica brasileira deve estar aberta a uma “rede multipla e heterogénea de varios
publicos e debates publicos” (BENHABIB, 2007[1996], p. 79) e 0s seus processos de
comunicacdo também devem incluir manifestacdes de ativistas e militantes feministas
religiosas, para compreender de forma mais ampla a influéncia da opinido publica.
(YOUNG, 2014[2001], p. 210).

Nesse sentido, na articulacdo entre feminismo, democracia e pluralismo,
elementos menos discursivos ou ndo-discursivos empregados na Marcha das Mulheres
(Rio de Janeiro/2018) e no Festival pela Vida das Mulheres (Brasilia/2018) por parte das
evangélicas feministas, tais como cartazes, faixas e musicas, também devem integrar 0s
processos de comunicacao na esfera publica brasileira. Mas ndo se pode perder de vista
que discursos feministas podem ser aproveitados para interesses privados e, nesse caso,
ser apresentados de forma despolitizada. (FRASER, 2015[1989], p. 91). Vive-se um
momento em que, no cenario nacional, termos e expressdes feministas sdo apropriados
para dar publicidade a determinadas praticas ou, como no caso da absor¢éo pelo mercado,

para vender produtos.
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Porém, a linha entre o secular e o religioso segue sendo ténue. Ambos 0s aspectos
vivem em constante tensdo. No evento “Cristianismo ¢ a descriminalizagdo do aborto:
desafios e possibilidades da ADPF 442” assistiu-se a0 momento em que um discente da
graduacdo em Direito “excomungou” a representante da organizagdo nao governamental
Catolicas pelo Direito de Decidir, por ela ter questionado e criticado a moral sexual
catlica. Na audiéncia publica sobre o objeto dessa agdo, por sua vez, todas as
manifestacBes com gritos, palmas e risos, contrarias ou favoraveis as exposi¢des das
habilitadas e dos habilitados, eram interrompidas pela Ministra Rosa Weber. A Ministra
afirmou que os demais Ministros estavam de “corac¢do sereno e espirito aberto para ouvir
todas as visdes de mundo e compreensdes diferentes da nossa”, mas, COMo asseverou a
Ministra Carmem Lucia, “o Supremo decidiria de acordo com a racionalidade que o
Direito impde.

A despeito disso, o banheiro feminino da sala de sessfes da Primeira Turma do
Supremo Tribunal Federal, no terceiro andar do Anexo Il, que sediava a audiéncia
publica, continha em seu espelho dois adesivos (ANEXO D) sobre 0 uso consciente da
agua. O primeiro adesivo era um boneco vermelho com chifres, rabo, olhos vermelhos e
um tridente que, comumente, costuma representar a imagem de um ‘“demoénio”. O
segundo adesivo era um boneco branco, de olhos claros, de cabelos loiros e
encaracolados, com asas e que fazia o sinal “joinha”*>* com o polegar. Essa imagem é
usualmente associada a um “anjo”. Estando o “demdnio” de frente para o “anjo”, ambos
dialogavam. Enquanto o primeiro dizia “vamos 14, aperte a torneira varias vezes e

"’

desperdice bastante dgua! ”, o segundo respondia ““ a escolha ¢ sua, ndo desperdice agua.
Preserve a natureza! ”

Anjo e dembdnio, bem e mal, sdo imagens e concepcdes que permeiam 0 cenario
politico, social e religioso brasileiro. Considerar patriarcado como “pecado”
(Entrevistada C) e o sistema patriarcal como “0 nosso inimigo” (Fala de uma das
integrantes da FEPLA, evento ocorrido na UFF, 2018) é um exemplo disso. Talvez, por
essa razdo, seja relevante frisar que nao ha transgressao de qualquer preceito religioso o
posicionar-se enquanto feminista. Isso foi consagrado na frase de umas das campanhas
das Evangélicas pela Igualdade de Género: “ndo é pecado ser feminista.

Mas néo ha incompatibilidade entre religido e democracia. Na ocasidao do segundo

dia de audiéncia publica, o representante da Confederacédo Israelita do Brasil ressaltou

154 Um gesto feito com o dedo polegar que indica aprovagéo.
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que a decisdo sobre a descriminalizacdo do aborto seria tomada “conosco ou apesar de
nods” e que o posicionamento da Corte ndo influenciaria a sua préatica privada ou, no caso
especifico, das mulheres que seguem a sua crenga. Nesse seguimento, no momento
destinado a deliberacdo, a Ministra Rosa Weber lembrou que “leis e politicas publicas
tém que ser republicanas e laicas.

E tarefa do Estado politizar as necessidades? O publico é 0 espaco em que se
delibera sobre a vida privada, ndo sendo regra a politizacdo do privado. Nesse sentido,
trabalhando com a noc¢éo de ampliacao da esfera politica, Fraser escreve que a politizacéo
pode reconfigurar tanto a esfera publica, quanto a esfera privada. Assim, a politizacdo
pode ser publica ou privada quando ocorre a deliberacéo do politico. Nesse caso, publico
é tudo aquilo a que se confere publicidade, ainda que se esteja na esfera privada, mas o
politico acontece no momento da deliberacdo. O politico ocorre em momento anterior ao
Congresso Nacional ou ao Supremo Tribunal Federal, mas sdo nesses espacos que ele se
expande. Assim, questdes publicas publicizadas podem ndo ser politicas se ndo se
polemiza o que esta sendo exposto. O politico é a polémica.

Nesse sentido, se a legitimidade tem como pré-requisito ndo mais a tradi¢éo
cultural, mas o principio da participacdo, essa nova concep¢do de espaco publico
“aparece” onde e quando as afetadas e os afetados por normas sociais gerais ¢ decisdes
politicas coletivas iniciam um “debate pratico” sobre as suas validades. Esse modelo de
discurso de legitimidade e de esfera publica é procedimental, de modo que o didlogo se
estabelece mediante “condigdes ideais de fala”, restritas por condi¢des de “respeito moral

2

universal e de reciprocidade igualitaria. Essas restricdes, também sujeitas a
reivindicacdo discursiva, evitam o0s dilemas originados nos ‘“resultados politicos
majoritarios. ” (BENHABIB, 2006[1992], p. 122-124).

O debate sobre “significados, alcances e jurisdi¢ao” dos direitos humanos, civis e
politicos, por exemplo, estdo em constante debate, inclusive, entre os atores religiosos.
Tornar publico o que um segmento religioso entende sobre esses direitos, ainda que sejam
preocupacOes compartilhadas por muitas pessoas, ndo € uma argumentacao que parte do
ponto de vista de todas e todos os envolvidos em uma esfera publica que € laica. Assim,
tornar publicas questdes de interesses comuns significa converté-las em modo acessivel
para formacdo discursiva da vontade e, assim, democratiza-las. (BENHABIB,
2006[1992], p. 130). O discurso moral, diferente do discurso ético, € universalizavel a

todas e todos. E desenvolvido pelos individuos e requer um padrdo de justica que atenda
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a todas e todos. Portanto, a universalizacdo € o ponto de toque da perspectiva
procedimental e 0 consenso se estabelece no que se pode executar.

Os “publicos formadores de opinido”, a exemplo dos movimentos sociais, podem
repensar, renegociar e reformular questdes controversas a respeito da privacidade, da
intimidade e da sexualidade. (BENHABIB, 2007[1996]). Porém, um discurso que segue
a fé cristd “pode distorcer a comunicagao por meio de uma retorica que apresente como
universal uma perspectiva da experiéncia ou a sociedade derivada de uma posicao social
especifica. ” (YOUNG, 2014[2001], p. 207). Como afirmou a Ministra Carmem Lucia na
audiéncia pablica no ambito da ADPF 442, “0 Supremo ouviria a sociedade e também os
especialistas, mas decidiria conforme a Constituigdo.

Né&o obstante o pluralismo religioso no Brasil, os conflitos de interesses tém de
ser resolvidos por meio de formulagdes aceitaveis para 0 bem comum. Esse é o grande
desafio para a racionalidade democratica. Ndo se pode, como apontou Benhabib
(2007[1996]), solucionar um embate entre “sistemas de valores” e “concepgoes de bem”
por meio de cddigos morais ou religiosos, sem correr o risco de violar liberdades
fundamentais. O principio da laicidade é essencial a igualdade e a propria liberdade
religiosa.

Portanto, sendo importante e necessario que as mulheres evangélicas e mulheres
evangélicas feministas tornem publicas suas reivindicagdes sobre as formas de opressao
e dominacao a que estdo submetidas, ndo se pode negar que elas serdo mais audiveis e
encontrardo eco na esfera publica deliberativa quando compartilnadas com todas as
demais cidadas. Como disse a representante da organizacdo Catolicas pelo Direito de
Decidir, no segundo dia de audiéncia publica no ambito da ADPF 442, “nem presas, nem

mortas, mas vivas em um pais justo e democratico. ”
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CONSIDERACOES FINAIS

A teoria do discurso trabalha com a nogédo de que todos os temas e assuntos séo
questionaveis. Nesse sentido, a perspectiva procedimentalista vem para superar uma
perspectiva liberal, paternalista, a exemplo da tradigdo brasileira. As criticas de Fraser,
Benhabib e Young direcionadas a Habermas avangam para pensar a teoria deliberativa a
partir da perspectiva de género. E uma critica ao liberalismo patriarcal, que ndo enfrenta
determinadas questdes, como ndo considerar que as mulheres séo silenciadas na esfera
privada doméstica — e também se pode acrescentar a esfera religiosa. Desse modo, é
importante pensar sobre feminismo a partir das promessas da modernidade, como
autonomia e liberdade

A aproximacdo e articulagdo entre feminismos e cristianismo propiciou a
ampliacdo da percep¢do e do debate sobre injustica, que se manifesta na forma de
opressao e dominagdo, marcadamente, a dominagdo masculina. A partir disso, mulheres
catdlicas e evangélicas se valeram de um novo arcabouco para questionarem a sua
subordinacdo aos homens, bem como a sua exclusdo de determinadas discussdes e
espacos. Elas compartilharam, com as demais mulheres néo religiosas e de outras crencas,
as mesmas angustias e preocupacdes, mas denunciaram como opera a dindmica patriarcal
no ambito religioso.

Nesse sentido, se valeram de uma interpretacdo biblica que consideram
emancipatoria, principalmente, por meio da teologia feminista. Uma leitura que é feita a
partir do posicionamento da sujeita enquanto mulher, a partir de suas vivéncias, mas que
também pode ser realizada desde uma perspectiva epistemolégica. O fato é que uma nova
forma de contato com o texto biblico apresentou uma nova maneira de compreender a
divindade e de se relacionar com as outras pessoas, sobretudo, com outras mulheres. Eis
a necessidade de se constituirem espacos alternativos de encontro e acolhimento.

Um desses espagos, como se Vviu na pesquisa, € o Facebook, rede social que
permitiu o contato, a troca de experiéncias e a divulgacdo de eventos entre mulheres que
partilham a mesma fé (cristd) e a mesma crenca (feminista). Essa plataforma digital,
inclusive, foi utilizada como meio de pesquisa para observar o perfil de algumas das
evangélicas feministas que pertenciam, a época da pesquisa, a0 grupo Feministas
Cristas/RJ. Esse perfil foi verificado depois de ja se ter frequentado outros espacos fisicos

em que elas — ndo necessariamente as mesmas mulheres — estiveram presentes. A
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aplicacdo de um questionario virtual nesse grupo forneceu informacgdes que nédo
representam o quantitativo de evangélicas feministas constantes do Rio de Janeiro, mas
sugerem um perfil de quem sdo as mulheres que ndo sO integram, mas também tém
condicdes culturais e materiais de participarem do grupo.

Antes de adentrar a questao dos dados obtidos, pontua-se a dificuldade de perceber
a relacio entre teoria e pratica. A teoria se testa na préatica. E uma relagdo dialética, mas
restam dividas se ha ou se é possivel a separacdo entre teoria e pratica. Uma observacgao
participante pode se constituir como “fazer pratica”, mas quando se escreve sobre o que
se observou, se esta “fazendo teoria”. Quando se descreve uma situacao, € a interpretacédo
que precede a descri¢do. Assim, mesmo com a realizacdo do presente trabalho, que se
valeu de pesquisa empirica, essas questdes continuam indefinidas para uma bacharela em
Direito — talvez porque as grades curriculares desse curso ndo abarquem metodologias
de pesquisa e de ensino para a pratica docente.

Retornando a questdo do questionario, os dados, obtidos por meio de quarenta e
sete respostas, apontam que, em sua maioria: as evangélicas feministas tém entre 25 e 29
anos; recebem de 2 a 3 salarios minimos; trabalham e se sustentam; declaram-se brancas,
casadas, heterossexuais; compreendem a populacdo urbana; ndo tém filhos; possuem
ensino superior incompleto e se ndo sdo estudantes — ao que tudo indica, estudantes
universitarias —, exercem a fun¢do de professora. Mas nos espagos visitados, muitas
mulheres também eram solteiras e moravam sozinhas ou com mée e/ou pai.

Das mulheres do grupo do Facebook, todas se declaram feministas. Apresentar-
se enquanto feminista é estratégico, marca um posicionamento politico, mostrando uma
outra forma de ser evangélica e feminista. E também uma nova maneira de ser evangélica
pentecostal, pois o seu perfil socioecondémico ndo corresponde ao retrato dos pentecostais
no Brasil. Além disso, a maioria delas indica a Universidade como meio de primeiro
contato e as redes sociais como ferramenta de acompanhamento das discussdes
feministas; assinala o contato parcial ou total com obras de escritoras feministas negras,
mas menciona em menor quantidade a rediscussdo de temas como classe, raca e
interseccionalidade a partir de uma perspectiva feminista. Esse ultimo dado chama a
atencdo para a necessidade de uma luta que ndo € s6 feminista, mas também antirracista
(DAVIS, 2016[1981]). E preciso fomentar dialogos que abarquem a transversalidade das
opressoes.

Esses didlogos, se pensados a partir dos conceitos de democracia e esfera publica

deliberativas, podem integrar a formacdo informal da opinido e, por sua vez, se
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modificarem em decisdes institucionalizadas e em resolucdes legislativas, por meio das
quais o poder comunicativo é transformado em poder administrativo, como ensinou
Habermas. O poder é comunicativo, porque as condi¢des de comunicacdo e de
procedimento é que conferem legitimidade a essa constituicdo da formagéo da opinido e
da vontade.

Nesse caso, apesar de a esfera publica estar aberta e ser permeada pela reproducédo
do “mundo da vida”, a exemplo da religido e da familia, ela ndo se “especializa. ” A esfera
publica € uma “estrutura comunicacional”, como formulou Habermas, que guarda relacao
com o espaco social produzido no agir comunicativo e ndo com possiveis funcdes e
conteldo da pratica comunicativa corrente no cotidiano. E mesmo com todas as criticas
e contribuigBes advindas da teoria feminista deliberativa relativas as questdes de género,
segue sendo um espaco em que ndo se restringe a comunicacéo e a deliberacdo pablica.

Quando se problematiza, em publico, as desigualdades da esfera privada,
domeéstica e religiosa, pode-se trabalhar com a no¢do de ampliacdo da esfera publica
politica. A reconfiguragdo da esfera publica, passando pela politizacdo, pode culminar na
reconfiguracdo da esfera privada também. Quando as pessoas deliberam e passam a
rediscutir os papéis e as atividades atribuidos em razdo do género dentro do ambito
doméstico, ha uma politizacdo do espaco privado. O politico ocorre no momento da
deliberagéo.

Todavia, as disputas de sentido sobre o sexo/género de Deus e quem pode ser
considerada cristd ou cristdo obstruem a via procedimental, porque ndo sdo preocupacdes
comuns passiveis de consentimento e, alias, ndo sdo concepc¢des que afetam a vida das
pessoas que ndo partilham dessa crenca. Se as mulheres evangélicas buscam emancipacgao
e disputam narrativas com outros atores religiosos, tendo em vista a presenca massiva de
catdlicos e evangélicos na esfera publica brasileira, ndo se pode diminuir ou invisibilizar
as suas frentes de luta e reivindicacdo. Contudo, quando esse embate se da fora dos muros
da igreja, recaindo sobre os espacgos de formacdo da opinido e da vontade e também dos
espacos de decisdo, fere-se o principio da laicidade, que é fundamental a igualdade e a
liberdade religiosa.

Diante disso, pode-se indagar como as questdes formuladas nas esferas publicas
informais tomam forma quando alcancam o nivel das tomadas de decisdo
institucionalizada. Como séo analisados os interesses comuns das mulheres, no ponto de
toque entre os sentidos emancipatdrios buscados pelas mulheres evangélicas, de outras

religibes ou de nenhuma crenga, no plano da efetivacdo e da implementacdo de leis e
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politicas publicas? Sera que eles se tornam pautas do Legislativo? Como o Direito
brasileiro pode fornecer condi¢6es de emancipagdo as mulheres? Como a teoria feminista
deliberativa pode contribuir, na esfera publica brasileira, para a revitalizacdo da
democracia?

E possivel questionar, inclusive, como seré a atuacdo, na Assembleia Legislativa
do Estado do Rio de Janeiro, de uma Deputada que declarou, a época de sua campanha,
ser “feminista de Jesus. ” Problematiza-se, entdo, 0 modo como uma pastora feminista
pode atuar, ao alcance de sua competéncia, em prol de direitos que abarquem as
necessidades das mulheres, sem trazer a esfera publica argumentos que dizem respeito a
sua crenca religiosa. E preciso observar a possibilidade de distanciamento da religio, ja
que a atuacdo da Frente Parlamentar Evangélica, por exemplo, parece demonstrar o
contrario. Parafraseando a fala da Entrevistada B no tocante a esse assunto, o que mais
importa é que ela seja feminista e ndo crista.

A esfera da consciéncia moral e religiosa estd no &mbito da privacidade. Nesse
sentido, contrapde-se a tentativa de extensdo de cddigos morais religiosos a todas as
brasileiras e aos brasileiros por parte de atrizes e atores religiosos, principalmente,
catdlicos e evangélicos, que estao nas esferas de tomadas de decisdo no ambito do Estado.
Se fundamentado em preceitos religiosos, ainda que progressistas, pode se estar tentando
formular leis e politicas publicas em novas formas de interpretacdo biblica que se
adequem as mudancas culturais e sociais contemporaneas. Ndo é salutar a democracia
brasileira que valores religiosos orientem o seu rumo, se for pensada a partir de uma
perspectiva deliberativa.

Em relacdo aos cristdos, distintas sdo as suas concepgdes sobre o que € ‘“‘ser
cristao”, além de um fator importante a ser considerado que afeta a vida de todas e todos,
que sdo as disputas de sentidos sobre a dignidade humana. Parlamentares catolicos e
evangélicos tendem a ser mais conservadores do que parte do segmento evangélico no
Brasil, conforme noticiado pelo jornal “El pais”!®, por meio de entrevista com a
soci6loga Maria das Dores Campos Machado. O dissenso moral no ambito da
comunidade crista sobre os direitos sexuais e reprodutivos é um exemplo disso. Assim,
para uma escolha democratica, ¢ fundamental que haja debate politico e social em

publico, ndo sobre questdes privadas, mas sobre temas de interesse comum.

155 BEDINELLLI, Talita. El Pafs. “Os parlamentares religiosos tendem a ser mais conservadores do que a
populagdo evangélica”. Noticia publicada em 4 de dezembro de 2017. Disponivel em:
https://brasil.elpais.com/brasil/2017/12/02/politica/1512221378_127760.html Acesso em: 12 fev. 2019.
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Nesse sentido, elencam-se dois aspectos. O primeiro diz respeito a buscar se
libertar de algo ou alguém. J& dizia Paulo Freire, em Pedagogia do oprimido
(2018[1968]), que ninguém tem liberdade para ser livre. E possivel ser livre sem depender
de algo ou alguém? As evangeélicas feministas podem conseguir, de alguma forma, se
emancipar do espaco religioso de dominancia masculina. Mas a emancipacao é continua,
€ um processo que se realiza a partir de condigdes reais e ndo utopicas. Assim, se elas se
emancipam da esfera religiosa, voltam a ser dependentes da esfera estatal, de um
“patriarcado publico”, como denomina Fraser (2015[2010], p. 272), a exemplo da questéo
previdenciaria.

E segundo, os sentidos emancipatérios buscados, sejam esses identificados pela
pesquisa ou quaisquer outros, quando transformados em questdes publicas, precisam
manter seu carater politico. A critica social fundamentada em questdes de género, pela
qual se busca emancipacao, deve poder ser compartilhada por outras mulheres de crencas
diferentes ou de nenhuma crenga. Ainda que as evangélicas feministas estejam
localizadas em um ambiente especifico, que guarda suas particularidades, seus sentidos
emancipatdrios so serdo melhor viabilizados se, em meio a estrutura comunicacional, eles
afetarem as demais cidadas brasileiras.

Se o desafio da “racionalidade democratica” € solucionar os conflitos de interesses
por meio de formulacBes aceitaveis para o bem comum, provoca-se a efetivacdo do
principio da laicidade (artigo 19, inciso I, CRFB/88) e a conversdo da igualdade
meramente formal (artigo 5°, inciso I, CRFB/88) em igualdade material e substantiva. E
fundamental a agdo dos movimentos sociais, a exemplo do movimento feminista, como
forma de ampliar e conferir visibilidade aos corpos e as vozes dissonantes, pois as
mulheres, incluindo as evangeélicas que se declaram feministas, ndo podem ter sua
cidadania ameacada toda vez que se tenta impor estere6tipos de género.

Mas o que fundamenta a dominagdo masculina? Para as evangélicas feministas, a
justificativa parece estar em uma interpretacdo biblica que considera 0 homem como
hierarquicamente superior a mulher. Porém, como universalizar o ideal emancipatorio
buscado pelas evangélicas feministas se ora se transita por uma esfera publica geral, ora
por uma esfera publica religiosa? O movimento emancipatério estd no ambito
internacional. A busca por emancipagéo se justifica ndo no fato de ser religiosa, mas por
estar inserida, enquanto mulher, em mais uma esfera de dominacdo e opressdo. Nesse
sentido, como é possivel produzir, no Brasil, uma politica social emancipatéria para as

mulheres? Como produzir canais de emancipagao satisfatorios?
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Como as mulheres podem alcangar emancipacao? A préopria nogao de “salario
provedor” ou “saldrio familiar”, em que o homem trabalha e sustenta o lar, atualizada no
Brasil para a concepgdo de “salario individual”, ndo emancipa as mulheres. Quando elas
saem da esfera doméstica para trabalhar, o fazem por necessidade e ndo por desejo ou
capricho. Isso ndo deixa de ser considerado como o exercicio da sua autonomia, mas a
forma como foi absorvido pelo capitalismo retira o seu carater emancipatorio. Por esta
razdo, a propria emancipacao pode ser colonizada. Repensar os critérios de valoragdo que
consideram as atividades desenvolvidas pelos homens mais relevantes do que as
desenvolvidas pelas mulheres é fundamental para protestar a forma como o Estado
posiciona as mulheres como sujeitas. Existem mecanismos, em todas as esferas da vida
social, incluindo a esfera religiosa, que restringem a autonomia das mulheres.

Isto posto, as vulnerabilidades e as potencialidades dos sentidos emancipatorios
buscados pelas evangélicas feministas, em relacdo ao seu carater politico, revelam a
importancia préatica e analitica de se compreender a relacdo entre religido e laicidade no
Brasil. Nesse sentido, contribui para concretizacdo dos fundamentos do Estado
Democratico de Direito, a exemplo da soberania popular, cidadania e dignidade da pessoa
humana (artigo 1° e paragrafo unico, CRFB/88), que cidadas e cidaddos, a despeito de
suas crencas, participem discursivamente da formulacéo das decisdes, para que a vontade
social, secularizada, se acerque das politicas estatais. A reivindica¢do por direitos e a
ocupacdo do espaco politico tendem a ser marcadamente emancipatérias quando se
reelabora as formas do politico.

Assim, se for considerado que argumentos e fundamentos religiosos ndo tém
legitimidade racional, a comunicacao sobre normas e valores sociais consensuais requer
liberdade e independéncia ética. Ademais, a relacdo entre feminismo, pluralismo e
democracia demanda a participacdo e a representacdo de mulheres para que as decisdes
tomadas sejam democréticas, visto que determinados assuntos em deliberagdo podem
desproteger suas destinatarias. Portanto, os avancgos da teoria deliberativa a partir da
perspectiva de género é um dos caminhos que podem contribuir para a construcao de

canais emancipatdrios para as mulheres na democracia brasileira.
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APENDICE A — Modelo de questionario virtual aplicado no grupo Feministas

Cristas/RJ, na rede social Facebook

QUESTIONARIO VIRTUAL

Vocé estd sendo convidada a participar desta pesquisa que tem como finalidade
analisar as articulagdes entre feminismos e cristianismo, em especial, os sentidos
emancipatérios buscados pelas feministas evangélicas e suas implicacbes na esfera
publica brasileira. Ao participar desse estudo, vocé permitira que a pesquisadora utilize
as informacdes fornecidas na elaboragdo de um panorama sobre o perfil das feministas
evangélicas. Tal panorama integrard o projeto de dissertacdo de Mestrado vinculado ao
Programa de Pos-Graduacdo em Sociologia e Direito (PPGSD) da Universidade Federal

Fluminense.

Dados socioecondmicos

- Qual é a sua faixa etaria?
e 10al4anos
e 15a19anos
e 20a24anos
e 25a29anos
e 30a34anos
e 35a39anos
e 40 a44 anos
e 45a49anos
e 50 a54anos

e 55 anos ou mais

- Qual € a sua renda mensal familiar?
e Até 1 salério
e Dela?2salarios
e De 2 a3 salarios
e De 3ab5salarios
e Deb5al0salarios
e Mais de 10 salarios
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- Assinale a opgéo que melhor descreve a sua situagéo:
e Trabalho e me sustento
e Trabalho e recebo auxilio financeiro familiar

e NA&o trabalho e meus gastos séo financiados pela familia

- Quanto a cor/raga, vocé se declara:

e Amarela
e Branca

e Preta

e Parda

e Indigena

- Qual € o seu estado familiar?
e Casada
¢ Divorciada
e Solteira
e Unido estavel
e Villva

e Qutro. Especifique:

- Qual ¢ a sua orientacdo sexual?
e Bissexual
e Heterossexual
e Homossexual

e Qutra. Especifique:

- Vocé considera que compreende parte da populagéo:
e Urbana

e Rural

- Com quem voce reside atualmente?

e Com pai e/ou mae
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Com esposo/a ou companheiro/a

Com esposo/a ou companheiro/a e/ou filhas/os

Com filhas/os

Com parentes

Com amigas/os

Soz

inha

- Quantos/as filhos/as vocé tem?

1
2
3

4 ou mais

Nao tenho filhas/os

- Qual é a sua formacéo?

Né&o frequentou a escola

Ensino Fundamental I (1° ao 5° ano)
Ensino Fundamental Il (6° ao 9° ano)
Ensino Médio (antigo 2° Grau)
Ensino Superior Incompleto

Ensino Superior Completo
Pds-graduacéo lato sensu

Mestrado

Doutorado

- Qual é a sua profissdo?

Dados sociorreliqiosos

- Vocé frequenta alguma igreja/instituicéo religiosa?

Sim

Nao
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- Vocé frequenta mais de uma igreja/instituicdo religiosa?
e Sim

e Naéo

- Vocé € membro de alguma igreja/instituicdo religiosa?
e Sim

e Naéo

- Se a resposta acima for Sim, escreva qual o nome da igreja/instituicdo religiosa em que

vocé é membro:

- Na igreja/instituicdo religiosa em que é membro, vocé exerce alguma funcéo especifica?
e Sim

e Naéo

- Se a resposta acima for Sim, qual funcdo especifica vocé exerce?

- VVocé se considera:
e Denominacional (frequenta ou integra igreja/instituicdo religiosa)
e Nao denominacional ou po6s-denominacional (ndo frequenta ou ndo integra

igreja/instituicédo religiosa)

- VVocé se considera:

e Crente
e Cristd
e Evangélica
e Protestante

Outro. Especifique:

- VVocé se considera:

e Pentecostal
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¢ Neopentecostal

e Qutro. Especifique:

Dados sobre feminismos e cristianismo

- Vocé se identifica enquanto feminista?
e Sim

e Naéo

- Seu primeiro contato com as discussdes feministas se deu por meio:
e Da Escola/Colégio
e Da Universidade
e Das redes sociais
e De parentes
e Das mulheres da sua igreja/instituicdo religiosa
e Procurei sozinha sobre os feminismos

e Qutro. Especifique:

- Por qual meio vocé acompanha as discussdes feministas?
e Escola/Colégio
e Universidade
e Redes sociais
e Igreja/instituicéo religiosa
o Filmes/séries/documentérios
e Bibliografia especializada (livros e artigos de tedricas feministas)

e Outro. Especifique:

- Considera-se que as autoras abaixo, nacionais e estrangeiras, escrevem ou escreveram a
partir de uma perspectiva feminista. Marque uma ou mais alternativas que correspondam
aos nomes com 0s quais VOCé ja teve contato total/parcial com as suas obras:

e Angela Davis

e Bell Hooks

e Carole Pateman

e Catherine Mackinnon
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e Chimamanda Ngozi Adichie
e Djamila Ribeiro

e Flavia Biroli

e Heleieth Saffioti

e Iris Marion Young

e Judith Butler

e Lélia Gonzalez

e Marcia Tiburi

e Mary Wollstonecraft
e Nancy Fraser

e Nisia Floresta

e Patricia Hill Collins
e Seyla Benhabib

e Simone de Beauvoir
e Sojouner Truth

e Sueli Carneiro

e Qutra(s). Especifique:

- Vocé considera que os feminismos (no plural, devido a multiplicidade de suas vertentes)
trouxeram novas formas de pensar o ser mulher em sua relacdo dentro e fora das
igrejas/instituicdes religiosas?

e Sim

e Naéo

- Se a resposta anterior for Sim, quais assuntos vocé considera que a discussao se tornou
possivel ou foi repensada entre as mulheres evangélicas, a partir de uma perspectiva
feminista? Marque uma ou mais alternativas:

e Autonomia corporal

e Casamento

e Classe

e Divodrcio

e Dominagdo masculina

e Esfera privada
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e Esfera publica

e Género

e Homofobia

e Interrupgéo da gravidez
e Interseccionalidade

e Machismo

e Maternidade

e Misoginia

e Ordenacéo pastoral feminina
e Patriarcado

e Politica

e Raca

e Relacdo sexual

¢ Religido

e Sexualidade

e Submisséo

e Teologia

e Trabalho doméstico
e Trabalho remunerado
e Trabalho remunerado
e Violéncia

e Violéncia doméstica

Outro(s). Especifique:

- Vocé integra ou participa de outro grupo/coletivo feminista, além do Feministas
Cristds/RJ?
e Sim

e Naéo

- Se a resposta acima for Sim, escreva o(s) nome(s) desse(s) grupo(s)/coletivo(s)

feminista(s):
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- Qual é a sua atuacédo nesse(s) grupo(s)/coletivo(s)?
e Participo ativamente das discussoes

e Nao participo ativamente das discussoes

Muito obrigada por participar!
- Se voCé tem interesse em participar de outros momentos da pesquisa ou quiser saber o

resultado dela, escreva o seu e-mail no campo abaixo:
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APENDICE B — Termo de Consentimento Livre e Esclarecido

TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO

Titulo da pesquisa:
Pesquisadora:
Orientador:

Instituicéo:

1. Natureza da pesquisa: A senhora esta sendo convidada a participar desta pesquisa
que tem como finalidade analisar . O estudo serd desenvolvido por meio de

entrevistas semi-estruturadas, observacdo participante e consulta bibliografica.

2. Envolvimento na pesquisa: Ao participar deste estudo a senhora permitira que a
pesquisadora utilize as informacdes fornecidas através de gravacdo ou texto escrito na
elaboracdo de um panoramasobre . Tal panorama integrara o projeto de dissertacédo
de Mestrado vinculado ao Programa _ da Universidade . A senhora tem a
liberdade para se recusar a participar e ainda se recusar a continuar participando em
qualquer fase da pesquisa, sem qualquer prejuizo para a senhora, comunicando-se por
escrito com a pesquisadora através do seguinte e-mail . Sempre que quiser podera
solicitar mais informacdes sobre a pesquisa através dos e-mails da pesquisadora do

projeto e de seu orientador,

3. Sobre as entrevistas: As entrevistas presenciais serdo realizadas por meio de gravacdo
em meio eletrénico e serdo disponibilizadas por e-mail as entrevistadas. As entrevistas
por correio eletrénico serdo realizadas através de um contato inicial ao qual seguird o
envio das perguntas. As entrevistas seguirdo um roteiro pré-determinado em projeto,
podendo ser acrescentadas ou subtraidas perguntas de acordo com a necessidade de

esclarecimentos especificos com relacdo as informac6es dadas.
4. Anonimato: Conforme a ética de pesquisa, 0 anonimato sera preservado na escrita da

dissertacdo de Mestrado e de artigos cientificos, a ndo ser que a entrevistada/interlocutora

solicite ou permita que seu nome seja divulgado.
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5. Riscos e desconfortos: A participacdo nessa pesquisa ndo traz complicacdes legais.
Por envolver elementos da biografia pessoal, é possivel que traga a memdria situaces
desconfortaveis ou penosas, situagdes em que sera respeitado o tempo e a necessidade da
entrevistada. Os procedimentos adotados nesta pesquisa obedecem aos Critérios da Etica
em Pesquisa com Seres Humanos conforme Resolucdo n° 466, de 12 de dezembro de
2012, do Conselho Nacional de Saude. Nenhum dos procedimentos usados oferece riscos
a sua dignidade.

6. Beneficios: Ao participar dessa pesquisa vocé ndo tera nenhum beneficio direto.
Entretanto, esperamos que esse estudo traga informagGes importantes sobre , de
forma que os dados obtidos a partir desta pesquisa possam ajudar no . Desse modo,

a pesquisadora se compromete a divulgar os resultados obtidos.

7. Pagamento: Vocé ndo terd nenhum tipo de despesa para participar dessa pesquisa,

bem como nada sera pago por sua participacao.

8. Financiamento da pesquisa: A pesquisa é financiada pela Coordenacdo de

Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior (CAPES).

Apds tais esclarecimentos, solicitamos o seu consentimento de forma livre para

participar desta pesquisa. Portanto, preencha, por favor, os itens que se seguem:

Consentimento Livre e Esclarecido
Tendo em vista os itens acima apresentados, eu, de forma livre e esclarecida, manifesto

meu consentimento em participar da pesquisa.

Entrevistada/Interlocutora
CPF:
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Nome da pesquisadora — Pesquisadora
Matricula:

Nome do orientador — Orientador

Matricula:

de 20
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APENDICE C — Tabela 1 — Profissdes de parte das evangélicas feministas

integrantes do grupo Feministas Cristds/RJ, na rede social Facebook

Profissao
Administradora/Revisora
Advogada
Arquiteta
Assistente Social
Auxiliar Administrativa
Auxiliar de
Desenvolvimento Infantil
Comunicoéloga
Designer de Moda
Empresaria
Enfermeira
Estudante*
Figurinista
Jornalista
Oficial de Nautica
Pedagoga
Produtora Cultural
Professora **
Profissional de Recursos
Humanos
Psicologa
Quimica Industrial
Secretaria
Servidora Publica

Legenda:

*Ao0 que tudo indica, sdo estudantes de ensino superior.

N° de respostas
1

PP DNDNDN

PENRPRPAPORERRPPRE

N I L)

Porcentagem
2%
4%
4%
4%
2%
2%

2%
2%
2%
2%
17%
2%
9%
2%
2%
4%
21%
2%

6%
2%
2%
2%

** Dentre as respostas, h4 a indicacdo de 1 Professora de Inglés; 1 Professora de
Histdria e 1 Professora universitaria.

Fonte: Elaboracdo propria a partir das respostas do questionario virtual (2018).
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APENDICE D — Quadro 2 — Igreja/Instituicéo religiosa onde parte das

evangeélicas feministas do grupo Feministas Cristds/RJ, na rede social Facebook,

sdo membras

Igreja/lInstituicéo religiosa
Comunidade das Nagdes - Fortaleza
Igreja Crista Carioca
Igreja Crista de Nova Vida
Igreja de Nova Vida
Igreja Evangélica Assembleia de Deus
Comunidade Batista em Séo Gongalo
Comunidade Batista de Macaé
Igreja Batista
Igreja Batista Betania
Igreja Batista Comunidade da Fé
Igreja Batista do Caminho
Igreja Batista Itacuruca
Igreja Batista Palavra Viva
Primeira Igreja Batista
Primeira Igreja Batista da Barra da Tijuca
Primeira Igreja Batista em Euclides da
Cunha
Quarta Igreja Batista em Pilar
Igreja Presbiteriana Beténia Litoranea
Igreja Presbiteriana Betania
Presbiteriana do Brasil
Igreja Congregacional
Igreja United
Igreja Interdenominacional Nova
Jerusalém
Metodista
Nova Igreja
Nossa Igreja Brasileira
Rede

N° de respostas
1

PR R RPRPORRPORRER®W®WN R

PR R R PR R R

S

Fonte: Elaboragdo propria a partir das respostas do questionario virtual (2018).
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APENDICE E — Quadro 3 — Func&o especifica exercida na igreja/instituicao

religiosa onde é membra

Funcéo
Colegiado da Igreja
Diaconisa
Educadora crista*
Ensino infantil
Lider de mulheres e jovens
Louvor e Ensino
Ministério de missoes
Ministrar louvor cantando
Ministra no Ministério de louvor
Professora de educacao religiosa
Professora de Escola Biblica
Dominical

Professora; Preletora

Recepcdo da mocidade; vocal e coral

Tesoureira
VIP — Departamento que recebe as
pessoas que chegam na igreja

Voluntéria no Ministério Infantil

Legenda:

N° de respostas
1

NRRPRRRRRRPRR

N i

*A resposta continha a seguinte informagdo complementar: “titulo similar ao de

pastora”.

Fonte: Elaboragdo prépria a partir das respostas do questionério virtual (2018).
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APENDICE F — Quadro 7 — Perfil das evangélicas feministas entrevistadas

ENTREVISTADA A

Idade:

Declaracéo sobre a cor da pele:
Estado familiar:

Filhas/os:

Orientacdo sexual:

Instituicéo religiosa:

Formacao profissional:
Entrevista:

Primeiro meio de contato com os
feminismos:

29 anos

Branca

Solteira

Nao

Heterossexual

Igreja Batista Betania (onde é militante) e
Igreja Batista do Caminho

Bacharela em  Artes Cénicas e
Licencianda em Ciéncias Sociais
Realizada pessoalmente em 24 de julho de
2018, no turno da tarde

Diz ndo saber exatamente, mas menciona
0 grupo Feministas Cristds/RJ, no
Facebook

ENTREVISTADA B

Idade:

Declaragéo sobre a cor da pele:
Estado familiar:

Filhas/os:

Orientacéo sexual:

Instituicdo religiosa:

Formacéo profissional:
Entrevista:

Primeiro meio de contato com os
feminismos:

27 anos

Branca

Solteira

Néo

Heterossexual

Ndo frequenta fixamente nenhuma
instituicdo em raz&o de mudanca de cidade
Bacharela em Producao Cultural
Realizada por Skype em 25 de julho de
2018

Universidade

ENTREVISTADA C

Idade:

Declaracédo sobre a cor da pele:
Estado familiar:

Filhas/os:

Orientacéo sexual:

Instituicéo religiosa:

Formacéo profissional:
Entrevista:

Primeiro meio de contato com os
feminismos:

23 anos

Negra

Solteira

N&o

Bissexual

Igreja Batista do Caminho

Estudante de Educacdo do Campo
Realizada por Skype em 27 de julho de
2018

Coletivos feministas; eventos do partido
politico que integra; na igreja onde é
membra, por meio da discussdo sobre
Teologia Feminista

ENTREVISTADA D

Idade:

Declaragéo sobre a cor da pele:
Estado familiar:

Filhas/os:

47 anos

Parda

Casada (ha quase 30 anos)
2 filhas (22 e 24 anos)
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Orientacéo sexual:
Instituicdo religiosa:
Formacéo profissional:

Entrevista:

Primeiro meio de contato com o0s
feminismos:

Heterossexual

Igreja Batista do Pinheiro (Pastora)
Bacharela em Pedagogia, Mestra e
Doutoranda em Teologia

Realizada pessoalmente em 4 de agosto de
2018

Né&o informado

ENTREVISTADA E

Idade:

Declaracéo sobre a cor da pele:
Estado familiar:

Filhas/os:

Orientagéo sexual:

Instituicdo religiosa:
Formacéo profissional:

Entrevista:

Primeiro meio de contato com os
feminismos:

24 anos

Branca

Solteira

N&o

Fluida

Igreja Metodista

Bacharela em Teologia e Mestranda em
Ciéncias da Religido

Realizada por e-mail em 10 de agosto de
2018

Livro “A mulher independente” comprado
quando era adolescente

ENTREVISTADA F

Idade:

Declaracéo sobre a cor da pele:
Estado familiar:

Filhas/os:

Orientacdo sexual:

Instituicéo religiosa:
Formacéo profissional:
Entrevista:

Primeiro meio de contato com os
feminismos:

Observacao:

34 anos

Negra

Casada

Nao

Heterossexual

Igreja Evangélica Congregacional
Bacharela em Letras e Teologia
Realizada pessoalmente em 14 de
dezembro de 2018

Buscou sozinha em blogs, perfis das redes
sociais e escritos de autoras associadas a
Teologia Feminista

As informagbes constantes dos parénteses foram ressaltadas pelas

entrevistadas durante as entrevistas.

Fonte: Elaboracdo prépria a partir das entrevistas semi-estruturadas com evangélicas feministas (2018).
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APENDICE G — Linha do tempo: laicidade, liberdade religiosa e “feminismo

cristao” no Brasil

1500 a 1889: o catolicismo era a religido oficial do Estado;

1824: A Constituicdo Politica do Império do Brazil, em seu artigo 5°, estabelecia que: “a
Religido Catholica Apostolica Romana continuara a ser a Religido do Império. Todas as
outras Religifes serdo permitidas com seu culto doméstico, ou particular em casas para

isso destinadas, sem forma alguma exterior do Templo”;

1890: Pressdo catolica na Assembléia Constituinte impediu a aprovacdo da Lei da méo-

morta, em que se pretendia esbulhar os bens materiais da Igreja;

1891*: A Constituicdo da Republica dos Estados Unidos do Brasil, a primeira
constituicdo republicana: oficializou a separacdo entre Igreja e Estado, pondo fim ao
monopolio catolico. Foram estabelecidas: a liberdade de culto (arts. 11 e 72, 883° e 7°); a
laicizacdo do ensino publico (art. 6° - 0 ensino sera leigo); o casamento civil (72, 84°); a
impossibilidade de subvencdo oficial a qualquer culto ou igreja (art. 72, 879); a
secularizacdo dos cemitérios (art. 72, 85°), além da transferéncia da atribuicdo de emissdo

de atestados de ébito e de certiddo de nascimento, do clero catolico para o Estado;

1920 a 1940: Correntes higienistas, sanitarismo, ideologia do embranquecimento.
Médicos, juizes e legisladores empenhados em estabelecer ordem e espago publico
modernos, tomaram a Igreja Catolica como modelo de religido e de culto religioso e como
antitese de praticas “magico-religiosas” espiritas e afro-brasileiras, que eram facilmente
enquadradas nos artigos do Codigo Penal (Decreto-Lei n® 2.848/1940): art. 282 (exercicio
ilegal da medicina), art. 283 (charlatanismo — anunciar cura por meio secreto ou infalivel)
e art. 284 (curandeirismo — utilizar gestos, fazer diagndsticos, prescrever ou aplicar

substancias);

1921: Dom Sebastido Leme foi nomeado arcebispo do Rio de Janeiro e da capital da
Republica (o Rio foi capital até 1960);
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1934: A Constituicdo da Republica dos Estados Unidos do Brasil manteve o carater
secular dos cemitérios (art. 113, 7), previu que o casamento religioso poderia ter o0s
mesmos efeitos do casamento civil, desde que ndo contrariasse a ordem publica e os bons
costumes (art.146), dispds sobre a assisténcia religiosa em hospitais, penitenciarias,
expedicdes militares e outros estabelecimentos oficiais, sem 6nus para os cofres publicos
(art. 113, 6) e, que o ensino religioso teria natureza facultativa, de acordo com a confissao
da aluna e do aluno, manifestada pelos responsaveis (art. 153);

1937*: A Constituicdo dos Estados Unidos do Brasil, em relacdo as Constituices

anteriores, ndo evocou a protecdo de Deus em seu preambulo;

1939: Departamento de Defesa da Fé implementou uma politica de oposicdo ao

protestantismo, em defesa da “nagdo catélica”;

1946: A Constituicdo dos Estados Unidos do Brasil normatizou a questdo da separacéo
entre Igreja e Estado, dispondo que as associacOes religiosas adquiririam personalidade
juridica na forma da lei civil (art. 141, 87°); previu o direito de o trabalhador gozar de
feriados religiosos (art. 157, VI); sistematizou os efeitos do casamento religioso, que teria
efeitos civis se observados os impedimentos e as prescri¢des da lei e se fosse inscrito no
Registro Pablico (art. 163, §1°) e incluiu a escusa de consciéncia no dispositivo sobre a
determinacédo da impossibilidade da privacdo de direitos por motivo de crenca religiosa
(art. 141, §889);

1953: Criacdo do Secretariado para a Defesa da Fé e da Moralidade, por parte da Igreja
Catolica. O objetivo era, frente a expansdo de pentecostais e umbandistas, condenar 0s
movimentos e falsas ideias e frear a expansdo da imoralidade na vida publica e particular;

1960: O Concilio do Vaticano Il reconheceu a liberdade religiosa;

1967: Constituigdo da Republica Federativa do Brasil, e Emenda Constitucional 1/69 —

ndo trouxeram grandes inovagdes no que diz respeito a laicidade;
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1970 e 1980: Pentecostais se auto-excluiam da politica partidaria sob o lema “crente ndo
se mete em politica”, tanto que de 1910 a 1982, somente 5 Deputados Federais
pentecostais foram eleitos, contra 4 protestantes;

1977: Emenda Constitucional do Divércio (Emenda Constitucional n® 9/77) e da Lei do
Divorcio (Lei n® 6.515/1977);

Década de 1980: Novos temas: violéncia contra a mulher e sadde da mulher

(planejamento familiar, sexualidade e aborto);

1985: Seminario “Os evangélicos e a Constitui¢ao”, promovido pela Ordem dos Ministros
Batistas do Rio de Janeiro. Defendiam a separacdo entre Igreja e Estado, mas no mesmo
ano, uma carta escrita por pastores e parlamentares evangélicos foi entregue a Sarney e

dizia que “seria fundamental que o governo estivesse submisso a soberania divina”;

1988: A Constituicdo da RepuUblica Federativa do Brasil manteve: a liberdade de
consciéncia, crenca e culto (art. 5°, VI); a assisténcia religiosa nas entidades civis e
militares de internagéo coletiva (art. 5°, VII); a impossibilidade de privacéo de direitos
por motivo de crenca religiosa, salvo se o cidaddo as invocasse para se eximir de
obrigacdo legal a todos imposta (art. 5°, V11I); a separacdo entre Igreja e Estado (art. 19,
I); a imunidade tributaria aos templos de qualquer culto (art. 150, VI, ‘b’); o ensino
religioso de caréter facultativo (art. 210, §1°) e a possibilidade do casamento religioso ter
efeito civil (art. 226, §2°);

Apds 1988, os pentecostais abandonaram a exclusao politica partidaria e adotaram

o lema “irmdo vota em irmao”’;

Década_de 1990: Tem-se um feminismo profissionalizado das organiza¢Ges nao-

governamentais, ou “feminismo de ONG”;

1993: Criacgdo da organizagdo ndo governamental Catdlicas pelo Direito de Decidir (Sdo

Paulo);

1994: Direitos reprodutivos sdo reconhecidos como Direitos Humanos na Conferéncia

Internacional sobre Populagdo e Desenvolvimento, realizada no Cairo, em 1994;
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2002: O Partido Social Liberal (PSL) propds uma Acdo Direta de Inconstitucionalidade
(ADI 2076), alegando que a Constituicdo do Acre suprimiu, no preAmbulo, a expressao
“sob a protecao de Deus” e que esta expressao, por estar na Constituicdo Federal de 1988,
seria de absorcédo obrigatoria. O Supremo Tribunal Federal julgou improcedente a acéo,
ou seja, que a Constituicdo do Estado do Acre ndo esta em desacordo com a Constituicao
Federal, porque o predmbulo ndo tem valor normativo, ndo constitui norma central de
reproducdo obrigatoria nas Constitui¢es Estaduais e, porque, o Brasil € laico, e ninguém

sera privado de direitos por motivo de crenca religiosa ou conviccao filosofica;

2003: Criacdo da Frente Parlamentar Evangélica do Congresso Nacional, em setembro de
2003, na 522 legislatura (2003-2006), composta por Deputados Federais e Senadores, com
a finalidade de “procurar, de modo continio, a inovacédo da legislacdo necessaria a
promocdo de politicas publicas, sociais e econdmicas eficazes, influindo no processo
legislativo a partir das comissdes tematicas existentes nas Casas do Congresso Nacional,
segundo seus objetivos, combinados com os propoésitos de Deus, e conforme Sua Palavra”
(art. 2°, 111, Estatuto da Frente Parlamentar Evangélica, nov. 2015). A FPE foi registrada

em 9 de novembro de 2015. A FPE realiza cultos religiosos em um dos Plenérios da Casa;

2007: Conselho Nacional de Justica encerrou o julgamento sobre simbolos religiosos no

Poder Judiciario, alegando que os mesmos ndo ferem a laicidade do Estado;

2008: Acordo bilateral firmado entre o Brasil e a Santa Sé, relativo ao Estatuto Juridico
da Igreja Catolica no Brasil. O art. 2° dispde que o Brasil reconhece a Igreja Catdlica o

direito de desempenhar a sua missdo apostolica;

2009: Foi proposto o Projeto de Lei da Camara n°® 160/2009, o Projeto da Lei Geral das
Religides, que dispe sobre as garantias e direitos fundamentais ao livre exercicio da
crenca e dos cultos religiosos. E um texto apoiado por organizacbes religiosas,
especialmente evangélicas, que querem isonomia em relagdo ao Estatuto Juridico da

Igreja Catolica no Brasil;

2010: Setenta e um Deputados Federais e trés Senadores evangélicos foram eleitos;
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2012: Supremo Tribunal Federal decidiu pela possibilidade de aborto em casos de
anencefalia (ADPF 54);

2013: Resolugdo n° 175/2013, do Conselho Nacional de Justica, dispds sobre a
habilitacdo, celebracdo de casamento civil ou de conversdo de unido estavel em
casamento, entre pessoas de mesmo sexo. Obrigou os cartorios a realizarem casamento
entre casais do mesmo sexo. Mas em 2011, o Supremo Tribunal Federal e o Superior
Tribunal de Justica ja reconheciam a unido civil entre pessoas do mesmo sexo. Existe
uma proposta, 0 Projeto de Lei do Senado n° 612/2011, que visa
alterar os artigos 1.723 e 1.726 do Codigo Civil, para permitir o reconhecimento legal da

unido estavel entre pessoas do mesmo sexo;

2014: Proposto o Projeto de Lei n® 7180/2014, conhecido como Escola Sem Partido;
Criagdo do Coletivo Vozes Maria (Recife);

Criacédo do grupo Feministas Cristas, na rede social Facebook;

2015: Criacdo do grupo Evangélicas pela Igualdade de Género (Séo Paulo);

2016: O Projeto de Lei da Camera n°160/2009 foi aprovado na Comissao de Constituicao,
Justica e Cidadania e seguiu para a deliberacdo no Plenéario do Senado Federal,

Criacdo do grupo Feministas Cristas/RJ, na rede social Facebook;

2017: Supremo Tribunal Federal julgou improcedente a Arguicdo de Descumprimento de
Preceito Fundamental (ADI) 4439, entendendo que o ensino religioso nas escolas
publicas pode ter natureza confessional, ou seja, pode estar vinculado as diversas
religiGes;

Em 2017, o divorcio completou 40 anos no Brasil. A influéncia do
cristianismo fez com que o divorcio estivesse banido da maioria dos ordenamentos
juridicos ocidentais, situagdo que perdurou no Brasil até 1977, com o advento da Emenda
Constitucional do Divércio (EC 9/77) e da Lei do Divorcio (Lei n°® 6.515/77). A
indissolubilidade do casamento torna-se preceito constitucional na Constituicdo de
1934, mas somente em 2010 foi aprovado o divorcio direto no Brasil (caso em que nao
precisa mais comprovar a separacao de fato);

Criagdo da Frente Evangélica pela Legalizagdo do Aborto (Rio de Janeiro);
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2018: Partidos com carater conservador sdo maioria na Camara dos Deputados e no
Senado. Muitos cristdos (catélicos e evangélicos) sdo contrarios as conquistas dos
movimentos sociais feministas e LGBTQIs, por exemplo;

Mulheres de diferentes cidades do Rio de Janeiro e de Sdo Paulo e também de
distintas religides, incluindo as feministas cristas, estiveram presentes na Marcha das
Mulheres, ocorrida no dia 8 de marco;

Realizacdo de audiéncia publica no ambito da ADPF 442, no Supremo Tribunal
Federal, que pede a descriminalizacdo do aborto até a décima segunda semana de
gestacdo. E realizagdo do Festival pela Vida das Mulheres (Praca da Republica, Brasilia).
Estiveram presentes no segundo dia de audiéncia (6 de agosto) e em todos os dias do
Festival (3 a 6 de agosto), mulheres religiosas feministas (evangélicas, catdlicas,
umbandistas).

Criagdo da Coluna Féministas, no portal eletrénico “Justificando”.

Legenda:

* Constitui¢fes que ndo invocaram, em seus preambulos, a protecdo de Deus.
Observagio:

Como ndo se tem noticia de todos os coletivos ou grupos brasileiros dos quais
participem evangélicas/cristds feministas, nesta linha do tempo somente foram
mencionados alguns dos que foram encontrados durante o desenvolvimento pesquisa do
Mestrado (2017-2019).

REFERENCIAS

Além dos sitios eletronicos da Camara dos Deputados, do Conselho Nacional de
Justica, do Planalto, do Senado Federal e do Supremo Tribunal Federal, foram
consultadas as seguintes fontes para a elaboragéo da linha do tempo:

CATOLICAS PELO DIREITO DE DECIDIR. Disponivel em: <http://catolicas.org.br/>.
Acesso em: 25 out. 2018.

COSTA, Emerson Roberto da. ImbricacGes entre género, religido e laicidade: analise a
partir da atuacdo dos/as parlamentares evangélicos/asno Congresso Nacional na 542
Legislatura. Mandragora, v. 23, n. 2, 2017, pp. 151-178.

COLETIVO VOZES MARIA. Disponivel em: <https://vozesmarias.wordpress.com/>
Acesso em: 25 out. 2018.

206


http://catolicas.org.br/
https://vozesmarias.wordpress.com/

DUARTE, Tatiane dos Santos. A participacdo da Frente Parlamentar Evangélica no
legislativo brasileiro: acdo politica e (in)vocacdo religiosa. Ciencias Sociales y
Religién/Ciéncias Sociais e Religido, Porto Alegre, ano 14, n. 17, Jul./Dic. 2012, p. 53-
76.

EVANGELICAS PELA IGUALDADE DE GENERO.
https://www.facebook.com/mulhereseig/>. Acesso em: 25 out. 2018.

EVANGELICAS PELA IGUALDADE DE GENERO. <http://mulhereseig.com.br/>.
Acesso em: 25 out. 2018.

FRENTE EVANGELICA PELA LEGALIZAQAO DO ABORTO.
https://www.facebook.com/frenteevangelicapelalegalizacaodoaborto/?ref=br_rs>.
Acesso em: 25 out. 2018.

MARIANO, Ricardo. Laicidade a brasileira: catolicos, pentecostais e laicos em disputa
na esfera pablica. Civitas, Porto Alegre, v. 11, n.2, maio-ago. 2011, p. 238-258.

ORO, Ari Pedro. A laicidade no Brasil e no Ocidente — algumas consideracdes. Civitas,
Porto Alegre, v. 11, n. 2, maio-ago. 2011, p. 221-237.

PINTO, Céli Regina Jardim. Uma historia do feminismo no Brasil. Sdo Paulo: Editora
Fundacao Perseu Abramo, 2003.

TEIXEIRA, Jacqueline Moraes; ANJOS, Simony dos. Justificando. Coluna Féministas.
Quem sdo as (fé)ministas? Disponivel em:
<http://www.justificando.com/2018/01/15/quem-sao-as-feministas/> Acesso em: 26 out.
2018.

VATICANO. Declaracdo Dignitatis Hamanae sobre a liberdade religiosa. Disponivel em:
< http://w2.vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_council/documents/vat-
ii_decl_19651207_dignitatis-humanae_po.html>. Acesso em: 26 out. 2018.

207


https://www.facebook.com/mulhereseig/%3e
http://mulhereseig.com.br/%3e
https://www.facebook.com/frenteevangelicapelalegalizacaodoaborto/?ref=br_rs
http://www.justificando.com/2018/01/15/quem-sao-as-feministas/
http://w2.vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_council/documents/vat-ii_decl_19651207_dignitatis-humanae_po.html
http://w2.vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_council/documents/vat-ii_decl_19651207_dignitatis-humanae_po.html

ANEXOS

208



ANEXO A — Discurso proferido por uma das feministas cristds na Marcha das

Mulheres, realizada em margo/2018, no centro do Rio de Janeiro

Saudo todas as irmés que estao aqui hoje com a gente.

Num pais em que a maioria das mulheres estdo nas igrejas, ndés como feministas,
mas também como cristds, estamos nos levantando para lutar contra a desigualdade de
género, onde exatamente 0s movimentos sociais ndo querem chegar e ndo chegam.

Em uma sociedade onde as mulheres sdo constantemente exploradas e
violentadas, muitas s6 renovam sua fé na igreja e com suas irmas ou em Deus. Mesmo
com o fundamentalismo religioso lutando pesadamente para apagar nossas vozes, a
primavera feminista tem acontecido em nossas igrejas. E cada vez mais claro, elas
querem se levantar para a luta.

Queremos pautar uma espiritualidade voltada para os direitos humanos, porque
acreditamos que o nosso lider de fé, Jesus, também pautou sua vida no empoderamento
daqueles a sua volta.

Queremos também que outras meninas encontrem o feminismo como nos
encontramos no meio de fé. Entdo, a gente ta junta nesse 8 de marco. Pela vida das
mulheres, pelo Estado laico, contra a Frente Parlamentar Catdlica, contra a Bancada
Evangélica e por todas as mulheres, para serem livres.
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ANEXO B — Frases da campanha hashtag IgrejaSemMachismo, realizada pelo

grupo Evangélicas pela Igualdade de Género, em outubro/2017, na rede social

Facebook
"™ r ~ “As mulheres agora estudam,
a5 pra qua frabalham, ganham mais que o0s
falel' faculdade? m-enS, man‘am na casa...
La é a porta para Por isso as familias estao sendo

destruidas”

o0 inferno!"
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ANEXO C — Quadro 1 — Respostas das catolicas feministas ao questionario

virtual aplicado no grupo Feministas Cristds/RJ, na rede social Facebook

Quial a sua faixa etaria?
Qual a sua renda mensal
familiar?
Assinale a opgéo que
melhor descreve a sua
situacéo:

Quando a cor/raca, VOCé se
declara:

Qual é o seu estado
familiar?

Qual é a sua orientacéo
sexual?

Vocé considera que
compreende parte da
populagéo:

Com quem voce reside
atualmente?
Quantas/os filhas/os vocé
tem?

Qual é a sua formacédo?
Qual é a sua profissdo?
Vocé frequenta alguma
igreja/instituicdo religiosa?
Vocé frequenta mais de
uma igreja/instituicdo
religiosa?

Vocé é membro de alguma
igreja/instituicdo religiosa?
Se a resposta acima for
Sim, escreva o nome da
sua igreja/instituicéo
religiosa:

Na igreja/instituicdo
religiosa em que é
membro, vocé exerce
alguma funcéo especifica?
Se a resposta acima for
Sim, qual funcéo
especifica vocé exerce?
\/océ se considera:

Vocé se considera:

Resposta 1
35 a 39 anos
De 2 a 3 salarios
Trabalho e me sustento
Preta

Unido estavel

Heterossexual

Urbana

Com esposo/a ou
companheiro/a
N&o tenho filhas/os

Ensino Superior Completo
Empresaria
Sim

Nao
Sim

Igreja Catolica —
Comunidade de Vida
Mariana

Sim

Coordenadora de
comunidade de vida e
partilha
Denominacional
(frequenta ou integra
igreja/instituicdo religiosa)

Crista

Resposta 2
25a 29 anos
De 3 a 5 salarios

Trabalho e recebo auxilio
financeiro familiar

Branca
Noiva

Bissexual

Urbana
Com pai e/ou mée
Né&o tenho filhas/os
Pds-graduacéo latu sensu

Tradutora
Sim

Catolica

N&o denominacional ou
pos-denominacional (ndo
frequenta ou ndo integra

igreja/instituicdo religiosa)
Cristd
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Vocé se considera:

Vocé se identifica
enguanto feminista?
Seu primeiro contato com
0 debate feminista se deu
por meio:
Por qual meio vocé
acompanha o debate
feminista?
Considera-se que as
autoras abaixo, nacionais e
estrangeiras, escrevem ou
escreveram a partir de uma
perspectiva feminista.
Marque uma ou mais
alternativas que
correspondam aos nomes
com 0s quais Voceé ja teve
contato total/parcial com
as suas obras:
Vocé considera que 0s
feminismos (no plural,
devido a multiplicidade de
suas vertentes) trouxeram
novas formas de pensar o
ser mulher em sua relacéo
dentro e fora das
igrejas/instituicoes
religiosas?
Se a resposta anterior for
Sim, quais assuntos vocé
considera que a discussdo
se tornou possivel ou foi
repensada entre as
mulheres evangélicas, a
partir de uma perspectiva
feminista? Marque uma ou
mais alternativas:

Vocé integra ou participa
de outro grupo/coletivo

Catolica apostolica
romana
Sim

Sempre ouvi na minha
casa

Grupos de amigas

Angela Davis,
Chimamanda Ngozi

Adichie, Djamila Ribeiro,

Lélia Gonzalez, Marcia
Tiburi, Simone de
Beauvoir

Sim

Autonomia corporal,
casamento, dominacao
masculina, género,
machismo, maternidade,
misoginia, patriarcado,
relacdo sexual,
sexualidade, submissao,
trabalho doméstico,
trabalho remunerado,
violéncia doméstica

Sim

Catolica

Sim
Da Universidade

Redes sociais

Angela Davis,
Chimamanda Ngozi
Adichie, Djamila Ribeiro,
Judith Butler, Marcia
Tiburi, Simone de
Beauvoir

Sim

Autonomia corporal,
casamento, classe,
divdrcio, dominacao
masculina, esfera privada,
esfera publica, género,

homofobia, interrupcéo da

gravidez,
interseccionalidade,
machismo, maternidade,
misoginia, patriarcado,
politica, raca, relagcdo
sexual, religido,
sexualidade, submissao,
trabalho doméstico,
trabalho remunerado,
violéncia, violéncia
domeéstica

Nao
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feminista, além do
Feministas Cristas/RJ?
Se a resposta acima for
Sim, escreva 0(s) nome(s) Cervejeiras feministas ~ -----mee-
desse(s)
grupo(s)/coletivo(s)
feminista(s):
Qual é a sua atuacéo N&o participo ativamente
nesse(s) das discussbes 00000 —mmmmmeee-
grupo(s)/coletivo(s)?
Fonte: Elaboracdo prépria a partir das respostas do questionario virtual (2018).
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ANEXO D — Adesivos alertando sobre o uso consciente da agua colados no espelho

de um dos banheiros femininos do Anexo Il do Supremo Tribunal Federal
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