UNIVERSIDADE FEDERAL DE SANTA CATARINA
CENTRO DE FILOSOFIA E CIENCIAS HUMANAS
PROGRAMA DE POS-GRADUAGAO EM ANTROPOLOGIA SOCIAL

Fatima Weiss de Jesus

UNINDO A CRUZ E O ARCO-IRIS:
Vivéncia Religiosa, Homossexualidades e Transitos de Género na
Igreja da Comunidade Metropolitana de Sao Paulo

Tese submetida ao Programa de POs-
Graduacéo em Antropologia Social da
Universidade  Federal de Santa
Catarina para a obtengdo do Grau de
Doutora em Antropologia Social.
Orientadora: Prof.2 Dr.2Miriam Pillar
Grossi

Florian6polis
2012



Ficha de identificagao da obra elaborada pelo autor,
através do Programa de Geracdo Automatica da Biblioteca Universitaria da UFSC.

Jesus, Fatima Weiss de

UNINDO A CRUZ E O ARCO-IRIS [tese] : Vivéncia
Religiosa, Homossexualidades e Transitos de Género na
Igreja da Comunidade Metropolitana de S3o Paulo / Fatima
Weiss de Jesus ; orilentador, Miriam Pillar Grossi -
Floriandépolis, SC, 2012.

302 p. ; 2lcm

Tese (doutorado) - Universidade Federal de Santa
Catarina, Centro de Filosofia e Ciéncias Humanas. Programa
de P6s-Graduagdo em Antropologia Social.

Incluil referéncias

1. Antropologia Social. 2. Igrejas Inclusivas. 3.
Homossexualidades. 4. Género/Sexualidades. 5. Movimento
LGBT. I. Grossi, Miriam Pillar. II. Universidade Federal
de Santa Catarina. Programa de POs-Graduagao em Antropologia
Social. III. Titulo.




PROGRAMA DE POS-GRADUACAO EM
ANTROPOLOGIA SOCIAL

“UNINDO A CRUZ E O ARCO-IRIS:
Vivéncia Religiosa, Homossexualidade e¢ Transitos de Géncro na
Igreja da Comunidade Metropolitana de Sdo Paulo™

FATIMA WEISS DE JESUS
Orientadora: Profa. Dra. Miriam Pillar Grossi

Tese apresentada ao Programa de Pos-Graduagdo em
Antropologia Social da Universidade Federal de Santa
Catarina, como requisito parcial para obtengdo do grau de
doutor em Antropologia Social, aprovada pela Banca
composta pelos seguintes professores (as):

ala

Profa Dra. erla illar Grossi (PPGAS/UFSC)

/ [y Qm, Noiudod,

Prof. Dr. Marcelo Tavares Natividade (UFC/CE)

Uk fed Nl

Prof. Dr. Carlosﬁu>h/ rme Octavj o Valle (UFRN/RN)

& — 0

Prof Lr Albeno Groisman (PPGAS/UFSC)

W(/ Toa, | ’t/c/ fAZA

Pr /fa. . aria Regind Azevedo Lisboa (PPGAS/UFSC)

e

CProfa. Dra. Tania Welter (UFFS/SC/UFSC)

R —

Profa. Dra. Alici¥Norma Gonzalez de Castells (coordenadora do PPGAS)

Florianopolis, 28 de junho de 2012.






Este trabalho, dedicado ao meu filho
Caio, é uma conquista de geracdes.
Que ele cresca num mundo mais
diverso e mais igual.






AGRADECIMENTOS

Agradecer nominalmente a cada pessoa que tornou meu
doutorado possivel e que, de um modo ou outro, fez parte da elaboracao
desta tese, serd algo impossivel e injusto, na medida em que algum
nome, essencial nalguma etapa desta trajetdria, serd fatalmente nédo
mencionado. Assim, peco desculpas antecipadas.

No entanto, minha gratiddo ndo tem tamanho, temporalidade,
nem fronteiras, pois ultrapassa a academia e estende-se aos abracos, aos
olhares preocupados, as acolhidas, aos telefonemas, as mensagens, a
compreensao, as torcidas e apoios e ao orgulho de todos e todas que se
fizeram presentes nessa dificil empreitada e que trilharam junto comigo
este caminhar. Também aqueles que eu perdi pelo caminho, ganho em
saudades e lembrancas. Este foi um periodo de superagdo em muitos
sentidos.

Agradeco ao meu pai, Miguel, por me desafiar e me colocar
“guerreira”. Minha mae Vilma, minha amiga de toda a vida, minha
rocha de amor fiel, por acreditar em mim e me apoiar em todos 0s
sentidos. Ao meu irmdo Lucas por irmanar-se a mim de verdade.

Agradeco ao meu amor e companheiro Carlos, por ser meu solo
firme, por sonhar comigo os meus sonhos, transformando-0s em nossos
sonhos. Ao meu amado filho Caio, por ser sabio e verdadeiro, ar fresco
em minha vida, sorriso em meus labios e felicidade em meu coracéo.

Agradego especialmente a todos e todas as pessoas ligadas as
Igrejas da Comunidade Metropolitana no Brasil, especialmente de Sao
Paulo (ICM-SP), que colaboraram com esta pesquisa - na figura do
Reverendo Cristiano Valério - pela abertura & minha presenga, pelos
ensinamentos e por cada porta que se abriu para um café, uma
entrevista, um periodo de observacdo, um didlogo inesperado e que
constituiram esta etnografia.

Estendo minha gratiddo a Elaine Cotta e sua familia por me
receberem tdo carinhosamente em S&o Paulo, durante a pesquisa.

Agradeco a Capes e ao CNPq pelo financiamento desta pesquisa
na forma de bolsa e de recursos para pesquisa de campo e participacdo
em eventos.

Também as/aos coordenadores, debatedores e demais colegas que
discutiram e contribuiram comigo, nas apresentagcdes parciais desta
pesquisa, acolhidas em importantes eventos académicos, como a reunido
da ANPOCS, RBA, Fazendo Género e Jornadas Sobre alternativas
Religiosas, entre os anos de 2007 e 2011, que foram fonte de
aprendizado.



Agradeco ao PPGAS: suas secretarias Adriana Fiori e Karla
Knierim; e seu corpo docente, fundamental na minha formacdo desde a
graduacdo, em especial aos professores com quem fiz disciplinas no
mestrado e doutorado: Antonella Tassinari, Ilka Boaventura Leite,
Mérnio Teixeira Pinto, Rafael Bastos, Carmen Rial, Oscar C. Saez,
Soénia Maluf, Theophilos Rifiotis, e Vania Cardoso. Também as
professoras nos tempos da graduacdo Els Lagrou e Anelise Nacke. E as
professoras Joana Pedro, Luzinete Minella e Claudete B. Ulrich, da area
de género do DICH.

Agradego aos/as colegas de minha turma de doutorado, pelos
didlogos e trocas, especialmente a Viviane Kraieski (companheira de
viagens), Barbara Arisi (energia contagiante) e Waleska Aureliano
(leitora atenta e sensivel).

Agradeco aos/as alunos/fas da turma 2007.2 de Teoria
Antropoldgica Il que oportunizaram didlogo e aprendizado no Estagio
Docente. Também a Barbara Harris pelo trabalho realizado na pratica de
Pesquisa em Ciéncias Sociais.

Aos participantes dos cursos que ofereci na SEPEX, durante o
doutorado, com parcerias fundamentais de Claudia Niching, Anelise
Frées e Gicele Sucupira.

Agradecgo as minhas companheiras professoras do curso Género e
Diversidade na Escola, do polo de Floriandpolis, Glaucia de Oliveira
Assis, Maristela Moreira de Carvalho (in memoriam), Rute Miriam
Albuquerque e Rejane Bodnar e também as professoras Carla Cabral e
Luzinete S. Minella pela oportunidade impar de lidar com questdes téo
importantes no campo da educagéo.

Ao Ndcleo de identidade de Género e Subjetividades- NIGS,
pelos encontros e reencontros com colegas que cito em ordem
alfabética: Alex Gongalves, Anahi G. de Mello, Anelise Frées , Angela
Medeiros, Anna Carolina Amorim, Bruna Kldppel, Bruno Cordeiro,
Carla Cabral, Claudia Nichnig, Claudio Leite Leandro, Camila Bianca
dos Reis, Emilia Juliana Ferreira, Felipe Fernandes, Fernanda Cardozo,
Fernanda Moraes, Fernando Pocahy, Gicele Sucupira, Giovanna
Triflanes, Julia Godinho, Isadora V. Machado, Leandro de Castro
Oltramari, Leticia Cardoso Barreto, Kathilca Lopes, Mareli Eliane
Graupe, Nattany Rodrigues, Patricia Rosalba S. M. Costa, Paula Pinhal
de Carlos, Raruilquer Oliveira, Rayani Mariano, Rosa Blanca Cedillo,
Rozeli Porto, Simone Avila , Tania Welter, Vinicids K. Ferreira. Aos
jovens estudantes do PIBIC Ensino Médio, Bianca do Nascimento,
Charles Fernandes Constantino, Helen dos Santos Pereira e Wallace



Henrique Mendes Ferreira que também fizeram parte do NIGS durante a
realizacdo de meu doutorado.

Também pelo aprendizado e apoio financeiro nos projetos dos
quais participei: Ensino Religioso e Género em Santa Catarina
(PROSARE),  Representages  sobre  Iniciagdo  Sexual e
Homossexualidade em escolas de Santa Catarina (Ministério da Sadde),
Oficinas Papo Sério (PROEXT), Avaliacdo das Politicas Publicas para
mulheres: processo de preparacdo das conferéncias de politicas publicas
sobre mulheres em 2011 (SPM), todo meu agradecimento ao NIGS
pelas experiéncias coletivas e interdisciplinares. Também as trocas
realizadas no Grupo de Estudos Género e Religido, em 2010, com a
parceria de Claudio Leandro e nos seminarios de tese, dialogos
fundamentais para a confeccao desta tese.

E, principalmente, pelas amizades conquistadas: “Eu entendo,
vocé entende. Vocé torce por mim dai, eu tor¢o por vocé daqui”.
Também por isso, agradeco imensamente a minha orientadora Miriam
Pillar Grossi, que tem oportunizado, através do NIGS, um ambiente
académico fértil, desafiador, interdisciplinar, engajado, que ultrapassa 0s
muros da universidade e “suja suas maos de barro” como dizia o
professor Silvio Coelho dos Santos. Agradeco-a, sobretudo, por
entender sua fungdo formadora e fazé-la cumprir-se com doagéo,
firmeza, olhar critico e visdo ampliada, mas também com afeto e
reciprocidade. Agradeco especialmente pelo apoio nestes Ultimos meses
para a realizacdo do concurso docente da UFAM (obrigada por todo
encorajamento) e pelo esforco e energia dispensados para a finalizacéo
da tese em tdo pouco tempo.

Agradeco a Inés Bernal pela revisdo desta tese.

Agradego a André S. Musskopf, Maria Amélia Dickie e Alberto
Groisman por terem participado de minha banca de qualificacdo.

Agradeco a Maria Regina A. Lisb6a, minha orientadora na
graduacdo e Maria Amélia S. Dickie orientadora no mestrado, por terem
contribuido com minha formacdo antropoldgica e em género e religido,
temas com os quais sigo desde o Trabalho de Concluséo de Curso e por
terem aceitado tomar parte nesta banca.

Da mesma forma, agradeco a Marcelo Natividade, Carlos
Guilherme do Valle, Tania Welter, Alberto Groisman pelos dialogos
estabelecidos em diferentes momentos de minha trajetéria e por
aceitarem o convite para comporem a banca; A Antonella Tassinari e
Miriam Aldana, pela leitura e por aceitarem ser suplentes. A todos e
todas por fazerem parte desta importante etapa de minha formacéo e de
minha vida.






Basta pensar em sentir

Basta pensar em sentir
Para sentir em pensar.

Meu coracéo faz sorrir
Meu coracdo a chorar.
Depois de parar de andar,
Depois de ficar e ir,

Hei de ser quem vai chegar
Para ser quem quer partir.
Viver é ndo conseguir.

Fernando Pessoa. Poesias Inéditas.






RESUMO

A presente tese teve como objetivo principal compreender as
articulacbes entre género, sexualidade e vivéncia religiosa numa das
“Igrejas Inclusivas” de Sdo Paulo - a Igreja da Comunidade
Metropolitana (ICM-SP). A tese contextualiza o surgimento das Igrejas
Inclusivas no Brasil e em particular a fundacdo da ICM-SP e aponta a
emergéncia de uma Teologia Inclusiva no Brasil. Através da anélise das
trajetorias de participantes que se auto-reconhecem como gays, léshicas
e travestis, reflete sobre o papel que a ICM-SP ocupa na vida de pessoas
que tiveram significativas vivéncias religiosas anteriores, das quais
foram afastadas por suas orientacfes sexuais. Acompanhando cultos e
outras atividades da ICM-SP, analisa a valoriza¢ao de “femininos™ entre
gays, travestis, transexuais e drag queens. Por fim, reflete sobre o lugar
que a ICM-SP ocupa no espaco politico do movimento LGBT de S&o
Paulo. Em conclusdo, demonstra como a sexualidade € um aspecto
central na teologia da ICM e como sua perspectiva é incentivadora dos
transitos de género e, em particular, como a feminilidade é um valor
central para a vivéncia religiosa na Igreja estudada.

Palavras-chave: Igrejas Inclusivas, Homossexualidades,
Travestilidades, Género, Sexualidades, Movimento LGBT.






ABSTRACT

This thesis had as main objective to understand the connections between
gender, sexuality and religious living in one of the "Inclusive Churches"
of Séo Paulo - Metropolitan Community Church (ICM-SP). The thesis
contextualizes the emergence of Inclusive Churches in Brazil, and
particularly the establishment of the ICM-SP and it points the
emergence of an Inclusive Theology in Brazil. By analyzing the
trajectories of participants who recognize themselves as gays, lesbians
and transvestites, this thesis reflects on the role that ICM-SP occupies in
live of people who had substantial previous religious experiences, and
which were rejected for their sexual orientations. By following ICM-
SP’s rituals and other activities, this thesis examines the valuation of
"feminine" among gay men, transvestites, transsexuals and drag queens.
Finally, it reflects on the place that the ICM-SP occupies in the political
arena of the LGBT movement in S3o Paulo. On conclusion, it
demonstrates how sexuality is a central aspect at ICM’s theology and
shows as their perspective motivates gender transits, particularly how
femininity is a central value to religious experience in the Church
studied.

Keywords: Inclusive Churches, Homosexualities, Travestis, Gender,
Sexuality, LGBT Movement.
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INTRODUCAO

Esta pesquisa teve como principal objetivo compreender as
articulacbes entre género, sexualidade e vivéncia religiosa numa das
“Igrejas Inclusivas™ de Sdo Paulo - a Igreja da Comunidade
Metropolitana — ICM-SP. O foco de meu trabalho foi na anélise de
como se dd a construcdo e valorizacdo de “femininos” entre gays,
travestis, transexuais e drag queens.

Minha trajetdria de pesquisa na Antropologia inicia-se na década
de 1990 quando - aluna do curso de graduacdo em Ciéncias Sociais -
decidi deixar de lado uma pesquisa bastante adiantada sobre chapeleiras
em Santa Catarina (nascida a partir da minha experiéncia na Iniciacdo
Cientifica como bolsista CNPq no Nucleo de Transformacdes no Mundo
do Trabalho - TMT) para dedicar-me aos estudos de género. As
primeiras inquietudes surgiram ja na pesquisa de Iniciacdo Cientifica:
por qué a confeccdo industrial de chapéus era um trabalho
majoritariamente  masculino, enquanto a confeccdo artesanal
concentrava mulheres e estava, aos poucos, sendo extinta?’ Naquele
momento, entretanto, ndo tive a oportunidade de desenvolver esta
reflexdo, mas tive a sorte de ter um insight que levaria para toda minha
trajetoria académica e pessoal: existem desigualdades sociais tremendas
entre homens e mulheres, justificadas, em grande parte, por diferencas
bioldgicas, num mundo que é concebido no masculino.

Motivada a estudar questdes de género (algo menos cientifico,
segundo meu professor de epistemologia, na época) iniciei leituras e
elaborei um projeto de pesquisa pouco pretensioso que buscava apenas
“compreender a forma de inser¢cdo da mulher luterana em espacos de
lideranca predominantemente masculinos” na Comunidade Evangélica
de Confissdo Luterana de Floriandpolis, na época também minha
comunidade de fé, ou seja, minha igreja. Para além do género, o que
tornava meu trabalho menos cientifico era a tentativa de compreender;
porque a ciéncia precisa formular problemas, hipdteses e “encontrar por
qués”, dizia meu professor de epistemologia, com quem travei minhas
primeiras discussdes no campo da sociologia compreensiva de Max
Weber (WEBER, 1991).

1 O termo “Igrejas Inclusivas” pode ser entendido como uma categoria que define igrejas que
s&0 abertas a comunidade LGBT. Sobre esta defini¢do ver capitulo 2.

2Uma pequena parte do trabalho desta pesquisa pode ser visto em WEISS DE JESUS , Fatima
& GILIOLI, Deuci N. “Renilda Farias: A chapeleira” (Entrevista)IN: AUED, Bernardete W.
Historia de Profissdes em Santa Catarina: ondas largas ‘civilizadoras’, Editora do Autor,
1999, p. 40-43.
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Aprovada naquela disciplina, sem orientadora (Sim, porque
naquela altura eu pensava que somente uma mulher pesquisadora de
género pudesse me orientar), cursei a disciplina de métodos e técnicas
de pesquisa, ministrada por Maria Regina Lishoa, que ndo s6 lecionou a
disciplina como acolheu-me como sua orientanda, e que foi fundamental
nas minhas primeiras incursdes no campo dos estudos de género e
religido. Maria Regina fez com que eu percebesse que compreender
como se davam as relacBes de género naquele espaco tdo préximo,
poderia contribuir para os estudos da inter-relacdo entre género e
religido no Brasil e mais, que a compreensdo de como essa relacdo se
apresentava naquele determinado grupo, poderia contribuir para outros
estudos, em que mulheres estdo inseridas em meios predominantemente
masculinos.

Em 2001, iniciei o0 mestrado no PPGAS/UFSC e, orientada pela
professora Maria Amélia Schmidt Dickie (que tinha me iniciado aos
classicos da Antropologia na graduacdo e também era responsavel por
minha “mudan¢a de rumo” em direcdo a Antropologia), realizei uma
pesquisa que tratava do ministério pastoral feminino na IECLB (Igreja
Evangélica de Confissdo Luterana no Brasil), tendo como foco as
relacbes de poder e género presentes no processo de inclusdo e de
legitimagdo das mulheres no ministério pastoral. Através da escuta de
pastoras e tedlogas sobre suas trajetorias de vida e suas analises a
respeito da insercdo das mulheres neste campo, pude compreender que
essas mulheres constroem suas narrativas, baseadas na idéia de luta, e
revelam as estratégias que elaboram na persecu¢do de uma mudanca
profunda na estruturacdo do ministério pastoral da IECLB. A luta das
mulheres &, para elas, a busca de igualdade entre homens e mulheres,
fundamentada no argumento teoldgico luterano da igualdade de esséncia
de género.

Foi também no periodo de campo do mestrado que iniciei minha
aproximagdo com a temdtica desta pesquisa. Por vezes, quando eu
examinava a trajetoria das mulheres te6logas na IECLB, a tematica da
homossexualidade surgia. Eu, emaranhada nas questfes da dissertacdo —
das mulheres, tedlogas e pastoras, num universo de homens, te6logos e
pastores - deixava de lado as questdes das homossexualidades,
guardando-as para uma tese. Ao me debrucar sobre os debates da
Teologia Feminista, pude conhecer o debate sobre a ordenacio® de

3 Para ordenacéo, utilizo a definicdo de Musskopf (2004), que faz um excelente uso de Van
Gennep ao escrever que, “Diferentes religides (cristds ou ndo cristds) possuem ritos que
demarcam a entrada de pessoas especialmente chamadas, vocacionadas e preparadas em
funcdes ministeriais (de lideranca, autoridade, etc.). Este rito tem tanto o carater de mostrar a
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homossexuais na Igreja Evangélica de Confissdo Luterana no Brasil -
IECLB (o que ainda ndo acontece) e verifiquei a énfase que diferentes
discussbes sobre homossexualidade tém no interior do grupo de
tedlogos/as envolvidos/as com o estudo de género e Teologia Feminista,
nesta igreja.

A partir de entdo, percebi que novas discussdes haviam ganhado
forca no campo da Teologia feminista. Por exemplo: havia (e hd) uma
grande problematizacdo do controle das sexualidades, no sentido de
contestar a “postura cristd” definidora de uma “ética sexual normativa”
heterossexual (DEIFELT,1999), que ndo tem permitido a inclusdo de
homossexuais no seio das Igrejas Cristds. Ainda assim, este assunto
permanece como um tabu ainda maior nas igrejas cristds tradicionais
(evangélicas e catdlica) quando, da discussdo teoldgica sobre a
problematica da homossexualidade, passa-se a definicdo de proposi¢oes
praticas para inclusdo de membr@s e principalmente, para a aceitacdo
da homossexualidade daqueles que exercem algum ministério nestas
Igrejas. Nesse sentido, mesmo em Igrejas que ndo véem a
homossexualidade como uma expressdo da sexualidade possivel, ha
tedlogos/as como André Musskopf (2008), refletindo sobre a tematica
da homossexualidade a partir da 6tica da Teologia Feminista, em
confluéncia com o que vem se chamando de Teologia Queer e fazendo a
ligagdo entre as Teologias feministas, gay e queer.

Deste modo, tornou-se inevitavel, para mim, pensar que questdes
relacionadas a religido e homossexualidade passavam necessariamente
por reflexdes em torno das questdes de género e sexualidades.

passagem do individuo para uma outra esfera (considerada em muitas religides como sagrada)
bem como o reconhecimento publico destas pessoas como vocacionadas para tal fungéo [...]. O
termo usado para este rito na IECLB ¢ ‘ordenacdo’”’. (MUSSKOPF, 2004, p.16) Além disso, a
ordenagdo é a condicéo sine qua non para a participagdo na hierarquia da IECLB. Apenas
pastores e pastoras que recebem a ordenagdo podem se candidatar aos cargos eletivos da Igreja
(com excecdo daqueles destinados a membr@s leigos/as) (WEISS DE JESUS, 2003). O uso
de @ serve como recurso para englobar homens e mulheres na tentativa de ndo definir o
masculino como sindnimo de humanidade. Sobre este recurso, confira MIGUEL, Sonia M.
Mulheres e Homens, Seres Humanos In: A politica de Cotas por sexo. Um estudo das
primeiras experiéncias no Legislativo brasileiro, Brasilia: CFEMEA, 2000. Este recurso sera
usado apenas quando ndo houver correspondente feminino ao termo, na lingua portuguesa,
como ¢ o caso de “membr@”
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1 O CONCEITO DE GENERO

Fundamento-me, nesta tese, no conceito de género, por considera-
lo fundamental para a andlise dos objetivos e existéncia da ICM, objeto
de minha investigag&o.

Autoras como Miriam Grossi e Sénia Miguel (1990) apontam
uma preocupacdo inicial da Antropologia para a questdo dos “papéis
sexuais” ainda na Escola “Cultura e Personalidade” nos Estados Unidos,
nos anos 1930/1940. No Brasil, os primeiros estudos séo realizados nos
anos 1970 e estdo ligados ao movimento feminista que se iniciava neste
periodo e tinha como foco inicial a “condi¢do feminina”, centrando o
olhar sobre as mulheres. Desde seu inicio, os estudos sobre mulheres no
Brasil se deram no campo académico, em forte aproximacdo entre
“feminismo e academia”. A partir da década de 1980, comeca uma
paulatina substituicio do termo “mulher”, entendido como uma
“categoria empirica/descritiva”, pela categoria de “género”, uma
“categoria analitica”, introduzida no Brasil através das académicas
norte-americanas. (FRANCHETO;CAVALCANTI; HEILBORN,1981)

Em um dos textos classicos deste campo, Michele Rosaldo
(1995), aponta para a necessidade de se entender género para além das
supostas diferencas entre homens e mulheres (ou entre “femininos” e
masculinos”),

A procura obstinada pelas origens e pela
confirmacgdo da opressdo trans-cultural tornou os
pesquisadores cegos as formas pelas quais as
relacdes de género se constituem: [...] tendemos
repetidamente a contrastar e insistir em diferengas
presumivelmente dadas entre homens e mulheres
ao invés de perguntar como essas diferencas sdo
elas mesmas criadas por relagdes de género [...]
género, em todos os grupos humanos, deve ser
entendido em termos politicos e sociais com
referéncia ndo a limitagdes biol6gicas, mas sim as
formas locais e especificas de relagdes sociais e
particularmente  de  desigualdade  social.
(ROSALDO, 1995, p.22/23).

Miriam Grossi e Sonia Miguel (1990) mostraram como tal
mudanca acarretou a rejeicdo do determinismo bioldgico implicito no
uso de termos como “sexo” ou “diferenca sexual” e deu énfase aos
aspectos relacionais e culturais da construgdo social do feminino e do
masculino, tema também abordado por Bila Sorj e Maria Luiza Heilborn
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(1999) em revisdo sobre os estudos de género, publicada uma década
depois.

Segundo estas autoras, no final dos anos 1980 e inicio dos anos
1990, o tema "mulher” comeca a se deslocar para os estudos sobre as
relacGes de género, sendo que a producdo tedrica e as pesquisas na area
passam a ser feitas também por pesquisadores/as sem uma participacdo
anterior no movimento feminista. Os estudos sdo feitos em programas
de pés-graduacdo em diferentes universidades e passam a incluir um
novo grupo de jovens pesquisadoras nos quais se incluem também
pesquisadores homens.

Segundo Joan W. Scott (1990), é somente nas ultimas duas
décadas, com o uso do termo/categoria/conceito de “género”, que os
trabalhos tém sido direcionados ao seu aspecto relacional, em que a
compreensdo e a reflexdo acerca das mulheres implicariam
necessariamente na reflexdo acerca dos homens®.

1.1 Género e Religido

Ha ainda poucos estudos que fazem o cruzamento entre religido e
género no Brasil. Nestes, sdo privilegiadas investigacbes sobre a
violéncia, trabalho ou sexualidade.

Em se tratando especificamente dos campos de género e religido,
Marcia Couto (2002), que tem realizado uma importante pesquisa sobre
a trajetoria dos estudos de género, especialmente no pentecostalismo e
no catolicismo, defende que a pobreza tem sido um elemento
fundamental para entender as mudancgas no campo religioso nacional. A
autora remete a uma gama de estudos, na qual a preocupagdo central
esta na relacdo da religiosidade com a pobreza, principalmente com as
mulheres pobres.

Segundo Couto,

O duplo carater de marginalizagdo, via classe e
género, e as possibilidades abertas por esses
grupos religiosos aos sujeitos marginalizados,
parecem mover 0s estudiosos na busca do
entendimento da afinidade eletiva entre a mulher e
a religiosidade no contexto de pobreza [...]. E esta,
fundamentalmente, a questdo primeira dos estudos

4 Novas tematicas tém surgido com grande énfase nos estudos sobre masculinidades
(GROSSI, 2004).



32

de religido com base numa perspectiva de género.
(2002, p.357)

O foco, entdo, neste primeiro momento dos estudos, recai sobre
as mulheres e sobre as “questdes das mulheres” pobres e
marginalizadas, via classe e via género.

Ainda, de acordo com Couto, os estudos dividem-se em duas
grandes linhas interpretativas. Uma primeira, ligada ao “feminismo da
igualdade” que “considera que a magia e 0 emocionalismo presente no
pentecostalismo vem servir para um reforco da posicdo subalterna da
mulher na religido e na sociedade” e uma outra linha que “busca
entender o significado das trajetdrias religiosas das mulheres e as
possiveis transformacgdes processadas em suas vidas [...] numa possivel
diminuigdo da opressao feminina” (COUTO, 2002,p.358).

Mesmo reconhecendo o aspecto relacional do estudo de género
nas investigacles recentes, a énfase analitica ainda repousa sobre a
mulher. Em algumas excecfes, 0s homens sdo o foco, como em Cecilia
Mariz (1997), que trata da recuperacdo de homens alcodlatras. Os
estudos de Maria das Dores Campos Machado (1995 e 1998) e outros,
buscam a andlise dos desdobramentos da adesdo religiosa, seja
masculina ou feminina, na esfera familiar, assim como de outras
teméticas como as relagdes conjugais, planejamento familiar, aborto e
comportamento reprodutivo que também séo consideradas sob a 6tica do
género, no qual o masculino ndo é apenas um mero coadjuvante, embora
a grande referéncia ainda seja posta nas mulheres (MACHADO, 1995,
1998; MACHADO; MARIZ, 1997; LISBOA, 2008).

Um outro campo de estudo ainda pouco explorado é o das
religiosas (freiras, tedlogas e pastoras). Grande parte dos artigos fala
sobre freiras e a wvocagdo religiosa entre mulheres catolicas
(FERNANDES, 1999 e 2005°; ROSADO NUNES, 1998; GROSSI,
1990 e 1995), destacando a percepgdo de género e representacdes de
envolvimento com os movimentos de mulheres catdlicas.

2 SEXUALIDADES E CRITICA QUEER

O termo género, além de um substituto para o
termo mulheres, é também utilizado para sugerir
que qualquer informacdo sobre as mulheres é
necessariamente informacao sobre os homens, que

5 Ver Dossié Género e Religido, Revista Estudos Feministas vol.13. n.2, 2005
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um implica o estudo do outro. [...] Além disso, o
termo “género” também ¢é utilizado para designar
as relagBes sociais entre 0s sexos. Seu uso rejeita
explicitamente explicagBes bioldgicas, como
aquelas que encontram um denominador comum,
para diversas formas de subordinagdo feminina,
nos fatos de que as mulheres tém a capacidade
para dar a luz e de que os homens tém uma forca
muscular superior. Em vez disso, o termo género
torna-se uma forma de indicar ‘construcdes
culturais’ — a criagdo inteiramente social de ideias
sobre os papéis adequados aos homens e as
mulheres (SCOTT,1990,p.75).

Entendo a sexualidade como uma construcdo social de relagbes
de poder que envolve as relacdes de género como propdem Joan
W.Scott (1990), Jane Flax (1994) e Carole Vance (1995) em textos
fundamentais para este campo de estudos. Como aponta Joan Scott
(1990), género é "um elemento constitutivo das relagdes sociais
baseadas nas diferencas percebidas entre os sexos” e “uma forma
primaria de dar significado as relagdes de poder”.

Considero também que a religido é produto e produtora de
representacbes e dispositivos, na acepcdo de Foucault (1998),
reguladores das sexualidades. Da mesma forma, as religiGes também
legitimam e constroem determinadas concepgdes de “masculinos” e
“femininos” que funcionam como normativas para seus membr@s.

Neste sentido, considero que o conceito de género é significativo
para refletir a questdo das (homo)sexualidades no campo religioso e
deve ser pensado numa perspectiva relacional e ndo essencialista, como
propde Jane Flax (1994). Pois, segundo a autora, é necessario refletir
sobre o que significa o “feminino” e o “masculino”, ja que ¢ através do
género que se configuram “divisdes e atribui¢des diferenciadas e (por
enquanto) assimétricas de tragos e capacidades humanas.” (FLAX,
1994, p.228)

Sigo também a perspectiva de género de Judith Butler (2003) que
entende que “género ¢ instituido mediante atos internamente
descontinuos” através de uma realizagdo performativa. Partindo da obra
de Foucault (1998) - para quem produzir discursos é dispositivo de
controle - Butler (2003) aponta para a necessidade de entendermos essa
estrutura binaria dos sexos como uma ficcdo reguladora que consolida e
naturaliza regimes de poder. Em oposi¢ao a nogdo univoca dos sexos (a
pessoa é de um sexo e, portanto, ndo é de outro), Foucault propde um
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discurso inverso que trata o “sexo” como efeito e ndo como origem. Em
lugar do “sexo” como causa ¢ significacdo originais e continuas dos
prazeres corporais, ele propde a “sexualidade” como um sistema
historico aberto e complexo de discurso e poder.

A partir da década de 1990, surgem novas questdes nos estudos
de género, especialmente no que se refere a relacdo entre identidades de
género e a sexualidade, iniciando-se a critica queer®.

Segundo Guacira Lopes Louro, queer ¢ palavra americana “que
pode ser traduzida por estranho, talvez ridiculo, excéntrico, raro,
extraordinario”, e foi utilizada pejorativamente como uma expressao
para designar homens e mulheres homossexuais. No entanto,

Este termo, com toda sua carga de estranheza e de
deboche, é assumido por uma vertente dos
movimentos homossexuais precisamente para
caracterizar sua perspectiva de oposicdo e de
contestacdo. Para esse grupo, queer significa
colocar-se contra a normalizagdo — venha ela de
onde vier. Seu alvo mais imediato de oposicéo é,
certamente, a heteronormatividade compulsoria da
sociedade. Queer representa a diferenca que néo
quer ser assimilada ou tolerada e, portanto, sua
forma de aco é muito mais transgressiva e
perturbadora. (LOURO, 2001, p. 546)

Na critica queer, o corpo aparece como fundamental para a
construcdo das identidades (fluidas) e categorias como Género,
Identidades e Sexualidades que figuram como construcfes sociais
também a partir de construcdes sociais do sexo (dado como bioldgico).

Segundo Marie- Héléne Bourcier (2001), é no prolongamento dos
movimentos sociais dos anos 1960, como 0 movimento negro, 0
movimento feminista e 0 movimento de libertacdo gay e lésbica que se
desenvolveram politicas de identidade. No rescaldo destas politicas, no
final dos anos 1980, oposi¢des como branco/negro, homem/mulher,
heterossexual/homossexual, comegam a ser desconstruidas e percebidas
como naturalizantes e essencialistas (FLAX, 1994). No inicio dos anos
de 1990 emerge, nos Estados Unidos, a Teoria Queer, propondo uma
nova leitura das diferencas das identidades sexuais, que seriam 0s
efeitos da performatividade de género. A posicdo passa, entdo, da critica

6 Ver também Lauretis (1991) que fala do uso do termo Queer em contraposicédo ao uso do
termo Gay/Lésbica.
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da identidade fixada para a questdo da significacdo e da resignificacdo,
através de operacdes performativas. E a partir de Judith Butler que a
reflexdo sobre género e sexualidade, sob uma perspectiva Queer, ganha
folego. Para esta autora “talvez o sexo sempre tenha sido o género, de
tal forma que a distingdo entre sexo e género revela-se absolutamente
nenhuma” (BUTLER, 2003 p.25), reforcando que 0 sexo ndo é natural,
mas tdo discursivo e cultural como o género.

Neste sentido, Teresa de Lauretis (1994) argumenta que o género
classifica e organiza hierarquicamente relacdes,

O termo “género” ¢, na verdade, a representacio
de uma relagdo, a relacdo de pertencer a uma
classe, um grupo, uma categoria. [...] 0 género
constroi uma relagdo entre uma entidade e outras
entidades previamente constituidas como uma
classe, uma relacdo de pertencer. [...] Assim,
género representa, ndo um individuo e sim uma
relacdo, uma relagdo social. (LAURETIS, 1994, p.
210).

Lauretis (1991) chama a atencdo para a forma como o queer
coloca em causa as habituais politicas da representacdo. Queer ndo € a
dissolucdo das identidades mas sim a critica possivel a todas as
identidades hegemonicas e monoliticas, essencialistas ou naturalizantes.
Bourcier (2001) argumenta que a teoria queer instala-se nos lugares das
especificidades identitarias silenciadas nos discursos gay e léshico,
nomeadamente as especificidades dos gays e lésbicas, ndo brancos e
atualmente também dos transgéneros. Trata-se, entdo, de conceitualizar
a interseccdo de identidades e de opressdo em contextos que as
constituem mutuamente.

Para Butler (2003), entretanto, a desigualdade, ainda que
especifica, ndo é dada a priori. Assim, as identidades ndo se constituem
em algo fixo, mas sdo efeitos que se manifestam em um regime de
diferencas, num jogo de referéncias mutuas que ela chama de différance,
utilizando a proposta de Derrida. Butler diz que ndo existe uma
identidade de género por tras das expressdes de género, e que a
identidade é performativamente constituida, por isso fluida e
descontinua. Entretanto, género é performativo, ndo porque seja algo
gue o0 sujeito assume deliberadamente, mas porque, através da
reiteracdo, da materialidade @s sujeit@s.

Para Gayle Rubin (1998) a sexualidade é produto da atividade
humana e por isso, & sempre uma questdo politica e de poder. Esse
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carater politico aponta para a necessidade de problematizar as normas
gue regulam e hierarquizam as praticas e 0s desejos sexuais. Rubin
formula a no¢do de hierarquia sexual, onde o “bom sexo” é aquele
realizado entre heterossexuais, no casamento monogamico, com fins
reprodutivos e ndo comerciais, entre pessoas da mesma geragdo. O “mau
sexo”, anormal e condenavel, consiste, segundo esse modelo da moral
social, em préaticas de sujeitos homossexuais, sozinhos ou em grupos,
promiscuidade, com fins comerciais, material pornografico ou
sadomasoquismo. Segundo a hierarquia sexual analisada por Rubin
(1998), travestis e transexuais sdo as categorias mais abjetas.

2.1Homossexualidade e Religido

Assim, reitero que entendo género e sexualidade como
construcBes sociais de relagdes de poder e considero que a religido,
como produto e produtora de representacdes e dispositivos reguladores
das sexualidades (FOUCAULT,1998) também legitima ( ou constroi)
determinadas concep¢des de “masculinos” e “femininos”. Essas
concepcdes favorecem ou ndo a participacdo e legitimagdo de sujeit@s
ndo heterossexuais (ou ndo pautados pela heteronormatividade) no
“corpo de especialistas religiosos”, bem como nas outras esferas do
sagrado, mesmo na qualidade de “leigos” no “campo religioso”
(BOURDIEU, 1992)’.

A discussdo sobre a homossexualidade no campo religioso
brasileiro® passa pela Igreja Catélica, concentrando-se entre tedlogas

7 Entendo campo religioso, através de Bourdieu (1992), isto é, como um espaco social
caracterizado pelas disputas entre especialistas religiosos e leigos (aqueles estranhos ao
sagrado e/ou ao corpo administrador do sagrado). E, principalmente, como um espago social
marcado pelas relagGes de disputas, no meio dos diversos especialistas, entre si, pela imposicao
do religioso e das diferentes maneiras de desempenhar as a¢des religiosas e, consequentemente,
pelas disputas em torno da acumulagio dos capitais religiosos.

8 E preciso esclarecer que até meados da década de 1970, existiam no Brasil as igrejas
protestantes histéricas (Luterana, Presbiteriana, Congregacional, Anglicana, Metodista, Batista,
Adventista), as igrejas pentecostais da primeira onda (Assembléia de Deus e Congregagdo
Cristé no Brasil) e as igrejas pentecostais da segunda onda (Brasil para Cristo, Casa da Bengéo,
Deus ¢ Amor, Igreja do Evangelho Quadrangular). A partir do final da década de 1970 na
terceira onda pentecostal, com o movimento neopentecostal, surgem, a Igreja Universal do
Reino de Deus (1977, RJ), a Internacional da Graga de Deus (1980, RJ), a Comunidade
Evangélica Sara Nossa Terra (1976, GO) e a Renascer em Cristo (1986, SP) e muitas outras
denominagdes autbnomas de menor porte. Nesta tese o uso de protestantes segue esta
classificagdo. As classificacbes “protestante”, “pentecostal” e “neopentecostal” tem sido, em
muitas pesquisas, abarcado na categoria evangélica, que nesta tese sera utilizada como
categoria émica que engloba, sobretudo, as igrejas pentecostais e neopentecostais.
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ligadas ao grupo Catdlicas pelo Direito de Decidir (ROHDEN, 1995) e
mais recentemente ao grupo “Diversidade Catolica” (LIMA, 2008). Mas
circula também em diferentes igrejas protestantes - como a IECLB
(MUSSKOPF 2004 e 2008), que tém discutido, oficialmente, entre seus
dirigentes, a questdo da homossexualidade, observando diferentes
pontos de vista - e entre pentecostais mesmo que seja na tentativa de
“converter” as pessoas a condi¢do de heterossexual ou, a0 menos, para
uma “homossexualidade ndo ativa”, aconselhando o celibato
(NATIVIDADE, 2003; GIUMBELLLI, 2005).

No campo da Antropologia, o0s estudos que levam em
consideracdo articulacbes entre (homo)sexualidade e religido, partem
dos finais dos anos 1930, com A cidade das mulheres, de Rute Landes,
antrop6loga americana que escreveu a partir de sua experiéncia
etnografica nos terreiros de candomblé da Bahia. A autora realizou
discussdes acerca do “matriarcado” e da homossexualidade masculina e
permitiu pensar as religifes de matriz afro como mais flexiveis a ndo
heterossexualidade (LANDES, 2002).

Essa maior flexibilidade doutrinaria e cosmoldgica dos cultos
afro-brasileiros também tornou-se o foco de muitos outros estudos
antropologicos realizados por Peter Fry (1982) em cultos afro em
Belém, por Patricia Birman (1995) no Rio de Janeiro e por Rita Segato
(1995) no Recife, onde a presenca de homens e mulheres homossexuais
era confrontada com reprovacdo de condutas ndo heterossexuais no
cristianismo.

No entanto, como aponta Natividade (2008), existem poucos
estudos, atualmente, que focam a articulacdo entre religido e
homossexualidade e estes “realcavam o discurso da negacdo e proibi¢do
da homossexualidade em termos doutrinarios” (2008, p.16). Laura
Moutinho (2005) também problematiza esta “flexibilidade” revelando
um “incoOmodo relativo & homossexualidade ” no candomblé do Rio de
Janeiro.

2.2 Género e Sexualidade nas Igrejas Inclusivas

Os poucos e recentes trabalhos que tratam diretamente das
chamadas “igrejas inclusivas” (MUSSKOPF, 2008; NATIVIDADE,
2008), tema desta tese, centram sua reflexdo sobre a participacdo de
homens gays. Foi, portanto, pela constatacdo de auséncia de reflexdo
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sobre a presenca de léshicas, travestis e drag queens nestas “igrejas
inclusivas” que dediquei a estes grupos meu principal olhar nesta
pesquisa.

Um dos aspectos relevantes na diferenciacdo entre a minha
pesquisa € a de Natividade é a forma contrastiva com que os/as
participantes de ambas as igrejas lidam com o que consideram como
“feminino”. Se na Igreja Contempordnea a frequéncia ¢ dada
majoritariamente por gays e qualquer traco considerado de feminilidade
¢ “condenado” (NATIVIDADE, 2008), na Igreja da Comunidade
Metropolitana de Sdo Paulo (ICM-SP) a presenca de drag queens e
travestis € constante e, entre 0s gays a presenca de aspectos
considerados “femininos” (expressos no “dar pinta”) sdo comuns mesmo
entre as liderancas religiosas. O mesmo acontece com a presenca de
Iésbicas, travestis e drag queens em espagos importantes na hierarquia
leiga da igreja. Mesmo o comportamento ndo “masculinizado” dos gays,
aponta para outras concepcdes e significagdes (valorativas) de femininos
e masculinos que circulam entre homens e mulheres.

Falando de campos teoricos diferentes - a Teologia e a
Antropologia — essas duas mais recentes e importantes teses que tratam
de “igrejas inclusivas” possibilitaram que eu atentasse para essa
especificidade do meu campo. Estas duas teses apresentam o “feminino”
como uma “caracteristica” a ser extremamente reprimida em meios
religiosos LGBT. No ambito da Teologia existem os trabalhos de André
Musskopft, cuja tese traga o percurso do “movimento gay cristdo” na
América Latina (MUSSKOPF, 2008) e no campo da Antropologia a tese
de Marcelo Natividade (2008) que focou sua “observagdo-participante”
na Igreja Contemporanea (Rio de Janeiro).

No caso especifico das igrejas inclusivas, este aspecto é
fundamental, pois sinaliza diferencas importantes entre as
denominagdes. A questdo ndo aponta apenas para hierarquias dentro de
uma oposi¢ao hetero/homossexual, mas para uma gama de construgdes
subjetivas e identitarias fluidas (BUTLER, 2003), que articulam género
e sexualidade e sua compatibilizagdo com uma religiosidade crista.
Mesmo entre as igrejas inclusivas, estas diferentes concepgdes tornam-
se favoraveis ou impeditivas ao protagonismo de diferentes sujeit@s
LGBTSs.

O pano de fundo tedrico da pesquisa esta especialmente ligado a
religido, atrelada as novas possibilidades de significacdo das
homossexualidades no campo religioso brasileiro (GIUMBELLI, 2005),
abrindo reflexdes possiveis para novas correlagbes entre morais
religiosas, praticas e desejos sexuais, relacdes e diversidade de género.
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A subjetivacdo e a apreensdo laica do mundo (DIAS DUARTE,
2005 e 2006) sdo uma chave interpretativa de extrema importancia para
colocar em discussdo o surgimento de grupos religiosos que, com base
numa interpretacdo livre da Biblia, justificam a “inclusdo” de
homossexuais e outr@s sujeit@s historicamente excluidos nas religifes
cristés.

*kk

O primeiro capitulo realiza a reflexdo metodoldgica, discute as
relacbes em campo ligadas aos contextos das sociedades complexas e a
guestdo da subjetividade em campo, especialmente no que diz respeito a
questdes de género e sexualidade.

No segundo capitulo, defino a categoria émica de Igreja
Inclusiva, contextualizo o surgimento destas Igrejas no Brasil e em
particular a fundacdo da ICM-SP. Descrevo também as Igrejas mais
importantes no contexto brasileiro e discuto a emergéncia de uma
Teologia Inclusiva no Brasil.

A descricdo etnografica da Igreja da Comunidade Metropolitana
de Sdo Paulo (ICM-SP) tem lugar no terceiro capitulo, onde também
demonstro como a sexualidade é um aspecto central na teologia desta
igreja.

O capitulo 4 analisa as trajetdrias familiares e educacionais de
membr@s da ICM-SP, demonstrando tensdes e “escolhas” em relagdo
as sexualidades. O capitulo 5 é especialmente dedicado ao lugar que o
ethos religioso e a trajetdria religiosa tem na construcdo identitaria d@s
membr@s da ICM-SP.

A partir da descri¢do do papel das drags nos rituais e no lugar que
a travestilidade tem para a efetiva pratica da “inclusdo” da ICM, o
capitulo 6 é dedicado a reflexdo sobre os transitos de género e, em
particular, como a feminilidade ¢ um valor central para a vivéncia
religiosa na Igreja estudada.

O capitulo 7, encerra a tese com analise da insercdo politica da
ICM no campo do movimento LGBT e junto aos espagos de poder
institucional de Séo Paulo.
Neste capitulo, aponto pistas de investigacdo para compreender o lugar
gue a ICM-SP tem hoje nas lutas pelos direitos humanos no contexto
paulista.
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1 CAMINHOS, APROXIMACOES E REFLEXOES
METODOLOGICAS

Neste capitulo, procuro descrever e refletir sobre o trabalho de
campo etnografico realizado na (e com a)° Igreja da Comunidade
Metropolitana em Sdo Paulo - ICM-SP, privilegiando as subjetividades e
estratégias para “observagio participante”.

1.1 QUANDO INICIA O CAMPO?

Como mencionei anteriormente, minhas inquietacdes tedricas
com o intercruzamento de religido e homossexualidade iniciaram ainda
em 2002, quando eu realizava minha pesquisa de mestrado e antes
mesmo de existirem de fato igrejas inclusivas no Brasil como um
fendmeno visivel. Neste periodo, eu encontrava grupos de discussdo e
textos (a maioria sem autoria) que abordavam a relagdo entre religido
cristd e homossexualidade. Encontrei muitas referéncias a Metropolitan
Comunity Church — MCC, primeira igreja inclusiva do mundo, fundada
em 1968 por Troy Perry, na cidade de Los Angeles EUA. Entretanto,
ndo havia nenhuma referéncia explicita de ligacdo desta igreja com
algum grupo no Brasil.

Quando, em 2007, ingressei no doutorado, comecei entdo um
levantamento sistematico de grupos. Em 2009, ja havia dez
denominagdes no Brasil, sendo que algumas das existentes em 2004
(num primeiro levantamento) deixaram de existir e outras sugiram, neste
periodo. Em 2011, localizei mais trés igrejas inclusivas e, em 2012 mais
algumas, perfazendo mais de 20 denominacdes, entre igrejas extintas e
atualmente em funcionamento no pais™.

Conforme tém apontado autoras como Brenda Carranza (2001),
que estudou o “mundo virtual” e sua importancia para a Igreja Catolica,
e Suzana Coutinho Bornholdt (2000 e 2008) que debrugou-se sobre
questbes relacionadas a internet e comunidades religiosas, ha, na
contemporaneidade, um vasto campo que envolve Igrejas digitais,
missbes e grupos (CARRANZA, 2001, COUTINHO BORHHOLDT,
2000 e 2008) que atuam em um “ mundo virtual” que esta em estreita

9 Em relagéo as dimensdes da pesquisa antropoldgica com seres humanos, ver Oliveira, 2004 e
Fleischer e Such, 2010. Entendo que o “na” refere-se apenas ao fato de que eu pesquisei na
Instituicdo; mas a pesquisa se caracteriza, sobretudo, pela relagdo de interlocucdo com seus
participantes, portanto foi uma pesquisa com a ICM-SP.

10 A relagdo completa da igrejas inclusivas podera ser vista no proximo capitulo.
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relacdo com o “mundo real”. O contato com os trabalhos destas autoras
me permitiu entender o importante papel da internet no campo que
estudei, 0 das igrejas inclusivas, cujo alvo sdo as populagdes LGBT.
Através do mapeamento dessas igrejas e das “comunidades”, pude
reconhecer quem eram as liderancas religiosas e ter um primeiro contato
com as diferentes denominacdes através dos contetidos dos sites'. Num
segundo momento, fiz contato pessoal com as liderangas religiosas que
fizeram parte da pesquisa e estabeleci condicdes para a realizacdo da
etnografia na (e com a) Igreja da Comunidade Metropolitana de Sé&o
Paulo-ICM-SP.

No periodo de setembro a dezembro de 2008, estive na Igreja da
Comunidade Metropolitana (filiada a Fraternidade Universal das Igrejas
da comunidade Metropolitana, cuja matriz ¢ a MCC), em S&o Paulo, em
quatro ocasides distintas. Esse periodo foi fundamental para que eu
conhecesse 0 grupo, bem como pudesse identificar melhor os objetivos
da pesquisa e também para que eu conseguisse ser reconhecida e aceita
por eles nos espagos coletivos e criar “vinculos” para a “pesquisa de
campo” nos moldes do que aprendemos com Claudia Fonseca (1999)
sobre a etnografia. Desta forma, pude também elaborar o projeto de tese
que foi qualificado em margo de 20009.

Nos anos que se seguiram, participei de muitos cultos, dois retiros
anuais (em 2009 e 2010, realizados no periodo da Pascoa'?), encontro do
grupo de casais, grupo de ensino de LIBRAS, culto nos lares, encontros,
semindrios e reuniGes diversas onde a ICM-SP se fez presente conforme
detalho no quadro a seguir.

11 O mapeamento das igrejas ndo constituiu o foco da minha tese, que ndo realizard uma
comparagdo mais acurada entre as denominagdes. Além disso, sdo escassos 0s trabalhos sobre
as diferentes denominagBes de Igrejas Inclusivas no Brasil. Dados de outras pesquisas de
observacdo destas denominagdes seriam essenciais para compor os elementos de uma pesquisa
deste tipo.

12 \er programacéo, ANEXO B e C.
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Evento* Data N° de Local do
Participantes | evento

1. Culto 13 de | Cercade 40 Sede da igreja
(recebimento de | setembro de — Bela Vista
novos 2008
membr@s)

2. Encontro 01 de | Cerca de 50 Saldo de Hotel
Diversidade com | novembro em Campinas-
Cristo- de 2008 SP
Campinas/SP

3. Curso de | 02 de | CercadelO Sede da igreja -
LIBRAS novembro Bela Vista

de 2008

4, Culto com | 02 de | Cercade 40 Sede da igreja -
pastor convidado | novembro Bela Vista
— Betel RJ de

2008

5 IV Seminério | 05,06 e 07 | Cercade 40 CENESP -
inter- de Centro de
religiosidade e | dezembro eventos e
diversidade de 2008 negoécios de
sexual (CADS - Sdo Paulo, rua
coordenadoria 13 de maio,
de assuntos da 717 - Bela
diversidade Vista
sexual -ICM-SP)

6. Culto de | 07 de | Cercade 50 Sede da igreja -
ordenacéao de | dezembro Bela Vista
diaconos- de 2008
pregacdo pastor
ICM Belo
Horizonte

7. Culto nos lares 15 de marco | Cerca de 20 Santana — zona

de 2009 norte de SP

8. Ensaio do coral 16 de marco | Cercade 12 Sede da igreja -

de 2009 Bela Vista

9. Culto regular 16 de marco | Cerca de 30 Sede da igreja -

de 2009 Bela Vista

10. | Retiro de Pascoa | 09 a 12 de | Cercade 70 Chécara em

abril 2009 Ribeirdo Pires
—-SP
11. [ Il bencdo de | 13 de junho | Cerca de 50 | Auditério do
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unido coletiva 2009 membr@s da | Sindicato dos
ICM e 400 no | Quimicos de
total Sdo Paulo -
Liberdade
12. | Participacdo da | 14 de junho | Cercade 30 Sede da igreja -
ICM na Parada | 2009 Bela Vista e
do orgulho Avenida
LGBT/SP paulista
13. | Culto (tema | 14 de junho | Cercade 50 Sede da igreja -
orgulho LGBT) | 2009 Bela Vista
14. | Culto regular | 12 de julho | Cerca 25 Sede da igreja -
(ministrado pela | 2009 Bela Vista
lideranca leiga)
15. | Ensaio do grupo | 15 de julho | Cerca de 10 Sede da igreja -
de louvor 2009 Bela Vista
16. | Culto regular | 19 de julho | Cerca del5 Sede da igreja -
(ministrado por | 2009 Bela Vista
pastor
convidado)
17. | Grupo de oragdo | 23 de julho | Cercade 10 Casa do pastor
2009 — Bela Vista
18. | Festa caipira 25 de julho | Cercade 30 Sede da igreja -
de 2009 Bela Vista
19. | Culto regular 26 de julho | Cerca 40 Sede da igreja -
de 2009 Bela Vista
20. | Aniversario 3 | 29 de agosto | Cerca 50 Sede da igreja -
anos ICM 2009 Bela Vista
21. | Culto de | 30 de agosto | Cerca de 60 Sede da igreja -
aniversario 2009 Bela Vista
(presenga da
Igreja Bettel -
RJ)
22. | 1 Encontro de | 29 de | Cercade 20 Sede da igreja -
casais ICM-SP setembro Bela Vista
2009
23. | Culto regular 18 de | Cercade 40 Sede da igreja -
outubro Bela Vista
2009
24. | 1l Seminario de | 31 de | Cercade 30 Secretaria  de
Teologia outubro e 01 Justica e
Inclusiva de Cidadania do
novembro Estado de S&o
2009 Paulo - patio

do colégio, 148
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25. | Culto regular 01 de | Cercade 40 Sede da igreja -
novembro Bela Vista
2009
26. | Assembleia 17 de | Cercade 30 Sede da igreja -
geral de | janeiro de Bela Vista
membr@s 2010
27. | Culto regular 17 de | Cercade 40 Sede da igreja -
janeiro 2010 Bela Vista
28. | Culto regular 14 de marco | Cerca de 30 Sede da igreja -
2010 Bela Vista
29. | Grupo GAP | 18 de marco | Cercade 5 Sede da igreja -
(Grupo de agdo | 2010 Bela Vista
pastoral)
30. | Culto regular 21 de margo | Cerca de 50 Sede da igreja -
2010 Bela Vista
31. | Retirode Pascoa | 01 a 04 de | Cercade 80 Chécara  em
abril 2010 Ribeirdo Pires
-SP
32. | Feira  cultural | 03 de junho | Cerca de 15 (da | Vale do
LGBT 2010 ICM) Anhangabau
33. | Parada do | 06 de junho | Cerca de 30 (da | Sede da igreja
orgulho LGBT 2010 ICM) —Santa Cecilia -
parque Trianon
Avenida
paulista
34. | Culto (orgulho | 06 de junho | Cercade 60 Sede da igreja -
LGBTs) 2010 Santa Cecilia

*Eventos coletivos da agenda da ICM, parte da observacdo participante. N&o
serdo listados as visitas as casas de membr@s, encontros para entrevistas, bem
como itinerarios pela cidade de Sdo Paulo, realizados a partir das relagdes
estabelecidas em campo.

Como se pode observar no quadro, minha participacdo nesses
eventos possibilitou o contato direto com liderancas religiosas das
Igrejas da Comunidade Metropolitana no Brasil e propiciou que eu
pudesse perceber os lugares de insercdo e as relagcfes estabelecidas pela
ICM-SP.

Além da ativa participagdo em cultos e outras atividades
presenciais na ICM-SP, realizei também entrevistas semi-estruturadas e
em profundidade, onde mais que fazer perguntas, pude exercitar o que
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autores como Miriam Grossi (1988) e Charles Briggs (2007) apontam
como essencial, a escuta do outro.
Inspirei-me, neste processo, na proposta de Charles Briggs:

No6s podemos contribuir de maneira significativa
para 0 entendimento da cultura, se
reposicionarmos a entrevista ndo como uma outra
ferramenta ou método, mas como um espago/local
particularmente esclarecedor para questionarmos a
natureza e os limites da nossa prépria vontade de
saber (2007, p. 576).

Muitas vezes, ao final das entrevistas, recebi agradecimentos por
parte dos/as entrevistados/as que consideravam que a entrevista tinha
tido um aspecto “terapéutico” para a vida delas. Um episédio mais
expressivo deste aspecto ocorreu quando um rapaz, antes de conceder
sua entrevista a mim, introduziu: “vamos iniciar sessdo de terapia?!”.
Outro foi quando uma informante tornou isto puablico, deixando o
seguinte depoimento em rede social:

Querida,

Como me fez bem essa experiéncia de falar da
minha vida sem medo, sem ter que esconder. Eu
nunca havia relatado assim dessa forma e pude ver
como DEUS é maravilhoso em nossas vidas,
como ELE é presente em todos os momentos!
Quanto a vocé s tenho a agradecer por ter me
dado essa oportunidade de me conhecer mais um
pouquinho. Que DEUS te abengoe em todas as
coisas que vocé for realizar, tenha sempre muito
sucesso e 0 melhor de tudo € o aprendizado que
nos fortalece e nos faz crescer.
OBRIGADOOOOOO0O000O0.

Portanto, o desejo das pessoas em comunicar foi essencial no
estabelecimento das condicOes e da duracdo das entrevistas. Como €
possivel ver no quadro abaixo, as entrevistas tiveram uma duracdo
bastante varidvel (as mais curtas cerca de uma hora e as mais longas
mais de trés horas), pois o roteiro que tinha na meméria ia sendo

13 Tradugdo livre do original:“We can contribute significantly to our understanding of culture
if we reposition interviewing not as just another tool or method but as a particularly
illuminating site for querying the nature and limits of our own will to know”. (2007, p.576),
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costurado através do que Bourdieu (1992 e 2006) define como
“trajetorias”, ou seja, “a série de posi¢Oes sucessivas ocupadas pelo
mesmo agente em estados sucessivos do campo em que se insere”.
Conceito chave também para Gilberto Velho, para quem as trajetérias
individuais fazem sentido na medida em que, nas sociedades complexas
ocidentais tem,

[...] Um significado crucial como elemento néo
mais contido mas constituidor da sociedade. E a
progressiva ascensdo do sujeito psicoldgico, que
passa a ser a medida de todas as coisas. Neste
sentido, a memoria deste individuo é que se torna
socialmente mais relevante. Suas experiéncias
pessoais, seus amores, desejos, sofrimentos,
decepcOes, frustracdes, traumas, triunfos, etc.[...]
S40 0s marcos que indicam o sentido de sua
singularidade  enquanto individuo, que &
constantemente  enfatizada. (VELHO, 1999,

p.100)
QUADRO 2: Entrevistas realizadas
Entrevistado* Data da entrevista Local Duragao Péginas
Transcritas
ABEL 13/09/08 e 17/03/10 Sede da Igreja/ sua | lhora/2horas 16/23
casa
ABNER 21/07/09 Casa de familiar 3 horas 32
ABRAO 21/07/09 e 24/07/09 Sede da Igreja/sua 1hora/2 horas 12/15
casa
ACABE 23/07/09 Sua casa 4 horas 27
ADAO 21/03/10 Sede da Igreja lhora 6
ADONIAS 21/07/09 Sua casa 1h30 min. 13
AGEU 16/07/09 Casa do pastor 1 hora 6
ALFEU 18/03/10 Sede da Igreja 1h30min. 16
ANDRE 15/07/09 Casa do pastor 1 hora 16
AQUILA 16/03/10 Sua casa 1h30min 21
DANNY 15/07/09 e 16/07/09 Casa do pastor 45min/1h15 10/19
min.
ELIAS 23/07/09 Sua casa 2 horas 22
EZEQUIEL 15/07/09 Casa do pastor 1h15min. 20
SAFIRA 21/03/10 Sede da Igreja 1 hora 10
SALOME 28/08/10 Sede da Igreja 2 horas 21
SARA 26/07/10 Sede da Igreja 1h30min. 8

O primeiro conjunto de entrevistas foi realizado ap6s nove meses
em campo (junho de 2009), periodo no qual fui estabelecendo relagdes,
percebendo quais sujeit@s estavam predispostos a colaborar e quais
seriam representativos. Este longo periodo envolveu negociacBes e
minha presenca sisteméatica em campo, por entender, assim como
Claudia Fonseca (1991), que entrevistas e observagbes séo
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complementares e fundamentais para a pesquisa antropolégica “cercar
uma realidade multifacetada” ™. As Gltimas entrevistas foram realizadas
em marco de 2010. Dessa forma, entrevistei 16 pessoas em
conjugalidade e solteiros/as, entre gays e léshicas, drag queens,
travestis, todos/as participantes e/ou liderancas da Igreja da Comunidade
Metropolitana de Sdo Paulo.

1.1.1 Quando termina o campo? As redes sociais e o dialogo
continuo.

Mesmo tendo finalizado “oficialmente” a pesquisa em junho de
2010, o campo se fez presente até o Gltimo momento da finalizacdo da
escrita desta tese, em maio de 2012, pela relagdo estabelecida atraves
das redes sociais e mensagens, através das centenas de fotos
compartilhadas, dos videos enviados ou compartilhados por meio da
internet ou enviados em DVDs por via postal. Nesta relagdo, senti um
impacto ao saber que 0s poucos trabalhos que eu produzi e publiquei no
periodo do doutorado eram lidos e partilhados nas ICMS do Brasil. Em
maio de 2011, vi publicado, no “mural” do reverendo da ICM SP, na
rede virtual do Facebook, um trecho da minha pesquisa, da seguinte
forma:

E importante ressaltar que durante este periodo em
campo percebi uma constante valorizagdo do
“feminino” na ICM-SP, aproximando-a de
sujeit@s divers@s, como travestis, transexuais,
drag queens e léshicas, publico ndo corrente nas
chamadas “igrejas inclusivas™.” Fatima Weiss de
Jesus em “A Cruz e o Arco-iris” Universidade
Federal de Santa Catarina, Brasil.

Imediatamente seguido por um “curti” do reverendo da ICM do
Rio de Janeiro, seguido do comentério: “Da-lhe Fatima Weiss !!!!

14 Segundo Claudia Fonseca (1991, nota 7), “na minha observacao de cenas ‘espontaneas’ da
vida cotidiana, capto um aspecto ‘superficial’ dos valores (o lado publico dos sentimentos), ao
passo que a entrevista semidirigida, com o ambiente quase terapéutico da relacéo
pesquisador/pesquisado, é uma via de acesso mais fiel ao lado intimo e auténtico da pessoa.
Contudo, em vez de hierarquizar as diversas abordagens em mais ou menos relevantes, mais ou
menos proximas a realidade, prefiro encara-las como maneiras complementares de cercar uma
realidade multifacetada”.
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Sucesso, amiga!”’. Agradeci carinhosamente a citagdo mas nao consegui
ter acesso aos comentarios que se seguiram.

Naquele momento, a leitura de Vagner Gongalves da Silva
(2000), que problematiza as relages entre pesquisadores/as e 0 grupo
estudado (especialmente antropdlogos/as que pesquisam religides afro) e
as consequéncias dos textos etnograficos produzidos para 0S grupos
estudados, se fez presente e pude ter, claramente, a confirmagéo de que
minha relacdo com o campo e meus/minhas interlocutores/as e as
consequéncias de minha producdo teriam ainda muitos desdobramentos,
além daqueles decorridos da “observagao participante”.

1.2 A “OBSERVACAO PARTICIPANTE”

Na introdu¢do dos “Argonautas do Pacifico Ocidental”,
Malinowski (1976) apresenta uma descri¢cdo do método utilizado para a
coleta de material etnografico, onde o pressuposto basico é viver na
comunidade pesquisada, aprendendo a lingua nativa, preferencialmente,
ndo com os brancos. Geertz aponta que o texto de Malinowski foi
escrito sob a perspectiva da construgdo do “eu” do etndgrafo. Dentro do
texto etnografico, esta foi uma maneira convincente de evidenciar o
ponto de vista do nativo, onde "ndo somente estive 14, mas eu era um
deles, falava como eles”. (GEERTZ, 1989). Concordo com James
Clifford, para quem grande parte das etnografias, desde os “classicos” a
partir de Malinowski, se apoiam naquilo que se convencionou chamar
de “observagdo participante™:

Since Malinowski’s time, the ‘method’ of
participant- observation has enacted a delicate
balance of subjectivity and objectivity. The
etnographer’s personal experiences, especially
those of participation and empathy, are recognized
as central to the research process, but are firmly
restrained by the impersonal standards of
observation and ‘objective’ distance™. (1986,
p.13)

15Tomarei essa tensdo entre objetividade e subjetividade como fator vital para a reflexdo da
Antropologia atualmente, ainda que ndo adentre na discussdo de forma mais aprofundada. Cada
vez mais a subjetividade e a voz do etndgrafo sao interpeladas pela subjetividade e a voz dos
nativos nas etnografias contemporaneas. Entretanto, a escrita etnografica ndo sera o foco da
discussdo aqui presente.
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A partir da “Escola de Chicagole”, a “observacdo participante”,

significativo instrumento de pesquisa etnografica dos povos longinquos,
tornou-se se também importante elemento na constituicdo de uma
Antropologia urbana (MAGNANI, 1996; VELHO, 1980).

Ao contrario do que configuram os trabalhos da “Escola de
Chicago”, a Antropologia brasileira, constituiu-se em uma Antropologia
na cidade muito mais do que da cidade (MAGNANI, 2000, p.17),
enfocando mais os grupos urbanos que o “fendomeno urbano” em si.
Como nos aponta Eunice Durham, no Brasil, a Antropologia urbana se
ocupou de “pesquisas que operam com temas, conceitos ¢ métodos da
Antropologia, mas que abordam o estudo de populagdes que vivem nas
cidades. A cidade é, portanto, antes o lugar da investigacdo do que seu
objeto” (1997, p.19).

1.2.1 Subjetividades, observacéo participante e participacéo.

Meu ponto de partida recai sobre as formas de relacdo que
estabelecemos no trabalho de campo a partir da “observagdo
participante” (DURHAM, 1997; MAGNANI, 1996; VELHO, 1980),
especialmente no que tange a Antropologia brasileira.

Assim, ¢ importante ressaltar que “nossa Antropologia” se da
muito mais em contextos caseiros - ou at home (PEIRANO, 1997) - e
menos exoticos, do que as classicas etnografias preconizavam.
Entretanto, continuamos a olhar o ‘outro’, agora ndo tdo distante como
‘nativo’ e a ‘observacdo participante’ continua a ser muito mais um
observar estando la (em nome da objetividade!) (GEERTZ, 1989) do
gue a conexdo entre observagdo e participacdo e seus dilemas.
Especialmente no contexto brasileiro, a Antropologia tem ampliado suas
perspectivas de analise e debruca-se cada vez mais sobre contextos mais
proximos, nas cidades (MAGNANI, 2000; VELHO, 1980), indo ao
encontro ndo somente de minorias subalternas (DURHAM, 1997), mas
de uma Antropologia que se desloca da periferia para o centro das
sociedades complexas e que se preocupa com determinadas

16 Tenho consciéncia que a “escola de Chicago” ¢, de fato, mais complexa em suas posturas e
métodos que apenas a “observagao participante”. Entretanto, isso ndo se fard como foco desta
pesquisa. Alguns textos sobre a metodologia da “observag@o participante” a partir da “Escola
de Chicago” sdo encontrados em ZALUAR, Alba (org.). Desvendando maéscaras sociais. Rio
de Janeiro: Francisco Alves, 1980. Ver também BECKER, H. Métodos de pesquisa em
Ciéncias Sociais. Sdo Paulo, HUCITEC, 1993.
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especificidades ligadas a etnias, a classes, a geragdes e a género
(GROSSI, 1992; BONETTI, 2006).

O “trabalho do antrop6logo” (CARDOSO DE OLIVEIRA, 2000),
dado classicamente através da “observacdo participante”, carrega
consigo questdes dessa relacdo (entre “sujeito” e “objeto”, “observador”
e “observado”, “pesquisador” e “interlocutor”) que, durante muito
tempo, foram omitidas do texto e das reflexBes antropoldgicas. Na
contemporaneidade, entretanto, € impossivel deixa-las de lado, pois o
antropdlogo ndo € refratario a estas significacbes no campo; antes, elas
se ddo num contexto de relagdes de poder, onde o ‘outro’ tem poder e
interfere na visdo que o antropd6logo constrdi sobre si mesmo e sobre o
‘objeto’ (ZALUAR, 1985; LAGROU, 1992). Num sentido foucaultiano,
as relagGes de poder e de conflito em campo, que produzem discursos,
construindo ndo apenas o ‘nativo’ mas o ‘antropdlogo’, conduzem a
pesquisa, na medida em que “os ‘nativos’ também decidem o que
devemos ouvir ¢ observar” ¢ interferem na “sele¢do de informantes”.
(SCHWADE, 1992)

No primeiro momento de aproximacéo, j& foi possivel perceber
que, em minha experiéncia de pesquisa, a “participagdo” se daria além
de uma pratica ou um comprometimento para com 0s sujeit@s de
pesquisa. Mas, sobretudo, naquilo que Jeanne Favret-Saada denomina
“ser afetado” (étre affecté), pois, como diz a autora,

[...] ndo pude fazer outra coisa a ndo ser aceitar
deixar-me afetar pela feiticaria, e adotei um
dispositivo metodoldgico tal que me permitisse
elaborar um certo saber posteriormente.Vou
mostrar como esse dispositivo ndo era nem
observagdo participante, nem (menos ainda)
empatia. (FAVRET-SAADA, 2005, p. 155)

Assim, Favret-Saada aponta que na “observagdo participante”
comumente exercida por seus pares, o que “contava”’, nido era a
participacdo, mas a observacdo. Desta forma, ao debrucar-se sobre a
“observagdo” da feiticaria “eles tinham, alids, uma concepg¢do bastante
estreita: sua analise da feiticaria reduzia-se aquelas das acusagdes,
porque, diziam eles, s80 os unicos “fatos” que um etndgrafo pode
‘observar’” (p. 156). A fala do “nativo” - o entio “dado” - &
“desqualificada” para privilegiar a fala do etndgrafo.

A “participacdo” assume aqui, portanto, um outro carater que
subverte a logica da “observagdo participante”
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No comego, ndo parei de oscilar entre esses dois
obstaculos: se eu “participasse”, o trabalho de
campo se tornaria uma aventura pessoal, isto é, o
contrdrio de um trabalho; mas se tentasse
“observar”, quer dizer, manter-me a distancia, ndo
acharia nada para “observar”. No primeiro caso,
meu projeto de conhecimento estava ameacado;
no segundo, arruinado. Embora, durante a
pesquisa de campo, ndo soubesse 0 que estava
fazendo, e tampouco o porqué, surpreendo-me
hoje com a clareza das minhas escolhas
metodoldgicas de entdo: tudo se passou como se
tivesse tentado fazer da “participacdo” um
instrumento de conhecimento. (p.157)

A “participagdo” e “ser afetada”, entretanto, sdo evidenciadas por

Favret-Saada ndo como uma “opera¢do de conhecimento por empatia”,
seja ela entendida como uma forma de “experimentar os sentimentos do
outro” ou uma “identifica¢do” com o “outro”. E, antes de tudo, 0 aceitar
ser afetada que “abre uma comunicagdo especifica com os nativos: uma
comunicacdo sempre involuntaria e desprovida de intencionalidade, e
que pode ser verbal ou ndo” (p. 159).

Em minha pesquisa, assumi tal perspectiva, embora ndo esteja

ligada aos rituais de feiticaria, mas a participacdo nos cultos de uma
igreja inclusiva, onde fui confrontada pela experiéncia de Favret-Saada
em campo, na medida em que segundo ela,

[...] quando um etnégrafo aceita ser afetado, isso
ndo implica identificar-se com o ponto de vista
nativo, nem aproveitar-se da experiéncia de
campo para exercitar seu narcisismo. Aceitar ser
afetado supde, todavia, que se assuma o risco de
ver seu projeto de conhecimento se desfazer. Pois,
se 0 projeto de conhecimento for onipresente, nao
acontece nada. Mas se acontece alguma coisa e se
0 projeto de conhecimento ndo se perde em meio a
uma aventura, entdo uma etnografia é possivel
(p.160)

E justamente esse deslocamento em campo, que de forma alguma

esta guiado pelas perguntas (nem respostas) que nos fazemos a priori,
gue me desestabiliza e que me faz pensar sobre a experiéncia que
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vivenciei com minha pesquisa. Muitas vezes refleti que a Unica
possibilidade de comunicacdo seria deixa-me afetar. Assim como
Favret-Saada, escrevi um diario de campo que se centrava na minha
comunicac¢do com “os nativos”, que colocava questdes importantes para
mim desde o inicio da pesquisa etnografica, e que se mostrou um
instrumento bastante importante para digerir episédios desconcertantes
que, pensei, com o passar do tempo e a escrita da tese se tornariam mais
claros (FAVRET-SAADA, 2005).

Embora a escrita de um diario de campo ndo seja uma inovagao
de Favret-Saada e se constitua numa pratica antropoldgica desde
Malinowski, hd uma imensa tentativa de objetividade, deixando
reflexfes sobre as relagBes estabelecidas em campo ausentes ou a
margem do texto etnografico; isto é “as sensibilidades ndo eram
consideradas como um dado importante a ser levado em conta na
producdo do conhecimento” (BONETTI, 2006, p.2).

Na medida em que eu escrevia, “tentar compreender o que
queriam de mim” se tornou uma questdo angustiante desde minha
primeira participacdo no culto, onde percebi claramente, na pregacéo,
que o pastor “pregava para mim”. Fui surpreendida com a celebragéo da
Santa Ceia (que acontece em todos os cultos) e com o discurso veemente
de que esta seria “aberta a todos e a todas” e que aos participantes nao
caberia ‘fazer desfeita’.

Neste primeiro culto, no momento da Ceia, o pastor anunciou o
convite de “ousar celebrar a Ceia como Jesus celebrou”, e disse duvidar
de que ndo havia mulheres na Ceia, pois estas, apesar de “ndo serem
contadas” eram seguidoras de Jesus, “¢é possivel que tenham chegado
junto com ele e provavelmente ndo estavam disputando para ver quem
era o maior”, disse ele, com o célice e o pdo erguidos. Apos receber a
Ceia, as pessoas (eu também) eram acolhidas por um membro (um
didcono) que orava com elas, individualmente ou em grupo, abragados
ou de mos dadas, ou por imposicao de maos.

Ndo me furtei de participar da Ceia, pois achei que seria
fundamental ouvir o que diziam, ja que, colocada na dltima fileira de
cadeiras, eu pouco conseguia perceber da movimenta¢do que acontecia
ali. Entretanto, sobre momento em que passei pela imposicdo de maos,
nada declarei em meu diario; apenas recordo das sensacles de
desconforto e do calor que senti naquele momento. A partir deste dia, eu
ficava ponderando se deveria ou ndo ter participado da Ceia, afinal, e
porque ndo conseguia transpor aquela experiéncia para o diario de forma
mais “descritiva”. Isso me faz pensar que meu “desarmamento” -
naquele momento - da postura de “observadora atenta”, para submeter-
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me a uma oracdo de imposicdo de maos, de alguma forma me afetava
(FAVRET-SAADA, 2005). Participei/observei rituais importantes para
a comunidade, como o “pacto de membresia'™” e a “ordenacio de
diaconos”, “batismo”, retiros e cultos especiais e alternei, muitas vezes
de forma inconsciente, momentos de maior observacdo e momentos de
participacéo.

Esta pergunta angustiante (0 que querem de mim?) me
acompanhou durante toda a pesquisa de campo e a escrita da tese e
talvez seja ela que tenha alimentado estas reflexdes.

Minha primeira visita & ICM-SP*® foi acertada por telefone e
suscitou um outro tipo de implicacdo. Nesse contato, quando me
apresentei como antropdloga, imediatamente fui questionada se nao
conhecia um antrop6logo no Rio que também realizava pesquisa sobre
uma “igreja inclusiva”. Minha resposta positiva e a indicagdo de nomes
de outros antropologos, também conhecidos pelo pastor, possibilitaram
que neste momento minha presenga fosse “bem-vinda”. O pastor ndo so6
queria saber se eu conhecia o antropélogo, como tornou importante que
eu soubesse que ele também o conhecia®.

Enquanto ainda me familiarizava com esta Igreja inclusiva, fui
interpelada pelo pastor responsavel que me convidou a participar, como
moderadora, de um seminario sobre diversidade sexual e inter-
religiosidade, promovido por sua igreja em conjunto com a prefeitura.
Minha atitude corporal diante dele foi extremamente positiva, sorri e
acenei com a cabega positivamente enquanto o ouvia. Entretanto, eu
estava com tremendas ddvidas sobre qual seria exatamente o papel de
moderadora no evento, e fui questionando-o calmamente. Quando soube
que deveria, no final do evento, trabalhar numa espécie de ‘relatoria’,
com a fungéo de ajudar a compor a sintese das discussdes do seminario
e, por conseguinte, o documento formal acerca da “diversidade sexual”,
fui declinando do convite.

17 O “pacto de membresia” ou “recebimento de novos membr@s”, acontece depois que a/o
frequentador/as da igreja (ap6s um periodo minimo de trés meses de participagéo na ICM-SP) e
do conhecimento da “missdo, visdo e valores” da igreja (que se da através do atendimento
pastoral, de estudos biblicos e/ou cursos) decide, por sua vontade, tornar-se membro efetivo da
igreja, podendo ser eleito aos ministérios leigos e mesmo ser “consagrado” diacono ao longo
de sua trajetoria na comunidade. O “pacto”, segundo as minhas observagdes representa a
adesdo e comprometimento com a igreja.

18 Depois de eu ter frisado, reiteradas vezes, que ICM-SP refere-se a Igreja da Comunidade
Metropolitana de S&o Paulo, usarei apenas a sigla ICM-SP, daqui por diante.

19Para uma interessante reflexdo sobre as relagbes entre pesquisador e interlocutor, na
observacdo participante, ver FOOT-WHITE, 1980.



55

O evento contaria ainda com a presenca de outro antropélogo (o
mesmo sobre quem eu havia sido questionada), na funcdo de moderador,
0 que me fez pensar se eu estaria disposta a ter, naguele momento, as
mesmas implicacdes que ele, que ja havia defendido sua tese e, que por
sua vez, era considerado um “aliado” nas questdes de diversidade sexual
e religiosidade.

A posicao de “aliada” ndo foi assumida por mim durante o
periodo de pesquisa; no entanto minha condicdo de pesquisadora,
seguidamente reafirmada por mim, era gradativamente sendo positivada
pel@s membr@s da igreja. Minha resposta negativa dada por e-mail,
dias depois, teve como justificativa o fato de que eu estaria num
momento muito inicial da pesquisa e, portanto, eu deveria me colocar
apenas como “observadora”. Neste episodio, senti diferentes dimensdes
dessa implicagdo que, dependendo da forma como se daria minha
posterior participacdo, poderia trazer novas possibilidades na minha
comunicagdo com o grupo. No entanto, eu ndo me senti segura em
assumir essa posi¢do. Ser colocada no papel de ‘moderadora’ nesse
momento, seria de certa forma aceitar ser uma ‘desenfeiticadora’ pelos
‘nativos’ (FAVRET-SAADA, 2005).

Além disso, numa situacdo de observacao participante “qualquer
posicdo tomada ou ndo” pode ter consequéncias (VICTORA Et Al,
2004). E, neste caso, como posicionar-me num caminho que acabava de
comecar a percorrer? Apesar de ter participado do seminario apenas
como “ouvinte”, minha interferéncia (como pesquisadora) foi solicitada
em alguns momentos. Minha presenca como pesquisadora, foi entdo
evidenciada e aceita coletivamente e minha performance elogiada entre
@s membr@s da igreja. Participar do seminario possibilitou circular
com as pessoas pela cidade de Sdo Paulo, falar sobre seus interesses,
“bater papo” ¢ me aproximar de algum@s membr@s para conversas
mais pessoais. Através do convivio também foi possivel detectar redes
de relagGes e afinidades, fundamentais para compreender a dindmica do
grupo.

Mas claro, outras vezes fui deslocada de “meu lugar” confortavel
e implicada novamente de uma outra forma. Meses mais tarde um pastor
contou-me sobre a “revelacdo” que teve em um sonho, onde eu, vestida
de tunica clerical cinza, celebrava um culto da ICM na cidade de
Floriandpolis. Sua revelagdo circulou entre @s membr@s que me
abordavam vendo em mim uma “irma”, que implantaria a igreja em uma
nova cidade. Percebi que precisava fazer entender que eu os levava a
sério, os respeitava, mas que “ndo me via naquele lugar” e estava ali
para fazer a pesquisa; seria esta a minha contribuigéo para o grupo. Esta
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delicada situacdo, também descrita por Grossi (1990) em sua pesquisa
realizada num convento, revela uma dimensdo das pesquisas com grupos
religiosos: a expectativa de “conversdo” ou de “pertencimento” ao
grupo.

Se, num primeiro momento, o contato com a ICM-SP se deu por
via de sua lideranga, nos encontros seguintes (entre margo de 2009 e
abril de 2010) procurei circular entre @s membr@s; no Gltimo, tive um
contato intenso com os/as participantes da comunidade.

Assim, no periodo em que realizei observacdo participante na
ICM-SP, minha presenca em campo foi sempre bem aceita, com
guestionamentos sobre mim e a pesquisa e também com receptividade,
embora também tenham ocorridos momentos de extrema tensdo e
negociagdo em campo.

As impressoes sobre mim e os infindaveis “lugares” de onde pude
falar e ser levada a falar, incidiram sobre a relagdo entre @s sujeit@s da
pesquisa - eu e meus/minhas interlocutores/fas - (CARDOSO DE
OLIVEIRA, 2000) mas, foi (e é) justamente nestes meandros que a
Antropologia se torna possivel. Esse aspecto é refletido por Miriam
Grossi, quando trata das subjetividades na pesquisa de campo, “na busca
do outro encontra-se a si mesmo” e, de fato, as escolhas e caminhos de
cada pesquisador/a “reflete a forma individual e subjetiva do encontro
de si mesmo a partir do encontro com o outro” (1992, p.16)

1.3 REALIDADES CONTEMPORANEAS DE PESQUISA EM
SOCIEDADES COMPLEXAS

E importante ressaltar que a pesquisa se insere no contexto das
sociedades complexas e grupos sociais urbanos (OLIVEN, 1987
VELHO, 1999; MAGNANI, 2000).

Mesmo quando pesquisamos grupos sociais préximos, onde nao é
a geografia que estabelece as distancias e aproximacgdes, podemos nos
deparar com os desafios de “estranhar o familiar” e “familiarizar o
exotico”, proposta classica da Antropologia, feita por Roberto Da Matta
(1978): estranhar o familiar, o ambiente “igrejeiro”, “os hinos”, as
anedotas tipicas dos pastores (que nesse espago eram intimamente
ligadas a homossexualidade). Seguindo a proposta de Roberto Cardoso
de Oliveira (2000), constatei que “olhar” as pessoas e¢ suas condutas,
“ouvir” a pregag¢do, realizar os gestos e circular entre as pessoas nos
cultos, seguindo o ritual, muitas vezes exigia um esforco de
distanciamento. Nesse exercicio de mio dupla, “familiarizar o exdtico”
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tornou-se para mim, um desafio delicioso, a partir do momento em que
me deparei com sujeit@s que brincam numa fluidez entre “femininos” e
“masculinos”, como as drag queens do “ministério das drags” (entre as
primeiras fileiras da Igreja), o grupo de louvor, que alternava graves e
agudos nos louvores (numa referéncia as cantoras gospel americanas) e
@s muit@s sujeit@s que revezam suas vestimentas entre saltos altos,
echarpes e coturnos, evidenciando uma complexa diversidade para mim.
Conforme diz José G. Magnani, quando trata de Antropologia em meios
urbanos, e estendendo a reflexdo para toda a Disciplina,

[...] ndo é o lado supostamente exotico de praticas
ou costumes o que chama a atencdo da
Antropologia: trata-se de experiéncias humanas, e
0 interesse em conhecé-las reside no fato de
constituirem arranjos diferentes, particulares — e
para o observador de fora, inesperados — de temas
e questdes mais gerais e comuns a toda a
humanidade. (MAGNANI, 2000,p.21)

Nesse sentido, Magnani afirma que mesmo a Antropologia “na
floresta ou na cidade, na aldeia ou na metrdpole” ndo pode deixar de
lado o “carater relativizador” dado pela presenca do “outro”. Portanto, é
através desse “jogo de espelhos” no qual a propria imagem ¢ refletida
através do “outro”, que o/a antropologo/a “orienta e conduz o olhar em
busca de significados; ali onde, a primeira vista, a visdo desatenta ou
preconceituosa s6 enxerga 0 exotismo, quando ndo o perigo, a
anormalidade.” (MAGNANI, 2000,p.21)

1.3.1 A observagao ao avesso: questdes de género e sexualidade

Também eu fui observada desde o primeiro momento de
pesquisa; recordo que quando fui para o meu primeiro culto,
acompanhada de uma prima (que insistiu em ir comigo nesta primeira
visita e la permaneceu), sentamos na penultima fileira; eu observei a
movimentagdo, 0s cumprimentos, as conversas 0s olhares e acenos em
minha direcdo. As pessoas, em sua maioria, estavam dispostas em
casais, 0 saldo estava quase cheio, acho que deveria haver umas
guarenta pessoas.

O primeiro hino parecia ter a intencdo de integrar as pessoas e
dizia “como é bom ter os irmaos em comunhao [...] aperte a mao de seu
irmdo e dé um sorriso pra ele”. lamos fazendo o que a misica indicava,
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fui circulando entre o lado direito das fileiras de cadeiras
cumprimentando as pessoas, assim como minha prima o fez. Nessa
altura, eu percebi que a presenca de minha prima ao meu lado, fazia com
que fossemos interpretadas como um casal de mulheres, o que de certa
forma teria permitido que a minha presenga “estranha” ndo fosse tdo
notada, jd& que o pastor, em nenhum momento, MeNcionou NOsso
comparecimento ao culto. A mencdo a minha presenca s6 aconteceu
alguns meses mais tarde, num agradecimento publico pelo meu interesse
de pesquisa.

O fato de ser percebida como mais um casal também me fez
pensar acerca das negociagdes que eu teria de empreender nas proximas
visitas, nas quais eu iria me apresentar paulatinamente as pessoas como
antropo6loga, (e mais adiante como heterossexual, casada e méae) e quais
as implicacOes destas caracteristicas de género iriam constituir minha
relacdo com as pessoas estudadas, temética abordada por varias autoras
na coletanea organizada por Alinne Bonetti e Soraya Fleischer (2007).

Na medida em que sabiam e questionavam sobre minha vida
pessoal, tornava-se cada vez mais claro que “o mito do antropologo
assexuado” ndo se sustentaria. Eu me esfor¢ava para ndo “aparecer” e
ndo trazer elementos que pudessem chamar a atencdo, nas vestimentas,
na fala e mesmo na minha propria postura corporal. Mas esta estratégia,
identificada por Grossi, na tentativa de esconder os atributos de género
“sob a capa de um terceiro género, nem homem, nem mulher, mas um
ser neutro e assexuado”. (GROSSI, 1992 p.13), parecia ndo funcionar, ja
gue inimeras vezes fui questionada sobre este aspecto: “O seu marido
nao liga de vocé estar aqui?” “O que ele acha de seu trabalho?”
“Quem cuida do seu filho?” “Esta tdo tarde, vocé ndo tem medo de
andar assim com a gente?” Interessante que, embora dirigidas a mim, a
agéncia do sujeito em questdo era sempre reservada a alguém, neste
caso, meu companheiro, revelando ai concepc¢des de género bastante
conservadoras e pautadas pela logica heteronormativa, mesmo entre
homossexuais.

Como afirma Aline Bonneti (2006), esta estratégia do
“antropo6logo assexuado” “parece ser posta em a¢do como uma forma de
protecdo aos possiveis riscos advindos do imaginario acerca de mulheres
viajando sozinhas, longe das suas redes de parentesco e do seu
cotidiano”, mas nao se sustenta. E mais, pode esconder aspectos
significativos das subjetividades em campo e ainda importantes
reflexdes sobre representagdes de género e sexualidade, advindas dessas
interacdes entre @s sujeit@s de pesquisa - eu e meus/minhas
interlocutores/as.
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No primeiro retiro do qual participei (junto com meu marido e
meu filho), enquanto auxiliava nos preparativos para o Show de talentos
gue aconteceria a noite, fui interrogada. Durante o tempo que enchiamos
balGes, um homem gay, com mais de quarenta anos, fazia comparagdes
entre estes e formas do drgdo sexual masculino. Eu evitava rir, apenas
enchia os balGes e observava, quando fui interpelada por ele: “Vocé é
entendida?” Ao que respondi: “Entendida em qué?” (simulando néo
compreender que a categoria utilizada era uma referéncia a Iésbicas,
especialmente usada nos anos 1970). Todos riam, quando um rapaz logo
acionou “Vocé ndo viu que o marido dela e o filho estiveram aqui?”.
Ele rapidamente retrucou: “Mas, isso ndo quer dizer nada.” Todos riram
novamente e alguns me disseram “Ndo liga ndo, ele é assim mesmo”.
Meu siléncio, a0 mesmo tempo que reforcava a imagem de esposa e
mae, possibilitava o questionamento sobre a minha prépria sexualidade
e uma expectativa de que eu fosse léshica.

Das 16 entrevistas realizadas, apenas 3 foram com mulheres
léshicas e uma com uma travesti, embora eu tenha pretendido
inicialmente realizar ao menos 6 entrevistas com mulheres, pois achava
gue seria um nimero minimo necessario para ter dados comparativos
com as entrevistas de homens gays.

Um casal de mulheres que eu pretendia entrevistar se mostrou
muito desconfiado quanto ao propdsito da minha pesquisa. E apesar de
termos travado diferentes dialogos durante o campo, as conversas eram
todas superficiais e ndo traziam elementos significativos de sua
trajetoria e vivéncia na ICM-SP. Numa certa ocasido, quando fui marcar
uma data para a entrevista, uma delas comentou que uma pesquisadora
esteve na Igreja durante um tempo, e depois que “pegou” uma fiel da
igreja “nunca mais apareceu”. Insisti nesta entrevista por duas vezes,
sem sucesso. Elas se dispuseram em conceder entrevista via MSN, o que
nunca se realizou. N0ss0s poucos contatos por este meio resumiam-se a
frases répidas e a rapida mudanca do status para ocupado ou off-line.
Entretanto, nas ocasides em que estive acompanhada nos eventos da
Igreja por meu marido, elas foram extremamente receptivas.

Noutra ocasido, quando eu participava, pelo segundo ano, do
Retiro de Pascoa da Igreja (2010), uma jovem mulher léshica contou-me
que a minha participacdo no primeiro retiro em 2009 (que ocorreu no
inicio do campo e antes das entrevistas) chamou muito a atencdo das
mulheres que desejavam saber “qual era a minha”. Este fato foi
amplamente debatido no dormitério, e na ocasido, como meu esposo (e
meu filho pequeno) havia permanecido no local do retiro por algum
tempo, as mulheres do dormitério levantaram algumas hipoteses sobre
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nosso interesse em estar ali: que estariamos interessados em realizar
troca de casais, que meu esposo seria voyeur e apreciava ver sua mulher
relacionando-se sexualmente com outras mulheres, que éramos um casal
“de fachada” e portanto, eu seria lésbica e ele gay e finalmente que
éramos um casal “hetero normal”. E como ela disse “de boa”, foi
incumbida de descobrir 0 motivo de nossa presenca e por isso, na
ocasido, tinha passado muito tempo conversando com meu
companheiro, falando de Floriandpolis, sobre nosso filho e também
sobre a minha pesquisa. Rindo-se muito, disse que as mulheres ficaram
decepcionadas com o seu parecer de que nos éramos “um casal hetero
normal” e que aos poucos foram conversando entre si € com quem me
conhecia e sabendo mais da pesquisa.

Interessante é que esta interlocutora me contou isso apenas um
ano apos o ocorrido (quando eu estava sozinha, no segundo retiro) e
depois que ja haviamos estabelecidos relagcbes mais proximas na
pesquisa pois eu a entrevistara seis meses antes dessa conversa.

Diante das dificuldades em pesquisar um universo LGBT sendo
uma mulher heterossexual, eu tinha as opc¢Bes de desistir das minhas
investidas diante das dificuldades ou encara-las como objeto de reflexao.
Optei por esta Ultima posicdo, também adotadas por outras
pesquisadoras como Nadia Elisa Meinerz (2007) e Larissa Pellcio
(2007), o que me permitiu prestar mais atengdo nas subjetividades e na
complexidade de realizar reflexes sobre as relacGes estabelecidas na
etnografia, em pesquisas sobre género e sexualidades. Portanto, ndo me
tornei refrataria as questdes subjetivas que vivenciei em campo e, na
medida em que vencia as dificuldades de me deixar afetar, novos
aprendizados se tornaram possiveis.

1.3.2 “Sujeitos analisantes” levados a sério.

Certa vez, enquanto eu aguardava o inicio do culto, na Gltima
fileira de cadeiras do templo e bem préxima a entrada, ouvi um nome
familiar e lembrei que minha orientadora comentou que conhecera um
didcono da ICM num evento académico. Eis que o chamei e perguntei:
vocé é o fulano? Ele respondeu que sim e o fato de conhecer minha
orientadora criou um vinculo de confianga. Neste momento lembrei que,
apesar de ndo nos ‘conhecermos’, ja haviamos “compartilhado” uma
experiéncia. Na minha primeira incursdo a esta igreja (narrada acima, no
episodio da Ceia), o ritual de oracdo e imposi¢do de méos fora realizado
pelo diacono em questdo. Esse flash-back passou por minha cabega em
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segundos e, acredito, nos aproximou num didlogo. Ele contou
rapidamente de sua trajetoria por diferentes igrejas e de sua descoberta
pela ICM ter se dado pelo “lado negativozo”, de ter sido justamente isso
gue o chamou a atencdo. Ativista LGBT, pds-graduado e leitor assiduo
de Foucault, esse “sujeito analisante” (ROSALDO, 1993) interpelou-me
para discutir teoricamente as questbes de poder e de discurso; eu
simplesmente o0 ouvi, temendo, naquele momento, atropelar, com
minhas implicagdes teoricas, a fala de meu interlocutor (ou de ser
confrontada teoricamente por ele?!). Mas, ao esquivar-me, deixei de ser
interpelada por ele e por sua teoria, ndo me permiti ser afetada. Para
Rosaldo, os pesquisadores em Ciéncias Sociais:

[...] must take other people's narrative analyses
nearly as serious as "we" take our own. This
transformation of "our" objects of analysis into
analyzing subjects most probably will produce
impassioned, oblique challenges to the once-
sovereign ethnographer. Both the content and the
idioms of "their" moral and political assertions
will be more subversive than supportive of
business as usual. They will neither reinforce nor
map onto the terrain of inquiry as "we" have
known it. Narrative analyses told or written from
divergent perspectives, as | have said, will not fit
together into a unified master summation.
(ROSALDO, 1993, p.147).

Os “objetos” de analise passam, entdo, a ser “sujeitos
analisantes”, criticos que interrogam os etnografos — Seus escritos, sua
ética e sua politica®.

Como podemos notar, em contextos cada vez mais complexos,
onde acontecem disputas de diferentes ordens (politicas, econdmicas,
sociais e culturais), entre multiplos atores sociais, 0 antropdlogo em
campo se torna também ator nesse jogo de relagdes e nem sempre sua
posicao ¢ facilmente tomada ou “identificada”.

20 Na ocasido, ele disse que o que havia lhe chamado a atencdo, eram as frequentes falas de
pessoas conhecidas com respeito & ICM, caracterizando-a como uma Igreja “promiscua”,
“libertina”, que “mexe com coisas do candomblé” e segundo ele, foi isso que o interessou.

21 Tradugdo e interpretagdo livre de: “Social analysis must now grapple with the realization
that its objetcts of analysis are also analyzing subjetcts who critically interrogate
ethonographers - their writtings, their ethics, and their politics”. (ROSALDO,1993, P.21)
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De forma geral, em contextos mais ou menos “politicos”, a
observacdo participante, em si, nos implica. Isto ndo que dizer que a
empatia seja fundamental para nossas incursbes e interpretaces
antropologicas (GEERTZ, 2001), nem mesmo que sejamos simpaticos,
entusiastas, ou favoraveis as posicoes, praticas, desejos e ambicdes dos
sujeit@s com os quais nos relacionamos em campo (DEBERT, 2004).
Isto significa dizer que nos inserimos num contexto comum e nos
colocamos no mesmo tempo social e por isso somos interpelados pelas
demandas politicas, simbolicas e afetivas desses sujeit@s (ALBERT,
1995), seja na posicdo reconhecida de antropélogo ou nas diferentes
formas como esta posicdo possa ser significada em campo®.

Todos esses “episddios” narrados por mim neste capitulo, longe
de serem aned6ticos ou constituirem parte de subjetividades que devam
ser retiradas do texto ou das analises que compdem o texto etnografico,
sdo, antes de tudo, fundamentais componentes da relagdo “observagao-
participante” entendida com as suas devidas ressalvas (ALBERT, 1995;
FAVRET-SAADA, 2005) e, principalmente, refletem as implicagdes do
antrop6logo enquanto pesquisador e sujeito nessa relagdo com outros
“sujeitos analisantes” (ROSALDO,1993).

Inspirada em Sherry Ortner (1996, 2007) acredito que
reconhecer a “agéncia” dos sujeit@s €, antes de tudo, como enfatizam
Luis Roberto Cardoso de Oliveira (2004, p.36) e Renato Rosaldo (1993,
p. 207), poder “leva-los a sério” da mesma forma que Favret-Saada
realizou em sua “participagdo”.

Foi somente através desta comunicacao ética entre subjetividades
(objetivadas, é bem verdade) é que pude, como antropdloga, ser também
levada a sério por aqueles com os quais pesquisei. E isso, longe de
tornar a pesquisa antropologica menos refletida (ou reflexiva) do ponto
de vista ético, tedrico e metodoldgico, pode tornar-se fundamental para a
reflexdo das condic6es de construgdo do préprio conhecimento.

Foi através desta perspectiva que construi meu trabalho de
pesquisa, a partir da qual pude tecer algumas reflexdes teorico-
metodolodgicas fundamentais, ainda que ndo exaustivas. Entendo que tais
reflexdes poderiam assumir um desenvolvimento e adensamento ao
ponto de forjarem em si mesmas uma tese. Entretanto, o capitulo
cumpre seu objetivo na medida em que me situa e insere minha
perspectiva no contexto maior dos objetivos da pesquisa, possibilitando
desta forma o entendimento de como se estabeleceram reflexivamente as

22 Sobre as diferentes formas como o antrop6logo pode ser significado em campo e reflexdes
sobre o tema ver CARDOSO DE OLIVEIRA, 2004; ZALUAR, 1985
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relacbes em campo e a construgdo desta etnografia. Pois, como salienta
Rosaldo,

Throughout, | have stressed, first, that the social
analyst is a positioned subject, not a blank slate,
and second, that the objects of social analysis are
also analyzing subjects whose perceptions must be
taken nearly as seriously as "we" take our own
(1993,p. 207)

Partindo também desta perspectiva, toda Antropologia €
implicada, na medida em que ndo se pode entender a Antropologia como
estritamente académica; pensar em tais termos € esquivar a
Antropologia de refletir a sua pratica e desta forma incorrer em
desleixos éticos ou, a0 menos, deixar de refletir sobre as implicagdes do
trabalho do antropologo. Localizo o termo “implicada” na proposigdo
epistemoldgica de Albert (1995), acenando como uma possibilidade
reflexiva para a Antropologia como um todo e ndo apenas aquela
voltada para os povos indigenas ou as minorias.

Reconhego que h& diferentes posi¢fes sobre uma aplicabilidade
da Antropologia, como evocado acima, através das mais variadas formas
de nomear a pratica antropologica. Tendo, no entanto, a preferir
compreender nossa disciplina como implicada num sentido amplo.

Por isso, a posicdo de uma Antropologia implicada nos termos de
uma “participagdo observante” (ALBERT, 1995), toma para si questdes
politicas, mas vai além destas, pois desloca o lugar de “observador”
independente da realidade politica e social que observa. Assim, coloca a
participacdo do antropélogo no préprio campo, como objeto de reflexédo
antropologica. Nas palavras de Albert:

[...] le grand mérite de I’anthropologie impliquée’
est sans conteste, au deld de son évidente
pertinence éthique et politique, de contribuer a
dissoudre la sempiternelle opposition entre
anthropologie  théorique et  anthropologie
appliquée au profit de I’idée, infiniment plus
attractive et productive, d’une recherche
anthropologique fondamentale intellectuellement
et socialement investie dans la situation historique
des sociétés qu’elle étudie et susceptible de
mobiliser ses compétences en faveur de leur
conquéte de I’autodétermination. (1995, p.118)
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Pensar toda Antropologia como implicada é, antes de tudo, rever
posicBes de sujeito e objeto, como agentes em relagdo, nos termos de
Sherry Ortner (1996), para quem uma teoria orientada para a pratica
oferece uma forma de destacar a intencionalidade, os desejos e as
posicBes dos sujeit@s (ora objetos) na complexa rede de relagfes sociais
da qual, acredito, o antrop6logo também é parte23.

Para os antropdlogos, segundo Albert (1995), a Antropologia
implicada traz a possibilidade de subverter a mitologia cientificista da
"observacdo participante"”, trazendo novas perspectivas teéricas, ao abrir
a analise antropoldgica para o contexto politico e histérico.

Ceci est également vrai sur le plan de la
construction de 1’objet ou 1’anthropologie
impliquée’ induit, par ailleurs, un véritable
changement de focale en relation a Ila
configuration et a la temporalité des espaces
sociaux considérés”. La fiction du cadre
monographique et celle du présent ethnographique
y deviennent impossibles & maintenir. (p.117).

Assim, uma pretensa separagdo entre uma Antropologia
estritamente académica e uma Antropologia pratica sé nos leva a, por
um lado, deixar de refletir as implicacBes que as teorias e etnografias
produzidas por nés tém nos contextos sociais e politicos a partir dos
quais foram produzidos e também a esquivar-nos da responsabilidade
sobre a nossa producdo escrita e de sua divulgacdo em termos éticos,
politicos e sociais. Por outro lado, a militancia por si, sem reflexdes
consistentes sobre sua propria pratica, acaba por ndo promover meios de
regular esta mesma pratica, por meio da constante reflexdo com seus
pares.

Ainda ndo posso mensurar as reais implicagdes que esta
etnografia tera para a ICM-SP mas, definitivamente, sei que estou
comprometida com o grupo e disposta a refletir com eles aquilo que
minha experiéncia produziu.

23 Um aspecto importante para a Antropologia Feminista (onde também insiro Ortner) ¢é a
problematizacéo das relagbes de poder inerentes a situacdo etnogréfica. O ponto central desta
mudanca parece estar na aten¢do ao posicionamento de pesquisadores em campo e nas relacdes
de poder envolvidas, seja na definicdo da relacdo de pesquisa, na troca desigual que se
estabelece entre pesquisador/a e pesquisado/a e na possivel exploragdo do pesquisado. Com
respeito a esta relacdo entre Antropologia e feminismo ver BONETTI e FLEISCHER (2007).
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2 IGREJAS INCLUSIVAS - CONTEXTO E SURGIMENTO NO
BRASIL

Este capitulo contextualiza o surgimento das Igrejas Inclusivas no
Brasil, oferece um mapeamento das principais denominacdes inclusivas
existentes no pais e descreve de maneira geral, a Igreja da Comunidade
Metropolitana no Brasil (ICM-BRASIL) e de S&o Paulo (ICM-SP).

2.1 DEFININDO IGREJA INCLUSIVA

Diferentemente dos Estados Unidos, onde existem desde a década
de 1960, as igrejas inclusivas sdoum fendbmeno recente no
Brasil, surgido a partir do final dos anos 1990, com a articulacdo de
alguns grupos que discutiam religido e homossexualidade a partir da
experiéncia de LGBTs em suas igrejas de origem. Mas &
somente a partir do inicio dos anos 2000 que acontece uma proliferacdo
de diversas denominacdes religiosas inclusivas no Brasil.

Igreja inclusiva é o termo émico, usado no campo estudado, para
as Igrejas que “acolhem” pessoas LGBTs. O termo, no entanto, ¢ amplo
e comporta uma complexidade de usos e interpretac@es. Tais igrejas, que
ndo sdo discriminatdrias em relacdo as sexualidades ndo heterossexuais -
Igrejas Gays, ou, Igrejas para o publico LGBT, ou ainda, Igrejas que
incluam a comunidade homossexual — Inclusivas® (NATIVIDADE,
2008), sdo um importante fendmeno a ser observado no pais.

Assim, Igreja Inclusiva®®, além de umtermo émico bastante
controverso, pelo qual se designam as igrejas pode, em geral, ser
definido em termos de compatibilizar sexualidades ndo heterossexuais e
religiosidades cristas; tais igrejas ndo sao discriminatorias a LGBTS.

Marcelo  Natividade (2008) chamou ‘significado da
homossexualidade’ as posi¢des contrastantes entre igrejas tradicionais,
que empregavam um “discurso anti-gay” - com categorias como
“pecado”, “abomina¢do”, “aberracdo”, “demdnios”, “traumas”, portanto
atribuindo um significado negativo a homossexualidade - e outros
grupos religiosos inclusivos e de defesa aos direitos humanos, a

24 Esta variedade de nomenclaturas se deve a que segui estritamente as nominagdes émicas
que as Igrejas oferecem. Essas nominagdes por sua vez, expressam diferengas teoldgicas e
doutrinarias que pretendi alcancar na tese, na medida em que pude acessar os discursos acerca
dos grupos, nédo tendo pretensdes de esgotar a discussao, apenas de suscita-la.
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homossexualidade, nos quais eram dados os valores da “liberdade”, do
“direito” a “ndo discriminac¢do”, da “visibilidade social” .

No decorrer desse periodo de proliferacdo das Igrejas Inclusivas,
considero que mesmo estas comegam a compor um campo de disputa
proprio, em torno daquilo que Natividade chamou de “significado da
homossexualidade”. Creio que esse campo poderia Ser identificado por
duas vias: uma, que posso denominar “teolégica”, com vertentes mais
ou menos proximas das igrejas cristds evangélicas “tradicionais” e outra,
a da “sexualidade”, com vertentes mais ou menos reguladoras da
sexualidade. Isto €, as igrejas inclusivas, embora atribuam significado
positivo a homossexualidade, ainda tém, entre si, diferentes posicdes
acerca do exercicio da sexualidade. Nesse sentido, as igrejas, além de
serem distintas naquilo que diz respeito aos “significados da
homossexualidade” também séo distintas em sua cosmologia, sua visdo
de mundo.

O termo “inclusiva” pode ser problematizado ainda no campo das
representacBes por sua ligacdo com aquilo que esta a margem, como 0s
deficientes fisicos e mentais (questdo mais conhecida no campo do
senso comum como “educacdo inclusiva’), com a populacdo carceraria,
0 que marca o termo de forma a dar conta de “corpos abjetos” no sentido
gue Judith Butler (2003) nos prop8e. O inclusivo, assim, acabaria por
corroborar os discursos que colocam sexualidades e corpos nao
heterossexuais e ndo normativos a margem da religido e da sociedade ou
alertaria para uma necesséria legitimacdo de muitas existéncias que a
normatividade mantém “abjetas”. Seguindo, ainda, a perspectiva de
Butler,

[...] o abjeto para mim ndo se restringe de modo
algum a sexo e heteronormatividade. Relaciona-se
a todo tipo de corpos cujas vidas ndo sdo
consideradas ‘vidas’ e cuja materialidade ¢
entendida como ‘ndo importante’. Para dar uma
ideia: a imprensa dos Estados Unidos
regularmente apresenta as vidas dos nao-
ocidentais nesses termos. O empobrecimento é
outro candidato frequente, como o € o territorio
daqueles identificados como ‘casos’ psiquiatricos.
(PRINS e MEIJER, 2002, p.161, 162)

E interessante perceber que as igrejas que se afirmam
“inclusivas”, - embora sejam direcionadas a uma perspectiva de incluséo
e aceitacdo da homossexualidade como perfeitamente compativel com
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uma religiosidade cristd expressa por elas -, ndo sdo exclusivamente
para homossexuais, estando abertas a todas as pessoas, incluindo, assim,
heterossexuais.

A Igreja Contemporanea problematizava em seu site?® o termo
“inclusiva” justificando que “a terminologia “igreja inclusiva” virou
sindbnimo de igreja destinada a apenas um segmento e acaba se
confundindo com igreja ‘exclusiva’.” E sua proposta é ndo ser restritiva
pois, “a Contemporanea ndo se restringe a inclusdo de determinada
classe ou grupo de pessoas, mas a Ser uma igreja que prega amor
incondicional de Cristo a todos, todos incondicionalmente e sem
acepcdo de pessoas”’.H4 uma tensdo expressa pela Igreja
Contemporanea, no uso da designacdo “inclusiva”, que expressa o
receio em se tornar uma igreja “gueto” para homossexuais. No entanto,
a categoria € empregada sem ressalvas, quando se procura mostrar que
ha um movimento cristdo que ndo exclui (ou voltado para) LGBTSs no
Brasil. Essa tensdo também é expressa, atualmente, por Victor
Orellana® (primeiro pastor ordenado e fundador da Acalanto) de outra
perspectiva, acenando com o temor de que as igrejas inclusivas sejam
novos “guetos gays” mas apontando para o ativismo, diferentemente da
Igreja Contemporanea.

Ja a ICM tem incorporado & sua maneira de ser Igreja inclusiva a
ideia de “inclusdo radical” que pode ser descrita nos termos de “luta
pelos direitos humanos”,

Nossa misséo de Inclusdo Radical ndo é s6 a luta
pelos direitos da comunidade LGBT (Lésbicas,
Gays, Bissexuais, Travestis e Transexuais) mas
pela igualdade de direitos de todas e todos sem
distincdo, conforme declaramos em nossa
Confissdo de Fé:”...Creio nos direitos humanos,
na solidariedade entre os povos, na forca da néo-

Shitp://www.igrejacontemporanea.com.br/site/index.php?option=com_content&task=view&id
=27 acessado em abril de 2010. Artigo intitulado “Mais uma igreja inclusiva?”

%7 Durante a revisdo desta tese fui alertada que a palavra acepcéo ¢ definida no dicionario como
“Sentido em que se toma uma palavra; interpretacdo, significado.” No entanto, acepcéo, é um
termo utilizado amplamente pelas igrejas inclusivas para definir exclusao. Nesse sentido a frase
“Deus ndo faz acepgdo de pessoas”, significa que Deus ndo exclui/discrimina/diferencia
pessoas.

%8 Comunicagio pessoal por e-mail em 24/09/2008: ao saber de minha intencdo de pesquisar
igrejas inclusivas, Victor responde: “ja participei de muitas organizacdes “inclusivas", mas esse
termo é 0 mesmo que exclusividade, porque todas essas entidades tém uma postura segmentada
e setorizada, e ndo verdadeiramente inclusiva. Nés sempre fomos por uma coexisténcia e
espaco aberto para todas as categorias, um espaco de fato, dificil de concretizar-se”.
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violéncia. Creio que todos os homens e mulheres
s8o igualmente humanos. Creio que s6 existe um
direito igual para todos os seres humanos, e que
eu ndo sou livre enquanto uma pessoa
permanecer escrava...” Por esta luta a ICM ¢
conhecida em muitos paises como a Igreja dos
Direitos Humanos”.”

2.2 CONTEXTO INICIAL DE SURGIMENTO DAS IGREJAS
INCLUSIVAS NO BRASIL

Nos Estados Unidos, desde a década de 1960, acontece a
emergéncia de movimentos gays cristdos. Esse movimento foi refletido
e comegou a tomar corpo aqui no Brasil desde o final da década de 1990
e, hoje assim como nos E.U.A., o surgimento de grupos religiosos
organizados sob a bandeira LGBT, torna-se cada vez mais visivel e
causa impacto, ndo apenas no campo religioso mas no enfrentamento
das questBes ligadas aos direitos LGBTS, especialmente no que diz
respeito a Igreja da Comunidade Metropolitana. Entretanto, como
aponta Natividade (2008, p.137), no Brasil “ndo ha pesquisas que
resgatem a experiéncia e trajetoria destes grupos”.

Apesar de termos, no Brasil, registros de sélido movimento
homossexual, existente desde o final dos anos 1970, as Igrejas
Inclusivas, que sdo parte deste movimento em outros lugares do mundo,
surgem, aqui, duas décadas mais tarde, no final dos anos 1990.

Um dos relatos acerca deste processo descreve que, na cidade de
Sdo Paulo, o Grupo CORSA fez, durante os anos de 1996/1997,
celebragdes ecuménicas e discussdes sobre religido e diversidade sexual
(FACHINI, 2005), tendo recebido, numa dessas ocasides, uma
importante clériga da matriz americana da ICM (a MCC).

Neste mesmo periodo, segundo um de meus interlocutores, sao
realizadas, no CAHEUSP (Centro académico de Estudos Homoeréticos
da USP) discussdes e um ciclo de debates sobre religides e
homossexualidade. Assim, alguns participantes do CAHEUSP tomam
conhecimento da Metropolitan Comunity Church e dessas discussfes
surge em 1997/1998 a Comunidade Cristd Gay (CCG), primeiro grupo

2 http://www.icmsp.org/novoportal/index.php?option=com_content&view=article&id=339:0-
anel-de-tucum-qual-o-significado-do-seu-uso&catid=43:artigos&Itemid=67 Gltimo acesso em
abril de 2012.
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no Brasil a ordenar pastores gays (NATIVIDADE, 2008), que, segundo
Regina Fachini (2005), chega a se afiliar & ABGLT® “no segundo
semestre de 1998”.

A Comunidade Cristd Gay foi pioneira em traduzir textos e
fragmentos disponiveis no site da matriz americana MCC:

Capa do folheto que sugere a expressdo de

T . afeto de um homem através de um beijo em
HOMOSSEXUALIDADE Jesus Crucificado.

A Biblia traz mas noticias
ou boas novas’

% ABGLT, a Associagio Brasileira de Lésbicas, Gays, Bissexuais, Travestis e Transexuais, foi
criada em 31 de janeiro de 1995, com 31 grupos fundadores. Hoje, é uma rede nacional de 237
organizacdes afiliadas e a maior rede LGBT na América Latina.
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Mas noticias ou boas novas?

Gays ¢ lésbicas enfrentam a discriminagio devido as atitudes da
sociedade. Infellzmente, e353s atitudes sdo fregilentomente ensina-
das pela igreja. Ainda mais triste é o fato de que a Biblia & geraimen-
te wizada como uma arma para finchar’ gays © lésbicas.

£ importante lembrar que tais atitudes causadoras da danos ndo re-
£ 4 postura de Cristo @ a forma como Deus deseja que a lgrej
s6ja. Também ndo refiete o qua a Biblia verdadeiramento diz. Essas
alitudes 530 o produto de seres humanos imperfetos & humanos qua
guiam 2ssas igrejas, bem como o ensinamento distoreido,
preconcetuoso, & tendencioso de padres & pastorss.

Estudos mais elaborados revelam que a Biblia realmente possul boas
novas para gays @ 1ésbicas, @ que ela ndo diz 0 que vocé pensa
que efa diz sobre 0s homossexuais.

Entendendo a Biblia de uma nova maneira

Existern pelo menos duas coisas impotantes que vocd procisa ter
em mente quando for lor a biblia. Primeiro, vocé deve sempre cansi-
dorar o contexto. Para entender qualquer escrito (mesmo que seja
uma canta, um discurso, ou mesmo a Biblia) & necessario entender o
seu condrio

Pense sobre quem esta falando, para quem esté sendo andorecada
2 fala, por que foi escrita, como era 3 cultura na época. No caso de
escritur, o contexto social e cultural dos tempes biblicos era muito
difecenta do nosso contexto atual.

Por exemplo, quando a Biblia diz que Deus ordena para humanidade
“crescer @ multiplicar”, lembre-sa de que, ontre. outras coisas, Isso
for onderegado para Israel, uma pequena nagdo quo vivia no deser-
to, cercada de muitos inimigos. Eles necessitavam “muliplicar” so-
mente para sobreviver

Sagundo, a Biblia comegou com ums tradigBo oral ¢ antdo foi poste-
Hormante transcrita em linguas antigas (basicaments o hebraico no
Velho Testamento @ 0 grego no Novo Testamento) durante varios.
séculos. Ela foi copiada  recopiada nas linguas originais 6 depois
\raduzida em outras linguas, traduzic requer interpretagdo o juiga-
mento possoal. Mesma com as melhores intengdes, tradutores o
copistas podem comator erros,

Sodoma, criagao e a 1ot
A Biblia Hebraica conta de maneira épica & & saga de um povo,
através dos seus muitos livios e escritos, Fol a Escritura que Jesus
conheceu e estudou. Para os cristios, continua a 5ervir como o prin-
cipio da historia da 1é. Ela também contém algumas da cagbes
mais conhecidas tiizadas Gontra gays e I8sbicas.

Qual foii 0 pacado de Sodoma em Génesis 19-1-287 Essa passagem
do Vtho Testamento & frequentemente ulilzada de maneia emads
como “prova biblica® do que Deus se desagrada com os homosse -
ais. Para muitas pessoas essas cidades foram destruidas porque va
habitartes cometeram o “pacado do homossexualisme™.

1550 6 interpretar mal as Escrituras. O profeta Ezequiel, am um livio
igualmente inspirado da Biblia, conta que Dous estava desgostoso
com Sodoma por outra raz3o. Para o profeta, Deus destruiu-a por-
qua as scdomitas eram arrogantes, opulentos ¢ imesponsvels @ ndo
ajudavem aos pobres ¢ necesstados.

“E se ensoberboceram, o fizeram abominagdo diante de mim; poio
que as dali, vendo ou isto.” Ou seja, cometeram idolatria,
(Ezequiel 16 * 50). Em todas as outras citagdes da biblla (¢ existem
muitas) o condenado “pecado de Sodoma’ s3o Coisas comd 0 orgu-
Iho e a Inospitalidade. A cidade de Sedoma transgrediu a lei da hos-
pialidade, lei que  era religiosamente observada em sua cutura.

O uso da express3o ‘lraze es3es homens a nds, Para gue o5 conhe-
Gamos” (Ganasis 19: 5) ¢  base da maleria das intorpretaglo erra-
das. O verbo hebrau "yadha" (conhecer) wilizado aqui é encontrado
943 vezes no Velho Testamerto ¢ somento em dez casos significa
rela3o sexual (sempre se reforindo 3 relabes haterossoxuais)
Mesmo que o3 homens de Sodoma tenham realmente tentado sedu-
Zit 08 anjos, & Passagem senira como uma clara condenaglo do
estupro (cetamente uma forma ostremada do inospralidade). O os-
tupro, tanto homossexual quanto heterossexual, & que & um pecado
“Deus criou Adlo ¢ Eva nde Adso o Pedro” & um refr3o conhecido
daquelos que rej itagbes. Gonesis 1 8 2530

condenage da homessexualidade porque ola ndo ¢ ciada. Esse
argumenta do sithncio & dificil de sustentar.

Primeiro, Eva foi criada n3o apenas para roprodugio saxual, mas
também para fazer companhia (Gen. 2: 18), Estar acompanhado ¢
cortamente 3 base da maioria das rolagdes amorosas, tanto homos-
sexuals =, anto heterossexuais. Além disso, o texto sobre 3 criag3o ¢
a5 estorias anteriores do Génesis s30 uma explicaglo, ndo uma pres-
crigdo.

Tamar exsas estérias de maneira feral como forma de se proceds:

conduzinia  conclusdes peculiares. Por exemplo, mplicana que -
m3os o irmas formassem maridos e esposas, Caso contrdrio, como.
pode‘nim os filhos de Addo ¢ Eva terem se multiplicado? Utilizar a
Escrituras dessa maneira, levanta mais questdes do que responde

Outros toxtos do velho Tostamonto sb utilizadas seletivamonte para
mostrar que a Biblia condena o estlo de vida gay. Duas ctagdes 530
encor*+3das no livo do Levitico , 16:22 © 20:13: *Com vario nfio e
deitoras como se fosse mulher”.

@ er um que cllo 0ssa passagem como uma proibigao, deveria
ler o capitulo inteiro. A lei do Levitico condena came de porco, lagos-
ta, camargo, ostras, ndo cnazamento de ragas de gados, o todo um
elenco de outras leis, incluindo uma lei para matar todas as pessoas
que comotam adultério!

A biblia traz boas novas!

Jesus morreu pelos nossos pecados, ndo pela nossa sexualidade
Jesus nos libertou para vivermos uma nova vida de amor em Deus.
Tanto o amor heterossexual quanto o homossexual ndo sdo pecados
por si 56, O ato sexual toma-se um pecado quande abusa ou violenta
2 outra pessoa.

A telagio entre dois homens ou duas mulheres pode ser uma rela
géo de amor tanto quanto a relagdo entre um homen o uma mulher
Cristo morteu polos pcados de individuos heterossexuais @ homos-
sexuais, Portanto, gays ¢ ldsbicas podem liviemente vir para a sal-
vagho de Jesus Cristo e ainda preservar as suas identidades ¢ a
autonticidade de sua expressio sexual

Se vocé se interessou e gostaria de saber mais sobre o
assunto, venha até nés ou escreva-nos, Cristo te ama como
ele o fez. Poderemos calmamente com voecé sarar “as
dividas, Juntos estudarmos todos os textos bibli. - iim de
que vivas em novidade de vida, livre de culpa ¢ temor.
Somos uma comunidade cristd indene dos excessos da

sidade, e nos reunime  como

Corpo de Cristo na

COMUNIDADE CRISTA GAY

Rua Bardo de Limeira, 264 - Centro — Sao Paulo 5P

Rounido Publica ~ Domingo s 15h
Fonofax: (011) 220 5657
Caixa Postal 392

E-mail: cashusp@writome. com

Folheto da Comunidade Cristd Gay (sem
data), sugerindo uma ‘“nova maneira” de
entender a Biblia a partir do “contexto
social e cultura dos tempos biblicos”
“Jesus morreu pelos nossos pecados, ndo
pela nossa sexualidade” Lé-se no final do
folheto:  “originais da  Metropolitan
Community Church”
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Segundo Luiz Mott (2006), em 1998 a Comunidade Cristd Gay
CCG, de Séo Paulo, inspirada pelo lider gay Elias Lilikan, mestrando da
USP, oferece culto ecuménico para homossexuais, sendo ordenados
Victor Orellana, (& época com 26 anos) e Luiz Fernando Garupe (a
época com 27 anos), 0s primeiros pastores afirmativamente
homossexuais do Brasil. A cerimdnia foi presidida pelo pastor Neemias
Marien, da Igreja Presbiteriana Bethesda, de Copacabana, RJ

Folheto® da CCG (setembro de 1998)
com mensagem do “reverendo Victor R. S. Orellana”, que trazia todos os
elementos de organizacdo de uma comunidade religiosa (celebracdo da santa
ceia, ministério de louvor, etc.).

A partir do CAHEUSP e do CCG,Victor funda a Igreja Acalanto
em 1998. Entretanto, divergéncias teoldgicas ocasionaram, no ano 2000,
0 surgimento do primeiro grupo em S&o Paulo, com pretens@es de se
tornar uma ICM no Brasil: a comunidade Crista Metropolitana — Emads,
liderada por Luiz Fernando Garupe. Segundo Luiz Mott (2006), esta
Gltima comunidade, com forte inspiracdo catolica, ndo chegou a
consolidar-se e a estabelecer ligagcdes concretas com a matriz americana
MCC.
De acordo com Alfeu, um de meus interlocutores que
participou de ambos os grupos (o0 CCG e a Acalanto), o CCG

% Estes folhetos me foram disponibilizados por um interlocutor que participou do CCG.
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[...] tinha pessoal da Igreja Catolica, da
Assembleia de Deus, da Igreja Batista, veio gente
da Kardecista, espiritas, candomblé, umbanda que
procuraram tentar e ver se encontrava ali um meio
de se expressar e conciliar sua vivéncia religiosa.

Entretanto, segundo Alfeu,

[...]ndo foi possivel ainda naquele momento criar
uma ideologia mais consistente que pudesse
abarcar todos esses interesses (...) e criar um corpo
harménico, ali. Cada um puxava pra um lado
tentando encontrar um caminho”. Isso gerava
conflitos no grupo e “em 1998 houve a separagio,
porque ali tinha o brago militante do CAHEUSP e
0 braco religioso da CCG, todos no mesmo
periodo.

O CCG, entdo como comunidade religiosa, funcionou por pouco
tempo ainda, até a fundagdo da Acalanto que, segundo o mesmo
interlocutor, “foi a primeira, oficialmente vamos dizer, a primeira igreja
gay constituida como igreja com registro em cartério, na prefeitura.
Isso foi em 2002 .

Uma das tensbes expressas desde o inicio dos grupos religiosos
inclusivos em Sdo Paulo esta dada na relagdo entre
religiosidade/espiritualidade e militdncia. Eduardo Rodrigues (2009)
traz o relato de um participante da CCG que ajudou na fundagdo da
Acalanto, que expressa essa tensdo, “nossa intencdo € muito mais
espiritual do que de militdncia gay, e a intencdo deles era militdncia gay
e espiritual, eles colocavam a militancia gay primeiro, nés colocdvamos
o espiritual primeiro” (RODRIGUES, 2009, p.78).

Natividade (2008) e Musskopf (2008) contam que, no Rio de
Janeiro, houve uma primeira iniciativa sob o nome ICM, mas a igreja
ndo chegou a se filiar a Fraternidade (cuja matriz é a igreja americana —
MCC- Metropolitan Community Church). Ap6s o cisma que deu
origem a Igreja Contemporénea, a ICM - Rio se desarticulou e seus
membr@s, aqueles que ndo migraram para a Contemporanea,
continuaram a se reunir na ICM-Niter6i, que atualmente nédo existe mais.

Durante a pesquisa de campo (2008-2010), as relagdes mais
préximas da ICM-SP no Rio de Janeiro se davam com a igreja da
Comunidade Betel, ambas tratavam-se por “igrejas irmds” (“siamesas”!
como ouvi num culto na ICM-SP conduzido pela comunidade do Rio, o
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pastor descrevendo a afinidade entre as duas igrejas). Em margo de 2010
a Betel-RJ filiou-se a Fraternidade Universal das Igrejas da
Comunidade Metropolitana e teve seu Reverendo ordenado pela ICM.

Concomitantemente, em S&o Paulo, no inicio dos anos 2000, um
pequeno grupo, cujo slogan era “igreja € para todos” também se reunia
e, da divisdo deste grupo, surge a Igreja PARATODOS e também o
embrido do que se tornaria a ICM-SP, conforme informam Eduardo
Rodrigues (2009) e meus interlocutores. A este respeito tratarei mais
adiante, no mapeamento das igrejas inclusivas e no item especifico
sobre a ICM-SP.

E neste contexto - inicial e anterior a proliferacdo das igrejas
inclusivas no Brasil -, brevemente descrito, permeado por disputas e
conflitos, que inicia-se a implantacdo e a proliferacdo das diferentes
denominagdes “inclusivas” no Brasil.

2.2.1 As Igrejas Inclusivas no Brasil:

Em um primeiro levantamento pela internet, realizado em 2004,
foram encontradas quatro denominagBes que utilizavam o termo
“inclusiva” ou “gay”. Nestes sites, foi possivel observar que elas tinham
insercdo em varios outros sitios LGBT ou GLS (com fim mais
comercial), indicando que algumas destas Igrejas estavam inseridas de
alguma forma na rede mais ampla do movimento LGBT.

Néo foi possivel precisar a data de fundacéo e de extincédo de tais
igrejas pois, a constatacdo de sua extincdo parte da auséncia de
manutencao e exposicao de seus sites, bem como de informagdes que
circulam na internet e ou circularam no campo durante a pesquisa. Entre
2004 e 2007 (antes de meu ingresso no doutorado), as igrejas eram
localizadas por seus sites na internet, que ndo garantia portanto, a
existéncia de um templo ou local de reunides, mas poderia significar
apenas a iniciativa de criar um grupo que viesse a formar uma igreja. De
forma geral, todas as igrejas mapeadas a partir de 2007, quando localizei
oito denominag@es, continuam atuando e expandindo sua atuagdo no
pais.

Oito anos depois de meu primeiro levantamento, em 2012, mais
de vinte denominag6es foram localizadas no Brasil, sendo que algumas
das existentes em 2004 deixaram de existir e outras sugiram neste
periodo. A grande parte destas igrejas ¢ autbnoma e existem apenas no
pais. Através da observagdo do conteldo dos sites percebe-se que as
“igrejas inclusivas” possuem discursos diferentes e conflitantes,
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doutrinarios e com respeito as suas prescricdes morais e que, apesar
disto, todas tém ligacdo - e a utilizam como discurso fundador - com
Igrejas tradicionais (Igrejas Protestantes, Pentecostais e Catélica).

Segundo a andlise de Rodrigues (2007), essas igrejas tém em
comum o fato de que seus fundadores sdo oriundos de denominagfes
cristas tradicionais e que, em determinado momento de suas vidas, se
desligaram das mesmas . Em alguns casos, fica evidente a manutencéo
da estrutura organizacional da igreja nos moldes das denominacgdes de
origem das liderancas: Como observado por Natividade (2008), a Igreja
Contemporanea tinha um “modelo” proximo as Igrejas Universal e
Renascer, o que também pude perceber, observando os sites e
dialogando com membr@s de diferentes igrejas inclusivas. Em 2010,
por exemplo, durante a feira cultural LGBT, visitei o estande da igreja
Comunidade Cristd Nova Esperanca (CCNE) e o relato da mulher que
me recebeu evocava que, “quando vocé estd num culto da CCNE”
ouvindo a pregagdo do pastor, “vocé se sente numa Assembleia de
Deus”.

A partir dos dados de Luiz Mott (2006) e Fernando Cardoso
(2010), é possivel identificar trés movimentos em direcdo ao surgimento
das Igrejas inclusivas no Brasil. No primeiro movimento, desde o inicio
da década de 90, algumas igrejas protestantes estavam alinhadas com o
“evangelho inclusivo” como a “lgreja Presbiteriana Bethesda
(fundada em Copacabana, no Rio de Janeiro, em 1992 e liderada pelo
Pr. Nehemias Marien); Igreja Episcopal Anglicana do Brasil (de
origem inglesa, foi fundada no Brasil em 1890, e [...] reconhece e prega
a Inclusao de homossexuais desde 1998);” (CARDOSO, 2010).
Também encontram aliados nas diferentes denominacbes protestantes
(como tedlog@s ligados ao Nucleo de Estudos de Género da Escola
Superior de Teologia de Sdo Leopoldo- EST da IECLB) e também de
algum segmento catélico (como alguns teélogos da PUC RIO e o grupo
Diversidade Catolica).

O segundo movimento surgiu a partir de grupos de discussao,
ativismo e militdncia homossexual na década de 90, como o CORSA e o
CAHEUSP que originou a “Comunidade Cristd Gay (fundada em Séo
Paulo em 1998 pelo lider da CAEHUSP Elias Lilikan, Pr. Victor
Orellana e Pr. Luis Fernando, ordenados por Nehemias Marien)”.

E por Gltimo, o terceiro movimento, quando surgem as igrejas
inclusivas no Brasil, a partir dos anos 2000 com a pioneira iniciativa da
Igreja da Comunidade Metropolitana® (de origem norte-americana,

32 http://www.icmbrasil.com/novoportal/ Gltimo acesso em abril de 2012
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foi fundada em Niter6i, em 2002, liderada pelo Pr. Gelson Piber® e
consolidada em 2006 com a filiagdo da ICM-SP a UFMCC); Seguiu-se
também a fundacdo das seguintes denominagdes:

Igreja Evangélica Acalanto (fundada em Séo Paulo, em 2002,
por Victor Orellana);

Igreja do Movimento Espiritual Livre (fundada em Curitiba,
em 2003, por Haroldo Léoncio Pereira);

Comunidade Cristd Nova Esperanca (fundada em S&o Paulo,
em 2004, por Justino Luiz);

Igreja Crista Evangelho para todos (fundada em S&o Paulo, em
2004, por Indira Valenca);

Comunidade Familia Cristd Athos* (fundada em Brasilia, em
2005, por lvaldo Gitirana e Marcia Dias);

Comunidade Betel (fundada no Rio de Janeiro, em 2006 e
liderada por Méarcio Retamero);

Igreja Cristd Contemporanea (fundada no Rio de Janeiro, em
2006, por Marcos Gladstone);

Ministério Nacdo Agape ou Igreja da Inclus&o® (fundada em
Brasilia, em 2006, por Patrick Thiago Bomfim, Natividade (2008,
p.141) refere-se a Igreja da Inclusdo, criada em 2007, em Brasilia,
com mesmo fundador);

Igreja Cristd Inclusiva® (fundada em Recife, em 2006, por
Ricardo Nascimento);

Igreja Progressista de Cristo®” (fundada no Recife, em 2008,
por Kleyton Pessoa);

Igreja Renovacéo Inclusiva para a Salvacdo - IRI1S® (fundada
em Goiania, em 2009, por Edson Santana do Nascimento);

Igreja Amor Incondicional *(de origem norte-americana, foi
fundada em Campinas, em 2009, por Arthur Pierre);

Igreja Inclusiva Nova Alianca”®ou MORIAH Comunidade
Pentecostal (fundada em Belo Horizonte, em 2010, por Gregory
Rodrigues de Melo Silva).

* Tratarei da ICM mais adiante.

% http://www.comunidadeathos.com/ Gltimo acesso em abril de 2012

% http://www.aids.gov.br/noticia/primeira-igreja-homossexual-de-brasilia-na-asa-norte-
promove-cultos-aos-domingos-e-reune-pes Gltimo acesso em abril de 2012.

* www.diariodepernambuco.com.br/2009/11/15/urbana8_0.asp Gltimo acesso abril de 2012

%7 http://ipc.posterous.com/igreja-inclusiva-em-recife ou http://www.todosdejesus.fr.gd/ Gltimo
acesso em abril de 2012

38 http://www.igrejairis.org.br/ Gltimo acesso em maio de 2012

® http://www.puc-campinas.edu.br/servicos/detalhe.asp?id=51224 (ltimo acesso em abril de
2012.
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http://www.aids.gov.br/noticia/primeira-igreja-homossexual-de-brasilia-na-asa-norte-promove-cultos-aos-domingos-e-reune-pes
http://www.diariodepernambuco.com.br/2009/11/15/urbana8_0.asp
http://ipc.posterous.com/igreja-inclusiva-em-recife
http://www.todosdejesus.fr.gd/
http://www.igrejairis.org.br/
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Dentre as igrejas menos expressivas (em numero de adept@s,
templos/igrejas e divulgacdo na internet) encontrei, ainda, em 2009, a
Igreja Inclusiva (http://www.igrejainclusiva.com), em Porto Alegre,
cujo site esta fora do ar. Mais recentemente, surgiu, também em Porto
Alegre, a Igreja Inclusiva do Brasil*!, fundada em marco de 2012 por
Anderson Zambom. Também recentes sdo a Igreja Apostolica Nova
Geracdo® (S&o Paulo), Ministério Mundial Shekinah® (Distrito
Federal), Igreja Vida Nova* (Sdo Luiz- MA), Novo templo — Igreja
Cristd Pentecostal*® (Guarulhos -SP.) e Cidade de Refligio® (em Sio
Paulo, por Lanna Holder, 2011).

Portanto, o terceiro movimento é marcado ndo apenas pelo
surgimento das igrejas inclusivas, mas especialmente pelo confronto e
disputa entre as mesmas pela legitimacdo, enquanto produtoras de
“verdades”, em torno do que seja a Teologia Inclusiva. Estas verdades
estdo fortemente ligadas as concepcBes de género e sexualidade,
moralidades e relag@es distantes ou proximas com o ativismo/ militancia
LGBT.

Além destas igrejas, destaca-se também a existéncia de “igrejas
virtuais” como a Igreja Calamita, ou Memorial Calamita®’ que, em
2004, figurava entre as inclusivas, com sua pagina na internet, onde
explicitava que,

Como IGREJA de Jesus Cristo, herdeira de seus
ensinamentos e da tradicdo de sua Igreja, nos
definimos, como denominagdo:

MEMORIAL: no sentido de uma heranga
histérica, temos como espiritualidade e base de
formacdo a Igreja Catolica; por isso, que
utilizamos a palavra MEMORIAL.

CALAMITA: enfoca simbolicamente o amor
espiritual existente entre pessoas do mesmo sexo,
simbolizado pela flor do célamo, cujos fasciculos
se unem em feixe para se sustentar, representando
a unido amorosa existente na amizade.

“0 http://incluirbh.blogspot.com.br/2010/02/terca-feira-29-de-dezembro-de-2009-para.html

. https://www.facebook.com/cidadederefugiopoa e  http://gl.globo.com/rs/rio-grande-do-
sul/noticia/2012/03/expulso-por-ser-gay-pastor-cria-igreja-voltada-homossexuais-no-rs.html
Gltimo acesso em maio de 2012

“2 http://ianovageracaoemcristo.com/ acesso em 2011, site fora do ar.

3 http://skmundo.com.br/sede/ Gltimo acesso em maio de 2012

“ http://www.igrejanovavidaslz.com.br/ Gltimo acesso em maio de 2012

“ http://www.novotemploicp.blogspot.com.br/ Gltimo acesso em maio de 2012

“ http://jesuscidadederefugio.com.br/sitenovo/ Gltimo acesso em abril de 2012

T wwwi.calamita.zip.net Gltimo acesso em abril de 2012
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http://ianovageracaoemcristo.com/
http://skmundo.com.br/sede/
http://www.igrejanovavidaslz.com.br/
http://www.novotemploicp.blogspot.com.br/
http://jesuscidadederefugio.com.br/sitenovo/
http://www.calamita.zip.net/
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Esta igreja pareceu interessante por ter forte inspiracdo catélica.
Tentei saber mais dela, mas ndo ha referéncias a existéncia da igreja
enquanto instituicdo e o site ndo é atualizado desde maio 2004. As
buscas pelo nome do seu lider levam sempre a pagina da Igreja da
Internet e ndo houve nenhum retorno de e-mail durante todo o periodo
desta pesquisa. Assim, como a Igreja Calamita ou Memorial Calamita,
ha inimeros sites, blogs e grupos na Internet que figuram como igrejas
OU grupos cristdos, mas que ndo se relinem presencialmente ou nédo
possuem templos fisicos.

Também existem inGmeras comunidades no  Orkut
(como Gays Cristdos e Gays Evangélicos) e Facebook que tém
ligagdes com as igrejas mencionadas acima, especialmente a ICM, além
de blogs de membr@s dessas igrejas ou de pessoas que pretendem
formar igrejas em suas cidades, a partir do contato com as igrejas
existentes.

A internet é, portanto, um meio importante de divulgacdo; em
suas paginas, as igrejas divulgam fotos dos eventos que organizam
e publicam artigos sobre temas biblicos, envolvendo principalmente
a homossexualidade, dando énfase a mensagem de que “Deus néo faz
acepcao as pessoas”.

Além dos sites institucionais, surgem, através da internet,
pequenos grupos gque comegam a se reunir em dialogo com as igrejas
existentes, na intencdo de formar grupos de implantacdo dessas
denominagdes ou, a partir mesmo do conhecimento da existéncia de
igrejas inclusivas, formarem novas igrejas, autbnomas.

A internet funciona, para as igrejas inclusivas, como uma
estratégia eficaz de divulgacdo e expansdo, fendmeno observado em
diversas religides por outros pesquisadores “sobre o uso religioso da
internet no Brasil” (JUNGBLUTH, 2010; BORNHOLDT, 2008) que
tendem a analisar o fendmeno sob a ética do mercado religioso.

De forma bastante breve, descrevo abaixo algumas das Igrejas
Inclusivas no Brasil; primeiro, destaco duas iniciativas pioneiras no pais
e em seguida, detenho-me nas igrejas mais expressivas dentro do
terceiro movimento descrito e que se tornaram significativas para a
compreensao da existéncia da ICM no Brasil.

A Igreja Acalanto ou Familia Acalanto: chamava a atengdo, no
site visitado em 2004, pelo enunciado de abertura do site “Gays de
Cristo”, o que demarcava, de maneira bem contundente, uma série de
aspectos ligados ao movimento. Ainda era possivel encontrar, no site,
uma série de artigos e indicacdo bibliografica sobre os assuntos
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sexualidade, religido e homossexualidade. Pouco tempo depois, 0 site
passou por uma reformulacéo e seu contedido voltou-se para “uma Igreja
includente™®. As informacdes ndo sdo precisas; entretanto é possivel
acessar a informacdo de que a Igreja comecou a surgir em 2001, no meio
universitario (como da conta a contextualizacdo anterior)e o site
informava que possui Igrejas em Séo Paulo (Capital e Bauru), Brasilia-
DF, Rio de Janeiro, Goiania e Porto Alegre, além de estar disposta a
estabelecer contato com pessoas que desejem ser “catalisadores” e
“implantar” a Igreja em outras cidades. Pouco tempo depois ndo foi
mais possivel acessar o contetdo do site e, segundo Rodrigues (2009),
em Sdo Paulo a igreja esta desativada desde 2004, mas permaneceu com
seu site no ar até 2007. Segundo meus interlocutores, seu lider
participou algumas vezes dos cultos da ICM-SP e tem participado dos
cultos na igreja Paratodos*® mas sem nenhuma vinculagéo oficial. Esta
iniciativa de Victor Orellana inspirou liderancas a criarem, em outros
estados, igrejas como a Comunidade Cristad Athos, em Brasilia®. No
entanto, em 2012 ndo ha nenhum grupo inclusivo que esteja
explicitamente ligado a Igreja Acalanto ou ao seu fundador. E
importante salientar, no entanto, que lideres religiosos das igrejas
inclusivas que surgiram depois em S&80 Paulo frequentavam
esporadicamente os cultos ou eram membr@s da Acalanto
(RODRIGUES, 2009). Esta igreja foi alvo de uma série de reportagens
no programa do Ratinho, do SBT no més de maio de 2003. Por
considerar estas reportagens ofensivas, o fundador da Acalanto moveu
processo contra a emissora e contra 0 apresentador e teve ganho de
causa em 2011°",

“8 Creio que o uso de “includente” foi no sentido de se afastar da ideia de Igreja Inclusiva como
“gueto gay”; esse embate, descrito no inicio do capitulo, me parece ter circunscrito algumas
tensdes nas primeiras iniciativas de igrejas inclusivas no pais. No entanto, esta é uma hipotese
que precisa ser desenvolvida.

49 Informagdo transmitida em comunicacéo pessoal com o pastor da ICM-S&o Paulo (setembro
de 2008). Fui informada que a igreja Acalanto “s6 existe virtualmente”, mas ndo tenho detalhes
sobre se ainda funciona em outros estados do Brasil. Seu lider,Victor Orellana, foi um dos
primeiros pastores gays ordenados na entdo Comunidade Gay Cristd, onde também foi
ordenado Luis Fernando, de tradicdo catélica. Segundo o pastor da ICM-SP, o surgimento da
Comunidade Nova Esperanca, em S&o Paulo, suscitou uma disputa entre esta e a Acalanto e o
esvaziamento da Gltima. Sobre esta divisdo, ver também Rodrigues (2009) .

50 Atualmente esta igreja estd sendo etnografada pela estudante de Antropologia na UNB,
Raquel Moreira de Souza (orientada por Tania Mara Campos de Almeida).
51http://mixbrasil.uol.com.br/pride/seus-direitos/ratinho-e-sht-condenados-a-pagar-150-mil-
de-indenizacao-a-pastor-de-igreja-gay.html e
http://www.athosgls.com.br/noticias_visualiza.php?contcod=31881 dltimo acesso em maio de
2012.



http://mixbrasil.uol.com.br/pride/seus-direitos/ratinho-e-sbt-condenados-a-pagar-150-mil-de-indenizacao-a-pastor-de-igreja-gay.html
http://mixbrasil.uol.com.br/pride/seus-direitos/ratinho-e-sbt-condenados-a-pagar-150-mil-de-indenizacao-a-pastor-de-igreja-gay.html
http://www.athosgls.com.br/noticias_visualiza.php?contcod=31881
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A Igreja do Movimento Espiritual Livre - M.E.L, localizada
em Curitiba, existe desde 2003. Segundo seu fundador, a igreja nao
cadastra membr@s, busca “acolher” as pessoas e manté-las em
liberdade, independente da orientagdo sexual. Esta igreja ficou
conhecida apds ser mostrada em reportagem “Igreja GLS” do Globo
Repérter, no ano de 20042, Em entrevista a um site de contetido GLS,
seu fundador explica que,

Quando aceitei a minha homossexualidade, fui
viver com uma pessoa que trilhava 0o mesmo
caminho de fé que eu. Depois de muita reflexao
sobre o0 assunto, descobrimos que podiamos
exercer normalmente a nossa fé em Deus. Como
resultado, continuamos a ter uma vida muito
abencoada na presenga de Deus, e em 1989
tivemos a visdo de que isso podia ser extensivo a
todos os homossexuais que amam a Deus assim
como sdo. Porque é impossivel nés servirmos a
Deus no seio das religides que nos discriminam.
Em 1999 foram elaborados os doze artigos de fé
gue regem a nossa doutrina espiritual. Em 23 de
maio de 2003 foi registrada no cartério de registro
de titulos e documentos de pessoas juridicas, no
terceiro oficio em Curitiba [...] A nossa condicdo
sexual nos difere da de outros individuos mas néo
nos destitui da Graga Divina como se supde. Esta
obra foi criada para acolher os 6rféos da religido,
da justica e da familia; seu objetivo principal é
resgatar os que dentre nds, mesmo assim, sao
filhos da bem-aventuranca, mas que um dia, por
causa da discriminacdo e do preconceito,
perderam a referéncia com a sua fé. (DUQUE,
2006)

“Ap6s algum tempo sem reunides”, ela surge novamente na
internet dizendo que retomou as atividades em abril de 2012, sob um
novossnome, Ministério Haroldo Mhel, numa referéncia ao nome de seu
lider™.

Embora as igrejas Acalanto (em Sdo Paulo) e MEL (em Curitiba)
tenham tido destaque nacional por terem sido as primeiras a serem
noticiadas na televisdo, durante a pesquisa desta tese (2008 a 2012), elas

52 http://globoreporter.globo.com/Globoreporter/0,19125,VGC0-2703-34-2-966,00.html
Gltimo acesso em abril de2012.
53 http://www.mhmhel.mex.tl/frameset.php?url=/intro.html acessado em maio de 2012.


http://globoreporter.globo.com/Globoreporter/0,19125,VGC0-2703-34-2-966,00.html
http://www.mhmhel.mex.tl/frameset.php?url=/intro.html
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tiveram pouco destaque. A Acalanto, por ter suas atividades encerradas,
apesar de ter tido imensa importancia no contexto de formacdo das
igrejas em S&o Paulo. A Igreja MEL, porque ndo foi importante nesse
contexto, estando longe dessas redes descritas acima e, por ter passado
por um periodo de “auséncia” de atividades.

As igrejas mais proeminentes no contexto atual sdo a Igreja da
Comunidade Metropolitana, a Igreja Cristd Contemporanea, a
Comunidade Cristd Nova Esperanga e a Igreja do Evangelho
PARATODOS, as trés primeiras com templos em diferentes cidades do
Brasil e esta Gltima atuando em S&o Paulo. Durante a pesquisa de
campo, a Comunidade Betel do Rio de Janeiro figurava como uma igreja
autbnoma, importante no Rio de Janeiro e, em marco de 2010, ela foi
incorporada pela ICM-Brasil.

A Comunidade Cristd Nova Esperanca - CCNE segundo seu
site®, “tem a missdo de levar o Evangelho Inclusivo do Nosso
SENHOR e Salvador JESUS CRISTO a todas as pessoas, independente
de sua orientacdo sexual, cor, raga, credo”. A igreja fundada em Sao
Paulo, se define como,

Uma igreja evangélica inclusiva pentecostal, que
celebra ao Unico DEUS da Biblia, que essa é
nossa Unica regra de fé e pratica; pregamos a
unido estavel sejam hetero ou homo, santificagéo
e cremos que hd uma promessa de vida eterna e
essa promessa Se estende a todos aqueles que

amam e obedecem ao SENHOR JESUS.*®

A CCNE surgiu em Sdo Paulo desde 2004 e tem igrejas nos
estados do RJ, MT, RN, CE, e MA, além da Argentina e Portugal,
conforme o site. Segundo Rodrigues (2009), a CCNE surge a partir de
“uma ala dissidente da Igreja Acalanto” (RODRIGUES, 2009, p. 26),
mais “pentecostal”.

54http://www.ccnei.org/ acessado em maio de 2012. Um fato interessante ocorrido durante o
levantamento das igrejas é que, ao digitar o site de outras igrejas (Paratodos e ICM) eu era
direcionada para o site da CCNE. O fato revela uma manobra virtual de “arrebanhamento” de
pessoas interessadas nas igrejas inclusivas que, ao procurarem as outras denominagdes, eram
direcionadas ao site da CCNE, o que pdde ser verificado em 2008 e que ja ndo acontece mais.
As igrejas também trocam os enderegos de seus sites frequentemente, dificultando um
acompanhamento sistematico.

55 (http://www.ccne.org.br/ccne/index.asp) acesso em 16 de maio de 2009. Atualmente, o site
de onde foram extraidas as informagdes esta fora do ar.


http://www.ccnei.org/
http://www.ccne.org.br/ccne/index.asp
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Igreja do Evangelho Para Todos — ICEPT (PARATODOS)
surgiu a partir de um grupo de oracdo e comunhdo de pessoas LGBT
gue reuniu, no inicio dos anos 2000, pessoas que vieram a fundar e fazer
parte de diferentes denominagdes inclusivas em Sdo Paulo: A igreja
PARATODOS (em 2004) e a ICM-SP (em 2006). Durante as tentativas
de criacdo da ICM em Séo Paulo, a fundadora da PARATODOS esteve
presente mas decidiu fundar uma igreja autdnoma, nado filiada,
institucionalmente, a nenhuma outra, permanecendo com 0 nhome
PARATODOS  nesta iniciativa®. ~ Segundo o  blog® da
PARATODOS, a igreja ¢ “voltada a diversidade e nao faz distingdo de
pessoas, independente de idade, etnia, nivel social ou orientacdo sexual,
desde que queiram ser mais felizes, amando e seguindo a Deus sem
precisar usar mascaras”.

A Igreja Cristd Contemporanea é a mais recente das igrejas
com maior destaque no pais, dentre as focalizadas nesta pesquisa.
Fundada em 2006, esta localizada na cidade do Rio de Janeiro; seu
fundador, Marcos Gladstone (cuja trajetdria indica vinculos anteriores
com a ICM e sua tentativa de implantacdo no Rio de Janeiro), tem uma
série de textos no sitio e evoca o “chamado do Espirito Santo” para a
fundacéo da Contemporanea. Esta denominacdo foi foco da etnografia
realizada por Natividade (2008), que afirma que sua fundagdo se deu a
partir de um cisma com a Igreja da Comunidade Metropolitana no Rio
de Janeiro, a primeira desta denominacéo no pais fundada em 2003 pelo
préprio Marcos Gladstone (MUSSKOPF 2008, p.191). Sobre o cisma
gue deu origem a ICC, Natividade (2008,2010) encontrou dificuldade
para conversar com seus interlocutores, pois tal acontecimento parece
permanecer ainda como “tabu” e conta que foi “repreendido” ao tentar
entabular conversas sobre o rompimento que deu origem a Igreja Crista
Contemporanea (NATIVIDADE, 2010, p.99).

A Comunidade Betel do Rio de Janeiro®®, que também existe
desde 2006, sempre foi referida como “igreja irm&” da
ICM, nos diversos eventos que realizam em conjunto, especialmente na
ICM-SP. Se intitula “Igreja Cristd, Reformada Protestante e Inclusiva”
e, afastando-se da identidade de evangélica e pentecostal, a comunidade
Betel se afirma como:

56 Informacéo transmitida em comunicacéo pessoal pelo pastor da ICM-SP, que fez parte do
grupo PARATODOS.

" www.icept.blogspot.com. O site da igreja www.paratodos.com.br era, em 2009,
redirecionado para a pagina da CCNE.

58 http://www.betelrj.com


http://www.icept.blogspot.com/
http://www.paratodos.com.br/
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Igreja Cristd porque somos parte do Corpo de
Cristo, presente no mundo todo e reconhecida por
todos ao proclamar o genuino Evangelho de
Cristo Jesus, segundo o legado dos Apostolos, a
partir do ensino das Sagradas Escrituras e da
correta administracdo dos Sacramentos — que sdo
dois — 0 Santo Batismo em nome da Santissima
Trindade e a Santa Ceia do Senhor ou Eucaristia.
Reformada Protestante porque cremos e
proclamamos as grandes doutrinas da Reforma
Protestante do século XVI: a justificacdo
somente pela Graca de Cristo Jesus; a Biblia
como a Unica e suficiente regra de fé e prética;
0 sacerddcio universal dos seres humanos que
creem em Cristo Jesus como Salvador e
Senhor; a eleicdo incondicional dos filhos e
filhas de Deus; a perseveranca dos santos, dentre
outras doutrinas reconhecidas como reformadas.
Inclusiva  porque cremos, segundo  0s
ensinamentos do Evangelho contidos no Novo
Testamento bem como os demais escritos dos
Santos Apdstolos, que Deus ndo faz acepgéo de
pessoas, e, por isso, em Cristo ndo ha nem pode
haver categorias e rétulos usados socialmente,
através da  Historia, para desumanizar,
“coisificar”, desnivelar a igualdade entre todos os
seres humanos diante de Deus que 0s criou a sua
imagem e semelhanca. Por isso, em nossa Igreja,
todos sdo bem-vindos e convidados para serem
um em Cristo, independentes da cor da pele, nivel
social, género, orientagdo sexual, etnia ou
qualquer outro rétulo. Cremos que as pessoas
homossexuais, sejam homens ou mulheres, tem
o direito inalienavel de confessar a fé em Cristo
e de pertencer a uma Comunidade Crista.

De todas as igrejas descritas, a Betel é a que assume, de forma

mais contundente, a identidade protestante reformada; suas doutrinas
sdo partilhadas pelas igrejas protestantes histéricas. Sua aproximacao
com a ICM-SP encontra, nesse sentido, ressonancia teol6gica e uma
afinidade no que diz respeito a sua visdo de inclusdo. Cabe lembrar que
embora a Comunidade Betel tenha surgido como igreja independente em
2006, foi fundada a partir de pessoas que frequentaram a primeira
iniciativa de formacdo da ICM no Rio de Janeiro e que, apds a
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dissolucdo, ndo aderiram a proposta de criagdo da Igreja
Contemporanea.

2.3 A IGREJA DA COMUNIDADE METROPOLITANA —ICM -SUA
MATRIZ AMERICANA A METROPOLITAN COMMUNITY
CHURCH - MCC.

A lIgreja da Comunidade Metropolitana foi fundada em 1968 na
cidade de Los Angeles por Troy Perry, apds ter sido expulso de uma
Igreja Pentecostal em Los Angeles, California, nos EUA.

No site da igreja € mencionada a sua criagdo em 1968, “um ano
antes de Stonewal™®. E bastante recorrente, nas falas de meus
interlocutores, a mencgdo da MCC como a primeira organizagdo religiosa
para os direitos LGBT nos Estados Unidos e a participa¢do do reverendo
da organizacdo da primeira parada gay de So Francisco. O reverendo
Troy é acionado como ativista, como enfatizou o pastor da ICM-SP, “O
reverendo Troy, por exemplo, jejuou, fez greve de fome pedindo apoio
governamental pra pesquisas de combate a AIDS nos EUA”.

Estas narrativas, muito presentes entre meus interlocutores em
campo, fazem referéncias a Troy Perry como uma espécie de martir.
Assim, a MCC é inserida naquilo que tem sido descrito como a
emergéncia do movimento homossexual americano.

Segundo dados do site®® da Matriz MCC Church, esta igreja esta
presente em 37 paises, faz parte do Conselho de Igrejas norte-americano
e é dirigida por uma mulher, Reverenda Nancy Wilson; a coordenacéao
da América Latina (onde, segundo Musskopff,a ICM esta ha mais de
25 anos) é da bispa Darlene Garner.

2.3.1A Igreja da Comunidade Metropolitana no Brasil

Segundo Musskopf, uma “presenc¢a mais organizada da ICM” no
Brasil acontece em 2003, por ocasido da | Conferéncia das Igrejas da

59 Felipe Fernandes afirma que “Revolugdo de Stonewall” (Nova lorque, EUA, 1969) é um
mito fundador que marca a definicdo do homossexual como um sujeito politico (...). “A
Rebelido de Stonewall pode ser interpretada como o marco de um “entendimento”. Foi ali,
naquele momento, que, pela primeira vez, uma comunidade “reconhecida” como homossexual
percebeu sua situagdo de “opressdo” e reagiu. Ao periodo de Stonewall é dado o lugar de
constru¢do de uma nova forma de se viver a homossexualidade. (FERNANDES, 2011,
p.68/69)

% hittp://mccchurch.org/overview/ altimo acesso em abril de 2012
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Comunidade Metropolitana no Brasil. O objetivo do encontro era
passar de um “trabalho feito pela internet” para a implantagdo de igrejas
nos estados brasileiros. Ainda segundo Musskopf (2008), em 2004
aconteceu uma visita do Rev. Troy Perry, fundador da UFMCC, quando
foi inaugurado, oficialmente no Rio de Janeiro, o primeiro templo da
ICM no Brasil.

Em 2006 com a visita da bispa Darlene Gardner (responsavel
pelas ICM na Ameérica Latina) ao Brasil, a ICM no Rio é destituida e
Marcos Gladstone funda a Igreja Cristd Contemporanea alguns meses
depois (NATIVIDADE, 2008) . Minhas conversas e entrevistas com
alguns interlocutores de pesquisa sugeriram/informaram que, quando
acontece a visita da Bispa Darlene, a Igreja do Rio “estava caminhando
de uma forma um pouco diferente, o pastor tinha registrado Igreja da
Comunidade Metropolitana e ele como pastor vitalicio”. A igreja do Rio
tinha criado um estatuto préprio, diferente daquele proposto pela
Fraternidade Universal das Igrejas da Comunidade Metropolitana:

A Bispa Darlene chegou, a primeira coisa que ela
fez foi isso: ela veio pra fazer a destituigdo do
grupo e dizer que aquele grupo ndo era ICM.
Porque existiam claras incompatibilidades entre o
que 0 grupo era e 0 que a ICM se propde ser. Por
exemplo, na ICM ndo h& dono, a igreja é da
comunidade metropolitana. Esse nome é um
conceito, ndo foi escolhido do nada. E assim, a
igreja € da comunidade. A comunidade local é
quem reconhece as suas liderangas, a lideranca é
indicada pela comunidade, ndo existe cargo
vitalicio, ndo existe dono, ndo tem pastor vitalicio
na comunidade, que eram coisas que na
comunidade do Rio de Janeiro tinha. Eles tinham
elaborado um estatuto prdprio e andavam com as
suas pernas, e faziam do jeito que o lider achava
melhor. (Pastor da ICM-SP, entrevista, marco de
2009)

Ainda segundo o pastor da ICM-SP, com a destituicdo do grupo
ICM do Rio, algumas pessoas continuaram se reunindo,

E ficou s6 Niterdi, com que eu mantinha contato,
mas entdo algumas pessoas que estavam no Rio,
que queriam continuar sendo ICM formaram um
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outro grupo na sala do Marcio Retamero e ali
comecou a ICM Betel, que era a comunidade
Betel, que seria a ICM do Rio, uma vez que a
comunidade do Rio tinha se tornado comunidade
neo- pentecostal. Entdo tivemos, novamente, o
grupo do Rio e de Niterdi, mas embrionérios,
assim como S&o Paulo.

Além do Rio, esta Igreja se fez presente na cidade de Niterd6i (sob
a coordenacao de Gelson Piber de 2002 a 2008),

Em Niterdi, o lider pastoral tinha mais experiéncia
e mais tempo de contato com a ICM, porque o
Gelson ja tinha contato desde quando ele estava
em Porto Alegre; teve uma tentativa de
implantacdo da ICM em Porto Alegre, que nédo
deu certo e ele foi pra o Rio de Janeiro e comegou
o0 grupo em Niteroi.

Segundo Musskopt (2008), em Porto Alegre houve a tentativa,
por parte de Gelson Piber, de implantar a ICM, sem sucesso. Em 2006,
apos o cisma que deu origem a Igreja Contemporanea, Piber tornou-se
coordenador da Equipe de Implantacdo da ICM no Brasil (cargo hoje
ocupado pelo reverendo responsavel pela ICM-SP). Em 2008, quando
iniciei a pesquisa etnogréafica, Gelson ndo estava mais ligado a ICM.
Segundo o pastor da ICM-SP, ele teria voltado a “oficiar como padre”.

A visita da Bispa ao Brasil em 2006 se deu em fungdo de sua
nomeacao para a coordenacdo da ICM na América Latina, em 2005. De
acordo com Musskopff (2008), em seu plano de atuacgéo para o triénio
2005-2008, a coordenacgdo buscava, entre outras metas:

“priorizar a producdo de materiais para o trabalho das
liderangas”; isso inclui a tradug@o quase total do material disponivel no
site da Matriz MCC para o portugués e, disponibilizacdo no site da
ICM-Brasil (que comecei a acessar sistematicamente em 2008), “maior
envolvimento em questdes de justica social™® ¢ “expanséo da ICM”.

Com a visita da Bispa, houve outras tentativas de implantagdo da
ICM no Brasil, como em Brasilia, numa parceria - que ndo se
consolidou - com a ONG Harpazo, cujos lideres fundaram o Ministério
Nac&o Agape (citada acima).

81 Aspecto que seré trabalhado no Gltimo capitulo.
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Em 2012, a ICM possui igrejas em Sdo Paulo ICM-SP (objeto
desta pesquisa etnografica), Belo Horizonte e Divindpolis em Minas
Gerais, Vitoria — ES, Fortaleza - CE, Belo Horizonte e Rio de Janeiro
(desde 2011, através da filiacdo da Igreja Betel a Fraternidade das
Igrejas da Comunidade Metropolitana, agora ICM-Betel). Possui ainda
pequenos grupos que visam a implantagdo da igreja em Salvador,
Teresina - Pl, Goiania- GO e Umuarama e Maringd- PR (“casas de
missdo”) %

Embora o contetdo do site da ICM-BRASIL esteja sendo sempre
atualizado e seu conteudo “fixo” - que nos apresenta a igreja e define
seus objetivos - seja constantemente alterado, foi possivel coletar dois
trechos distintos que apresentam a ICM no link “quem somos”. Em
2008, a ICM se preocupava em definir que ndo se denominava uma
igreja “Gay”, segundo as palavras do Site:

A Igreja da Comunidade Metropolitana é uma
igreja cristd com alcance especial & comunidade
GLBT em volta do mundo (...). Ao contrario do
gue muitos pensam, a ICM ndo é uma igreja gay;
se assim fosse, estaria descriminando o
heterossexual. A terminologia apropriada seria
igreja cristd inclusiva, como no slogan 'ICM, a
igreja que inclui em Cristo".

A ICM no Brasil intitula-se uma “Igreja Crista Inclusiva”,
contrapondo-se a identidade “evangélica” e considera-se herdeira de um
movimento “cristdo gay” que tem inicio nos Estados Unidos no final da
década de 60, com a fundacéo da Metropolitan Community Church.

Atualmente (2012), o site da ICM-Brasil, no link “quem somos”,
retrata a Igreja como “uma comunidade global que estd derrubando
muros ¢ construindo esperanca!”. Além disso, visa “a integragdo
saudavel da sexualidade e da espiritualidade para que gays, Iésbicas,
bissexuais, transexuais, heterossexuais e questionadores possam viver
com integridade como pessoas de fé”. Tem por objetivo, também, “lutar
por justica e paz no mundo”.

S2http://www.icmbrasil.com/novoportal/index.php?option=com_content&view=article&id=61
&ltemid=54 Informagdes atualizadas no site em abril de 2012, com ultimo acesso em maio de
2012



http://www.icmbrasil.com/novoportal/index.php?option=com_content&view=article&id=61&Itemid=54
http://www.icmbrasil.com/novoportal/index.php?option=com_content&view=article&id=61&Itemid=54
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2.3.2 Surgimento da ICM-SP

No mesmo periodo de 2006, quando houve a destituicdo da ICM
no Rio de Janeiro, a bispa Darlene, em visita a outras cidades brasileiras,
participa do Primeiro Curso de Formacdo em Teologia Inclusiva,
ministrado pela ICM (NATIVIDADE, 2008) e em S&o Paulo, além de
visitar ONGs, tem um encontro com um pequeno grupo inter-religioso.
Dele participavam pessoas que vieram a dar origem a Igreja
PARATODOS e a ICM-SP.

[...] quando nds participamos, um desses grupos
inter-denominacionais que reunia pessoas pra
estudos era essa Comunidade PARATODOS,
porque na verdade PARATODQOS ndo era nome
de Igreja, era o slogan do grupo [risos], 0 grupo
chamava PARATODOS]...] Néo era uma igreja e
nGs nos reunimos com o interesse de que aquele
grupo crescesse ao ponto de ser uma ICM; sé que
0 grupo, quando cresceu e a gente recebeu a
primeira visita da Bispa Darlene, aconteceu o que
aconteceu no Rio; a Bispa Darlene comentou a
respeito dos critérios, que para ser pastor tinha que
ter teologia e uma das pessoas da lideranca [...]
falou ah, mas eu ndo acho isso necesséario e tal e a
gente ndo tem interesse em ser uma ICM entdo, a
ICM é outra coisa, a gente ndo quer saber. Mas
isso era por parte dela, eu ainda queria, eu achava
interessante e entdo foi selado esse processo e a
PARATODOS seguiu 0 seu caminho para ser uma
comunidade independente. E ai que se tornou
Igreja, assim. (Pastor da ICM-SP, entrevista,
setembro 2008)

Segundo o relato do pastor da ICM-SP, quando o grupo que tinha
como slogan “igreja é para todos” se reuniu com a Bispa, soube 0 que
era preciso acontecer para ser uma ICM,

A gente conversou com a Bispa, fizemos um
passeio e quando ela falava sobre como era a
proposta de ICM, eu fiquei super animado, mas
outras pessoas ficaram super desanimadas. N&o
gostaram.

-0 que fez vocé ficar animado e as outras pessoas
ficarem desanimadas?

Porque eu descobri que a ICM ndo era uma
igreja protestante que aceitava gays, ndo era
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uma igreja catélica que aceitava gays, ela era
uma igreja inclusiva de fato, ela era uma
releitura de tudo, ndo era s6 da questdo LGBT,
era da prdpria questdo do cristianismo. Era muito
mais profundo do que eu imaginava, ndo era
reproduzir sistema religioso e tolerar a
diversidade sexual, ndo. Era reler tudo, era uma
construcdo muito diferente, era uma abertura
muito mais radical e isso pra mim foi
fascinante. E embora a ICM tivesse essa abertura
toda, a maneira como ela se estabelecia era bem
sistematica, e nessa maneira como ela se
estabelece é que foi complicado.

-Por qué?

Porque eu tinha formacdo teoldgica, mas as
outras liderancas daquele grupo ndo tinham
formacéo e tinham o desejo de reproduzir
algumas coisas que eram incompativeis com a
visdo da ICM e ficou muito claro que se
fossemos ser ICM deveriamos nos separar.

E nos dividimos, e eu decidi que iria comegar a
implantacéo das ICMs, da ICM de S&o Paulo.

-E quem veio com vocé?

Na verdade eu ndo queria que viesse ninguém
porque tinha que comecar...

A questdo da formacdo teoldgica, que o reverendo coloca como
um separador entre a proposta de ser uma ICM e as pessoas que
“desanimaram” (que sdo as mesmas que fundaram a Paratodos) ¢
também similar a outras igrejas Inclusivas. Isto é, pesquisadores
encontraram um “desapego as questdes teologicas” em grande parte das
denominacdes descritas acima, como a Contemporanea (NATIVIDADE,
2008, p.148) e também a CCNE, que ndo véem a necessidade de uma
formacéo. Rodrigues (2009, p.123) descreve que as liderangas religiosas
da CCNE desconsideram a necessidade de uma formagdo teoldgica, ja
que seus pastores foram “ungidos”, “guiados por Deus”.

Embora o reverendo tivesse dito que “ndo queria que viesse
ninguém” um grupo de seis pessoas, incluindo ele e seu namorado,
iniciaram o grupo de implantacdo da ICM-SP em 2006,

A gente comeca entdo, na sala da minha casa o
grupo de implantacdo da ICM. A ideia era ndo
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parecer um cisma, uma divisdo, era eu me afastar
sozinho e comecar do nada, até porque eu queria
aprender como formar o grupo da ICM e o grupo
tinha que nascer com a missdo, viséo e valores da
ICM. Essa missdo, visdo e valores precisavam ser
aprendidos, eu precisava aprender e conhecer
melhor eles; nés ndo iamos nos transformar um
grupo em ICM, nds iamos comecar uma ICM.

A instalacéo oficial e definitiva da ICM no Brasil, como Igreja da
Comunidade Metropolitana, acontece do ano de 2006 a partir da ICM de
Sdo Paulo (que passou a realizar seus cultos num saldo de hotel),
estando ligada a UFMCC ou FUICM (Fraternidade Universal das
Igrejas da Comunidade Metropolitana) apesar de, como pudemos ver
anteriormente neste capitulo, diversos grupos terem se reunido em Sao
Paulo (e outros estados) a partir do conhecimento de sua Matriz
americana, ao longo das décadas de 1990 e 2000.

2.4 TEOLOGIA INCLUSIVA: UMA PRODUCAO INICIANTE NO
BRASIL

Assim como € nova a existéncia de igrejas inclusivas no Brasil, a
producdo de textos que enfoquem uma Teologia Inclusiva €
praticamente inexistente. Durante a pesquisa etnografica poucas eram as
referéncias e muitas as intengdes de fomentar uma producdo de Teologia
Inclusiva no Brasil por parte da ICM —-SP; as liderangas religiosas
desejavam que este projeto se concretizasse em breve.

Apenas recentemente localizei o que pretende ser um projeto
editorial que se delineia em torno de uma possivel Teologia Inclusiva:
Desde 2009, a editora Metandia (Figura 01), cujas diretoras fazem parte
da igreja Betel-ICM Rio, ja publicou trés livros do Reverendo Marcio
Retamero: “Banquete dos Excluidos” (2009); “Pode a Biblia Incluir*?
(2010) e “Cronicas de um pastor gay” (2011). Esta editora também
lancou livros de outros autores considerados inclusivos, como
Alexandre Feitosa (ligado a Comunidade Cristd Athos, de Brasilia),
Biblia e a homossexualidade” (2010).

“Banquete do Excluidos” é o primeiro titulo da editora Metan6ia
e constitui-se num conjunto de mensagens elaborado pelo Rev. Marcio
Retamero para os cultos da comunidade Bettel-ICM Rio. Partindo do
pressuposto de que “a Igreja de Cristo sempre conheceu a diversidade”,
Retamero reuniu suas pregacOes proferidas na igreja do Rio para todos
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aqueles “excluidos da religido, Iésbicas, gays, bissexuais, transexuais,
heterossexuais que ndo se enquadram nos moldes e nas mascaras que a
religido impde”. Através de suas “reflexdes”, ele desconstroi leituras
“tradicionais” que “condenam” e “excluem” para reconhecer que os que
vivem a margem da sociedade “sdo alvos do amor e da ternura de
Deus”.

“A Biblia e a homossexualidade”, de Alexandre Feitosa,
realizam a desconstrucfes de textos biblicos comumente utilizados para
condenar a homossexualidade (como em Génesis, Levitico, Romanos e
Corintios). Seu texto se contrapde a estes trechos a partir da ideia de que
as passagens biblicas foram escritas em determinados contextos, e é a
sua luz que devem ser lidos. De forma analoga aos cursos que a ICM SP
oferece aos seus membr@s e disponibiliza em seu site, Feitosa
reinterpreta os textos biblicos que usualmente sdo utilizados para
condenar a homossexualidade conferindo uma “visdo positiva da
homoafetividade a partir da Biblia” (2010, p.12).

Em 2010, o reverendo Mércio Retamero também escreve acerca
das interpretagdes biblicas sobre a homossexualidade. Em ‘“’Pode a
Biblia incluir?” Por um olhar inclusivo sobre as escrituras”,
Retamero afirma que a “igreja inclusiva ¢ ainda um bebé em solo
brasileiro” e que tem “ouvido pregacgdes e lido estudos biblicos que sdo
apenas reprodugdes dos estudos e das pregacOes fundamentalistas, mal
adaptados a inclusdo, além de praticas eclesiasticas fundamentalistas, o
que lamento muito” (p.10).

Portanto, Retamero nos faz crer que existem diferencas teoldgicas
entre as chamadas igrejas inclusivas e que a leitura fundamentalista da
Biblia ainda persiste em muitas delas. Para Retamero é preciso
reinterpretar “toda a Escritura”. Além de introduzir a proposta de uma
Teologia Inclusiva, Retamero da as linhas histéricas para a construcao
desta. Segundo o autor, a Teologia Inclusiva é de vertente protestante
(“heranga” de Lutero e Calvino), cuja abordagem “histérico gramatical”
pretende, “através da metodologia critica-hemernéutica do século
XVIII” (RETAMERO, 2010, p.39), afastar-se de interpretacOes literais
dos textos biblicos, caracteristica do fundamentalismo.

Em “Cronicas de um Pastor Gay”, Retamero retine textos que
foram produzidos para “o site LGBT ACAPA”; o livro propde articular
e refletir temas que foram importantes para “a luta por cidadania plena e
igualitaria” LGBT.

E importante destacar que alguns livros sobre Biblia e
homossexualidade j& foram publicados por autores ligados a diferentes
denominagdes inclusivas. Entretanto, ndo formam um corpus para uma
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significativa producdo em Teologia Inclusiva no Brasil. Ha também
iniciativas mais independentes, como a de Fernando Cardoso (que disse
ndo participar de nenhuma igreja inclusiva e se apresenta como
“paranaense, professor e militante LGBT”), que langou, em 2010, dois
livros: “A homoafetividade e o Cristianismo” (2010) e “O Evangelho
Inclusivo e a Homossexualidade” (2010).

E importante mencionar que, embora ndo exista nenhuma nitida
ligacdo entre a Teologia da Libertacdo, a Teologia Feminista e a
Teologia Inclusiva, & possivel atribuir a elas uma mesma matriz
interpretativa da Biblia, e vislumbrar, de forma analoga, suas
preocupacdes com a realidade social contemporanea.

Como analogia a Teologia Feminista Catdlica, produzida no
Brasil (ROHDEN,1995), poderiamos considerar pistas que levam a
reflexdo de que a Teologia Inclusiva também esta se delineando a partir
de algumas tensdes. Fabiola Rohden (1995) descreve que a Teologia
Feminista reencena, em seus discursos teol6gicos, antigas tensfes, como
aquelas advindas da oposi¢do “igualdade x diferenca”. Em pesquisa
anterior, pude verificar, em relagdo as tedlogas feministas luteranas, que
0 que constituia a base para a sua teologia feminista, estava
estreitamente ligado ao que chamei de Igualdade na Diferenca,

[...] isto é, para a Igualdade no sentido de oposicdo
ao termo Desigualdade, que por sua vez remete a
uma lIgualdade pensada em termos juridicos,
contemplando direitos e deveres iguais para
homens e mulheres. Essa perspectiva também ¢é
revelada pela propria opgdo teoldgica das
mulheres na Teologia da Libertacdo, favorecendo
0 engajamento como grupo e movimento que,
como elas, procura eliminar a exclusdo social.
(WEISS DE JESUS, 2003, p.92)

Creio que ainda seja precoce analisar mais profundamente a
Teologia Inclusiva no Brasil; no entanto, pude verificar que entre os
tedlogos/pastores da ICM no Brasil hd uma grande influéncia da
Teologia da Libertacdo e uma grande énfase também na Teologia
Reformada Protestante, que implica em compreender a “ideia de
‘igualdade em esséncia’ do ‘ser humano’, uma perspectiva que,
associada ao ethos individualista e a perspectiva de género (no caso da
Teologia Inclusiva da ‘diversidade sexual’ também), “permite a
valorizacdo da diferenca, ndo dada pelo sexo, mas pelas escolhas
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individuais” (WEISS DE JESUS, 2003), distanciado-Se de perspectivas
naturalizantes e hierarquicas e aproximando-se de uma perspectiva mais
igualitaria®.

63 O discurso do pastor da ICM é bastante ilustrativo, do que pode ser, mais tarde, analisado
sob esta perspectiva: “O trabalho da ICM nunca vai poder ser medido quantitativamente,
nunca. Muito pelo contréario, e isso a gente vé na vida de Cristo, Jesus encerra seu ministério
terrestre com s6 um de seus discipulos abracado em sua mae e aos pés da cruz, e essa
mensagem inundou 0 mundo inteiro. Nos ndo contamos numero de membr@s como cabega de
gado, o nosso trabalho ndo é em prol de numero de membr@s, mas em consciéncias, em
pessoas libertas na sua visdo e Deus, na sua visdo de ser humano, na sua dignidade, no seu
amor por si mesmo e pelos outros.

Essa mensagem da ICM ndo é uma mensagem pra gays, lésbicas, transexuais e travestis, € uma
mensagem pra todo mundo que € ser humano, porque ndo existe ninguém igual nesse mundo,
todos somos diferentes. E o bonito de tudo isso é essa diversidade, isso é enriquecedor, isso é
maravilhoso, e todas as pessoas, todas as religides, todas as cores sao lindas, quando a gente
tem a possibilidade de conhecer mais de perto a gente vé como é especial, todo mundo é
especial. Nao existe nenhum grupo especial porque todas as pessoas sdo especiais. Essa
mensagem do Evangelho de Jesus, que é um evangelho inclusivo. Eu chamo o evangelho de
Jesus de evangelho inclusivo porque ndo existe outro evangelho, é um s e esse Jesus que era
criticado por sentar com os pecadores, de comer com o0s pecadores, que era chamado de
beberréo de vinho, esse Jesus precisa ser descoberto pelos religiosos, esse Jesus é desconhecido
da igreja cristd, a igreja Crista precisa conhecer Jesus mais de perto e ter esse experiéncia com
Jesus, esse Jesus que é um libertador , o salvador dos excluidos, dos que sofrem, dos que ndo se
enquadram, dos que se sentem estranhos, dos que sofrem por ndo se enquadrarem mas que
precisam entender que ninguém se enquadra, ndo existe grupo, modelo, nés somos diversos e
isso € bonito, Deus fez isso”. (Pastor da ICM-SP, entrevista, setembro de 2008)
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3 ETNOGRAFANDO A ICM-SP

Elegi a Igreja da Comunidade Metropolitana de S&o Paulo —
ICM-SP, como locus privilegiado de minha pesquisa etnogréfica, porque
a ICM-Brasil é, segundo Rodrigues (2007) a mais institucionalizada e
organizada "Igreja inclusiva" no Brasil, possuindo o maior nimero de
membr@s fixos , além de estar presente em um grande ndmero de paises
e contar com mulheres em sua hierarquia. Como observa Rodrigues
(2009), a presenca desta igreja em muitos eventos “ligados a
comunidade LGBT” é também significativa, pois cria uma visibilidade
para esta denominagdo que a faz “parecer uma igreja maior do que
efetivamente é”. Esta ligacdo ndo ¢ identificada de forma institucional
nas outras Igrejas Inclusivas de Séo Paulo.

Quando iniciei a pesquisa etnografica em 2008, a ICM-SP ja era
central para a articulacdo das ICMs no Brasil e 0 Reverendo responsavel
pela igreja em Sdo Paulo era e permanece sendo o coordenador da ICM
no pais.

Também foi fundamental para a escolha da ICM-SP a percepcéao
de que as questdes ligadas a sexualidade e as relagfes de género nesta
igreja eram bem diversas daquelas encontradas por Marcelo Natividade
(2008), em sua etnografia sobre uma igreja inclusiva no Rio de Janeiro,
na qual o autor descreveu detalhadamente como se constitui uma
“homossexualidade santificada”, almejada através de normas de
conduta®.

Apresento, neste capitulo, dados sobre a historia e constituicdo da
ICM-SP, assim como analiso os principios teolégicos que a constituem
e, em particular sobre a ética da sexualidade, desenvolvida pelo pastor e
vivida pelos participantes.

3.1 LOCALIZACAO E TERRITORIOS

Desde que iniciei a pesquisa em setembro de 2008 até o primeiro
domingo do més de junho de 2010, (quando ocorreu a Parada Gay de
2010), a ICM-SP estava sediada na regido central de Sdo Paulo, no
bairro Bela Vista, proximo ao bairro Liberdade. O prédio de trés
andares, entdo abandonado, foi cedido pela prefeitura de Sdo Paulo em
2008 para a Aprofe - Associacdo Pro-falsémicos®, organizacdo ligada

8 Ver capitulo 3 e seguintes.
Shttp://www.aprofe.hpg.ig.com.br



96

ao movimento negro, que “convidou” a ICM, que dividia espago com o
grupo LGBT CORSA (Cidadania, Orgulho, Respeito, Solidariedade e
Amor)®® em outro bairro (ver mapa adiante) e enfrentavam dificuldades
financeiras. Inicialmente, ambos ocuparam dois andares do prédio. Em
meados de 2009, 0 CORSA deixou o espaco compartilhado com a ICM
e 0s membr@s da igreja desvinculam-se da diretoria do grupo de
ativismo LGBT. Concomitantemente, o reverendo responsavel pela
ICM-SP viajava pelo Brasil divulgando a Associacdo das ICM no
Brasil, segundo ele, “brago social” e militante da igreja, que iniciava sua
articulacdo neste momento, mas que nao se consolidou oficialmente até
agora.

Minhas inserces em campo - ouvindo 0s comentérios de
taxistas durante as primeiras corridas - colocaram em evidéncia a
concepgdo da regido como “um espago degradado” da cidade. Na rua
onde se localizava o prédio da igreja h& inimeras construc@es que foram
ocupadas por moradores sem teto, e formaram corticos. A ICM-SP
realizava “trabalhos sociais” pontuais com a populagdo circundante, mas
esta ndo frequenta os cultos da igreja. Além disso, observei, durante o
campo, alguns momentos de tensdo entre moradores e alguns poucos
frequentadores da igreja, que reclamavam por ter seus carros riscados e
pneus esvaziados durante o tempo em estacionavam seus carros na rua
para as atividades da igreja. Mas este ndo era um motivo de
descontentamento com o lugar, que era considerado central para a
maioria dos/as frequentadores/as da igreja, que se locomovia através do
metr6 e dnibus. Depois de algum tempo, me reuni a eles neste trajeto, na
volta dos cultos no domingo a noite; mas nos separavamos na Estacdo
S&o Joaquim, quando eu seguia em direcdo a zona Sul e a maioria deles
seguia em sentido contrério, rumo as periferias da cidade, ou as estacGes
do centro da cidade de S&o Paulo.

O reconhecimento do prédio como um templo da ICM era
possivel apenas através de uma discreta faixa localizada no terceiro
andar. Durante o periodo em que estive fazendo observacdo na Igreja,
eram raros 0s momentos em que pessoas ficavam em frente ao prédio,
ou do lado de fora, geralmente os/as frequentadores/as da igreja

8 Este grupo foi o foco da etnografia realizada por Regina Fachini em meados da década de 90.
O CORSA ¢ um grupo do movimento homossexual, “referéncia em ativismo e educag@o
voltado para a homossexualidade” (FACHINI,2005), criado na década de 90 e que mantinha
relagbes com o Caheusp. A mudanca recente, relatada pelo pastor da ICM-SP, colocou no
mesmo espaco fisico o Grupo CORSA e a ICM, mas as relagdes de proximidade e
distanciamento entre os participantes dos dois grupos remonta a década de 90, antes da
fundacéo da ICM. Atualmente, entre os membr@s da diretoria do grupo CORSA, estavam o
pastor e um diacono da ICM-SP.
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entravam pelo primeiro portdo gradeado e logo chegavam a porta de
entrada do prédio. Neste andar, havia muitos cartazes relacionados a
campanhas de DST/AIDS e relativos a anemia falciforme; o espago era
ocupado pela associacdo, e nos dias de culto nunca havia ninguém neste
espaco, a nao ser os/as frequentadores/as da ICM, que ao entrarem,
ficavam sentados nos sofds e cadeiras ou logo a entrada da porta
fumando e conversando; mas a grade parecia ser um limite, transposto
depois de algum tempo, por alguns, que antes do culto, faziam o trajeto
igreja-casa do pastor (localizada na mesma rua), atuando nos
preparativos das atividades da igreja.

Uma das questdes levantadas pelo proprio grupo era a inser¢do da
Igreja nos espacos mais proximos das “baladas” GLS na cidade de Séo
Paulo, como a “Vieira de Carvalho”. Por diversas vezes esse desejo foi
expresso por diferentes membr@s e lideres da ICM-SP, seguindo-se
comentarios sobre o filme “Oragdes para Bobby” (2009), no qual uma
igreja MCC (Metropolitan Community Church) fica localizada num
espaco de bares e boates GLS, numa cidade dos EUA.

Embora a igreja fique na regido central, grande parte de seus/suas
participantes (e dos/as entrevistados/as) reside na periferia de Sdo Paulo
e em cidades proximas, como Campinas ou Guarulhos. Esta localizacao
reflete 0 movimento de outras igrejas, como mostra Elias Gomes (2010),
em sua pesquisa sobre uma igreja pentecostal localizada no centro de
Sdo Paulo. O autor aponta que essa localizacdo central, em uma
metrépole como S&o Paulo, permite que jovens de todas as periferias a
frequentem.

Almeida (2004), que também trata do espaco geografico ocupado
por igrejas ‘evangélicas’ na regido metropolitana de Sdo Paulo, aponta
que a inser¢do de igrejas (especialmente as pentecostais, no seu caso)
em grandes centros urbanos, facilita o acesso e a circulagbes de
participantes. No entanto, entendo que a ICM tenha sempre procurado se
estabelecer no centro, ndo tanto pela moradia periférica de seus
membr@s, mas por privilegiar espacos reconhecidamente frequentados
pela populacdo LGBT.

Tais espacos, sdo também analisados por Gomes (2010) e
Leandro (2012), ao tratar da regido da Rua Augusta, onde localizam-se
as igrejas pentecostal e evangélica, frequentadas por jovens estudad@s
pelos autores. Gomes (2010) analisa a regido como uma dicotomia entre
céu e inferno e permite pensar que séo bastante plurais @s sujeit@s que
circulam nesses espac¢os, nos grandes centros urbanos.

Natividade (2008) retoma a localizacdo da igreja inclusiva que
pesquisou, nos termos de uma “regido moral”, mas entendo que a ICM-
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SP se localiza no contexto de um espaco social marcado por aquilo que
Gilberto Velho (1999) destaca nas grandes cidades, uma complexidade e
“diversidade de estimulos”. Enquanto estive em campo, a lideranca da
igreja procurou reinstalar a sede em espacos do centro de Sdo Paulo,
descritos por autores como Nestor Perlongher (2008) como “regides
morais”, ou seja, marcados pela presenca de prostitutas, michés,
travestis, etc. com o objetivo de maior insercdo em espacgos de
sociabilidade LGBT.

Em junho de 2010 a mudanca aconteceu e a ICM-SP foi para um
saldo alugado no bairro Santa Cecilia, aproximando-se dos ideais de
insercdo em locais de sociabilidade LGBT (como bares, boates) e
espacos de prostituicdo de travestis e boys, bastante proxima ao “largo
do Arouche” e da Avenida Vieira de Carvalho.

O mapa seguinte, ilustra as quatro localiza¢Ges da ICM-SP entre
2006 e 2012, numa mesma regido do centro de Séo Paulo.
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A-Hotel Principe, Avenida Séo Jo&o.

B- Rua Jerdnimo Leitdo

C- Rua Conde de Sao Joaquim, Bela Vista
D-Rua Sebastido Pereira, Santa Cecilia
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3.2 ORGANIZACAO DA ICM-SP

A lIgreja da Comunidade Metropolitana de S&o Paulo possui um
anico Pastor, que foi ordenado e nomeado em julho de 2008%, em Séo
Paulo, pela Fraternidade Universal das Igrejas da Comunidade
Metropolitana, depois de ter liderado o grupo de implantacdo da ICM-
SP desde 2006. Para ser pastor da ICM, conforme entrevista, €
necessario ter formacdo teoldgica e realizar alguns cursos (presenciais
ou a distancia) promovidos pela matriz americana,

[...] um seminério de teologia que contemple as
disciplinas que a ICM entende como sendo o
curriculo fundamental, mais dois cursos que ainda
sdo feitos online, que ai é direto com a ICM, que é
a extensdo em Teologia Inclusiva e a Diversidade
Sexual e Direitos Humanos; feito isso, a pessoa
esta apta. Por exemplo, eu estou da ICM ha quase
trés anos, mas eu so fui recebido como clérigo da
ICM h& um més e meio atras. (Pastor da ICM-SP,
setembro de 2008)

Para a ordenacdo de didconos é necessario a decisdo da
comunidade religiosa, acatando a indicacdo do pastor que faz a
cerimdnia de ordenacdo dos diaconos. A ICM-SP tem em 2012 trés
diaconos, entre el@s, uma mulher.

A organizacdo administrativa e religiosa da igreja se da através da
eleicdo de “liderancas” em assembleia geral de membr@s, para os
“departamentos” e “conselho” e para a “diretoria”, que é composta por
“Presidéncia da Igreja”; “Vice-presidéncia da Igreja”; “Secretaria da
Igreja”; “Tesouraria”; “Conselho Fiscal” (com o minimo de trés
membr@s). A ICM-SP possui os seguintes “departamentos”:
“Comunicacdo”; “Eventos”; “Acdo Social”; “Mdusica, Louvor e
Adoracdo” e “Conselho de Musica, Louvor e Adoracdo”; “Liturgia™;
“Casais”; “Infanto-Juvenil”; “Evangelizacdo™; “Surdos e Grupo de
Oracdo”. Enquanto eu estava em campo, esta eleicdo acontecia
anualmente, e em 2012 passou a acontecer de dois em dois anos.

Acompanhei uma das assembleias de membr@s em janeiro de
2010, onde havia cerca de 15 pessoas. Nela foram planejados os eventos
que a ICM-SP faria ou dos quais participaria durante 0 ano e as datas

S7http://www.icmmccregion6.org/Jornadas%20de%20Formacao%20de%20L iderancas%20da%
20ICM%20Brasil.pdf altimo acesso margo de 2012



http://www.icmmccregion6.org/Jornadas%20de%20Formacao%20de%20Liderancas%20da%20ICM%20Brasil.pdf
http://www.icmmccregion6.org/Jornadas%20de%20Formacao%20de%20Liderancas%20da%20ICM%20Brasil.pdf
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para cultos especiais, como Dia de combate a homofobia (maio), Més do
orgulho LGBT (junho), Aniversario da igreja (agosto). Também séo
pensadas, nas assembleias, estratégias de atuacdo da igreja (como a
mudanca de local da sede ) e é realizada a prestacdo de contas.

3.2.1 Os cultos na ICM-SP e suas atividades

A ICM-SP possui hoje cerca de 50 membr@s cadastrados e, nos
cultos, um publico flutuante bastante grande, a maioria composta por
homens que se auto-reconhecem como homossexuais. A presenca de
lésbicas, travestis, transexuais e criancas estd se tornando bastante
frequente como observei nas minhas Gltimas participacdes nos cultos®.

Nos cultos regulares, eu chegava a igreja sempre antes do culto
comecar, cerca de uma hora (as vezes antes, quando sabia de alguma
atividade de antemdo). Nestes periodos sempre aconteciam outras
atividades, como o grupo de estudos sobre homossexualidade e a Biblia
(observado em 2008), o curso de LIBRAS (observado em 2008 e 2009),
0 ensaio do louvor (que acontece todos os domingos), ou do coral (para
preparacdo de cantatas em ocasifes especiais como Natal e Pascoa).
Essas atividades reuniam poucas pessoas, no maximo dez, mas foram
momentos importantes para conhecer o grupo, me aproximar das
pessoas, participar de didlogos (muitas vezes como ouvinte, nem tdo
intrusa) que compdem os capitulos seguintes.

A ICM-SP realiza seus cultos no domingo a noite, as 18 horas.
Estes, de maneira geral, seguem um “roteiro de celebragdo dominical®”,
que ¢ distribuido ou colocado nas cadeiras como parte do “Boletim
Informativo da Igreja da Comunidade Metropolitana de Sdo Paulo”, em
quase todos os cultos. As etapas do culto, neste roteiro sdo: Acolhida;
Preludio; Boas Vindas; Oracdo Inicial (ou de Invocacdo); Leitura do
Salmo; Momentos de Louvor; Testemunhos de gratiddo; Hino de
Contricdo; Mensagem; Cantico de Louvor; Momento de entrega de
dizimos e ofertas; Santa Ceia — “todos e todas sdo bem-vindos a mesa do

% A ICM-SP comegou, em 2011, o culto infantil e em abril de 2012 aconteceu o primeiro
encontro do grupo ICM-DELAS DA ICM-SP. Segundo a pagina do grupo no Facebook, o
grupo ICM DELAS nasceu com o intuito de promover o espago feminino dentro da Igreja da
Comunidade Metropolitana no Brasil e no mundo, tendo em vista que o nimero de mulheres
efetivas dentro da igreja ser relativamente baixo, seja como membr@s ou como liderancas. A
partir de um pedido feito pela Rev. Nancy Wilson, junto as mulheres da igreja, durante o
encontro nacional de Pascoa na ICM de S&o Paulo, entendeu-se a necessidade de uma mudanca
desse quadro dentro das ICMs.

8 Ver Boletins informativos e roteiros de culto, anexo A.
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Senhor”; Anuncios; Oracao Final; Béng¢do apostolica; Poslidio. Embora
0 roteiro sirva de base, podem ser agregados outros elementos em
funcdo da especificidade do culto: se ¢ “festivo”, se tem um pastor
convidado, ou se é ministrado por alguma equipe de outras ICMs que
visitam a igreja.

Antes de iniciar o culto, as pessoas se encontram, se abracam,
conversam no saldo anterior ao saldo de culto, riem alto, brincam. Neste
espaco ficam dispostos, na passagem de um espago ao outro, um
bebedouro e um expositor com diversos folhetos que rednem desde
informativos sobre prevencdo de DST/AIDS, sobre politicos “aliados” a
“causa LGBT” ou de “nucleos LGBT” de partidos politicos diferentes,
folders de ONGs e eventos de grupos militantes LGBT, além dos
préprios folders da ICM.

Os cultos da ICM-SP agregam elementos de diferentes tradi¢cGes
cristds. Num mesmo culto é possivel perceber elementos catolicos e
protestantes. Embora em alguns cultos seja possivel perceber um ar mais
evangélico pentecostal, especialmente nos hinos escolhidos pelo louvor
e a énfase dada a presenca do Espirito Santo, o ritual segue o modelos
de igrejas protestantes tradicionais, especialmente no que diz respeito ao
estilo de pregacdo e ao modo de exposicdo do texto biblico Ha
participacdo de diferentes pessoas, na execu¢do do louvor, na leitura
biblica e nos momentos destinados aos “anuncios”, que informam os
participantes sobre as atividades da igreja, agregam pessoas para
organizagdo de eventos, solicitam contribui¢des para o lanche oferecido
apos o culto e outras formas de participacdo da comunidade. Muitas
vezes havia intérpretes de LIBRAS realizando a traducéo total para os
surdos presentes nos cultos.

Os sabados sdo destinados especialmente para eventos da igreja,
que sdo festivos ou visam arrecadacdo de fundos para investimento na
igreja (como os bingos) e contam, em sua maioria, com a presenca das
drag queens atuando como “animadoras”.

Durante a semana, um dia ¢ reservado ao “atendimento pastoral”,
que pode ser agendado por telefone. Minhas observagdes, no entanto,
revelam que a frequéncia de pessoas na casa do pastor em busca de
“aconselhamento”, ou mesmo para tomar um café ou pedir ajuda ¢
constante entre 0s membr@s da Igreja. O “aconselhamento” agendado
via telefone acontece, muitas vezes, para pessoas que nao sdo membr@s
da ICM.

Durante a semana é realizado também o ensaio do grupo de
louvor (& noite) e reunides do GAP- Grupo de Agéo Pastoral, lideradas
por um membro da igreja para reunir “pessoas que vivem ou convivem
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com HIV/AIDS” e o grupo de oragdo, que reune poucas pessoas,
ocasionalmente nas casas ou na sede da igreja.

3.3 A SEXUALIDADE COMO EIXO TEOLOGICO
ESTRUTURANTE DA ICM-SP

Nas Igrejas da Fraternidade Universal das Igrejas da Comunidade
Metropolitana ha um Manual do Clero. Neste documento, existe um
“Codigo de Conduta e Disciplina dos/as Clérigos/as da ICM” que
tematiza “A Etica da Lideranca Espiritual Profissional nas Igrejas
da Comunidade Metropolitana”, que contempla os clérigos da ICM.
Segundo o reverendo da ICM-SP, o cddigo de condutas ndo versa ou
tem algum impacto sobre os membr@s da ICM e suas condutas sexuais,
mas pauta sua conduta como clérigo. Na ICM-SP ndo ha um
“doutrinamento” com respeito aos comportamentos sexuais e afetivos
d@s membr@s da igreja. Entretanto ha, no codigo de ética, uma
preocupacdo com o que chamam de “Responsabilidade Sexual”, que
afirma “que a sexualidade é um presente de Deus e nos esforcamos por
honrar este presente conduzindo nossas vidas com ética sexual
responsavel (vide Politica de Ma Conduta Sexual)”. No item sobre
“Politica de Ma Conduta Sexual” encontramos a seguinte orientacao
aos seus clérigos:

Desde que a ICM foi fundada, ela oferece uma
voz contraria a negatividade sexual da cultura
judaico-cristd. Portanto, a Politica de Ma
Conduta Sexual da FUICM deve, por outro lado,
reconhecer o risco de ma conduta sexual,
enquanto evita o risco de descorporeizar os/as
lideres que s@o chamados/as a ser modelos de
saude e plenitude, incluindo plenitude
sexual.Que seja afirmado que o sexo é um
presente de Deus. O valor divino do sexo inclui,
mas ndo se limita ao prazer, procriagéo,
comunicagBes intimas, graga e amor. O dom
divino da sexualidade deve ser abragado de
forma responsavel por todas as pessoas, estejam
elas solteiras ou casadas, sejam elas leigos/as ou
clérigos/fas. Uma ética sexual completa e
responsavel esta além das respostas heterossexuais
tradicionais e abraca a beleza dos relacionamentos
entre pessoas das mais diversas orientagdes
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sexuais e identidades de géneros. Uma ética
sexual positiva equilibra o desejo dentro de um
contexto corpéreo dos nossos seres emocional,
fisico, sexual e espiritual, enquanto preserva e
honra a mutualidade e o consentimento. (ICM,
2008, p12)

O discurso de que o sexo “é¢ um presente de Deus” pode ser
encontrado em diferentes denominagdes religiosas cristds. Contudo, este
discurso emerge dentro de um conjunto de doutrinas e codigos que
remete a ideia do “sexo sadio” e o “sexo desvirtuado” que aparece no
discurso pentecostal estudado por Maria Regina Lisboa (2008),
entendendo-se o “bom sexo” (RUBIN, 1998) como ‘heterossexual,
marital, monogémico, reprodutivo e ndao comercial”. Na ICM, uma ética
sexual aparece proxima das discussdes estabelecidas por Gayle Rubin
(1998) - ainda que, entre @s membr@s, estas hierarquizagfes tenham
diferentes configuragcdes - que contempla uma menor hierarquizacéo
entre o “bom sexo0” € 0 “mau sexo*. Mas como nos diz a autora, € dificil
desenvolver uma ética sexual pluralistica sem o conceito de variacdo
sexual benigna; a ICM incorpora a sua “ética sexual positiva” elementos
que sdo considerados “sexo mau” na hierarquia sexual proposta por
Rubin, mas incorpora como “bom sexo” uma boa parcela das praticas
contestatorias e as classificadas como “mau sexo”.

Sdo entendidas como “ma conduta sexual” as relacdes sexuais
com menores, abuso e assédio sexual ou 0 uso do cargo para manter
relacdo sexual (exploracdo sexual). Tal politica, mais do que sinalizar a
conduta sexual dos clérigos, traz uma chave para a compreensdo da
sexualidade como eixo teoldgico da ICM. A sexualidade é positivada,
entendida como um dom de Deus, que ndo estd limitada as relacbes
estaveis, a reproducdo, preocupa-se com relagfes igualitarias e
consentidas.

3.3.1 A missdo, visao e valores da ICM-SP

Na manh do dia 11 de abril de 2009, durante o retiro de Pascoa™
da ICM Sao Paulo, o Reverendo realizou uma palestra sobre “a missao,
visdo e valores” da ICM. O principal tema tratado na ocasido foi a
relacdo entre espiritualidade, corpo e sexualidade. O reverendo iniciou
sua fala afirmando que “como povo liberto de Deus, corajosamente

70 Ver Programagio ANEXO B.



105

retomamos nossa humanidade sagrada, ndo distanciamos nossos corpos
da experiéncia com Deus”. E enfatizando que todas as pessoas ali
presentes participaram de comunidades tradicionais que “separam seus
corpos de Deus,” era preciso aprender a “aproximar o corpo com nossa
experiéncia com Deus”.

Segundo o Reverendo, “nenhuma experiéncia é separada de
Deus”. A intimidade das pessoas (“ro banho, no namoro ou no sexo”) e
suas experiéncias fazem parte de sua espiritualidade. Em um dado
momento, sob a atencdo e o siléncio da comunidade reunida no retiro,
ele questionou:

Porque que antes de fazer sexo a gente néo
ora? -Deus, vocé participa so dessa parte, depois
vocé fica no armério! [Muitos risos] E preciso
tirar o corpo do armario. Ndo que vocé possa
esconder [de Deus], mas precisa ter consciéncia
de que ndo ha como esconder, de que somos
completos. Deus conta as nossas estrias. Conhece
nosso intimo e pensamos que escondemos alguma
coisa de Deus.Meu corpo é bengdo de Deus. “Oh
Gléria quando ver um corpo bonito: - Oh! Coisa
gostosa de Deus! [Risos]. (diario de campo,
manhd de 11 de abril de 2009)

As palavras do pastor operam no sentido de positivar a relagdo
com o corpo e com a sexualidade: “Somos as criaturas mais bonitas, é a
visdo que Deus tem de nds . Quando alguém diz: - vocé nédo vale nada!
Por qué alguém pagou um prego tdo caro que nada poderia pagar?”.
Refere-se a crucificagdo de Jesus, ponto importante da teologia da ICM,
onde a graca da salvacdo (das matrizes protestantes historicas) assume
um papel central no combate a nogéo de pecado.

A positivagdo do corpo e da sexualidade é entendida como um
processo de libertacdo, que se da através do relacionamento cada vez
mais proximo com Deus. “Ame-se, goste-se. Aprenda que este corpo,
este presente de Deus, deve participar da sua conversdo também.”.

“Tirar o corpo do armario” significa neste contexto, apenas uma
das mdltiplas dimensGes de revelacdo e ocultamento das
homossexualidades que Eve Sedgwick relaciona com um regime do
armario que ‘“com suas regras contraditérias e limitantes sobre
privacidade e revelagdes, publico e privado, conhecimento e ignorancia”
(2007,p 19) é uma das mais potentes estruturas de opressdo gay do
século XX e tem muitas faces. A dimensdo da saida do armério acionada
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pelo pastor tem um caréater espiritual, articulado com o relacionamento
com Deus.

De acordo com Miguel Vale de Almeida, “sair do armario”
representa “um ritual performativo que simultaneamente reinstitui 0
sujeito enquanto homossexual e obriga o entorno social a reconhecer a
existéncia de (mais) um ou uma homossexual.” (2010, p. 14). Neste
sentido, a saida do arméario rompe com a heterossexualidade normativa
pautada na “invizibilizagdo” e no “silenciamento” que define a
homossexualidade como pecado, crime ou doenca. (idem,p.15). Fazendo
um depoimento de sua experiéncia pessoal, 0 Reverendo disse que
quando comegou a namorar era “bloqueado sexualmente” e depois da
“libertacao” tornou-se mais ““solto”, mais “livre”, desbloqueou, pois sua
experiéncia com Deus o permitiu “ficar a vontade”, “ser pleno”. O
Reverendo recomenda que toda experiéncia sexual deve ser “completa”,
ndo “com a cabeca no outro lugar”. Que deve-se sentir o0 outro
completamente. Suas primeiras experiéncias sexuais sdo relatadas para
os participantes da palestra como “meia boca”, porque “havia muita
culpa”. Entendendo sua saida do arméario como uma libertacdo, diz
“Depois que eu fui liberto, é bem mais gostoso, estar presente de
verdade! Sentir-se pleno, estar ali”. A onipresenca de Deus -
mecanismo acionado nas igrejas tradicionais para reforcar um Deus que
tudo vé e que portanto vigia e condena as pessoas, construindo uma
nocdo de pecado como estruturante daquilo que é segredo -, é, ali
acionada como um mecanismo que pretende reforgar a positividade da
experiéncia das pessoas com Deus, “as vezes a gente t4 iludido que em
alguns momentos Deus nao esta ali.”, diz ele, enfatizando aos membr@s
da igreja que ¢ preciso “reconhecer a presenca de Deus na intimidade”.

Segundo o reverendo, Deus é ciente mesmo das partes do corpo
que dio prazer: “Sabe aquele ponto que te da arrepio? Deus Sabe onde
¢! Melhor do que vocé.” E para ele, reconhecer isso ¢ “santifica¢do!
N&o s6 no espirito mas também do corpo”.

Na ICM portanto, pretende-se incluir a experiéncia do corpo, da
sexualidade e do prazer na vivéncia religiosa, na “experiéncia com
Deus”

Na ocasido da palestra, embora o assunto fosse tratado de forma
extremamente séria por parte da lideranca e da plateia, a jocosidade se
fazia presente:

Somos criaturas de Deus, a gente estragou e Deus
comprou. Esse € o corpinho que Deus me deu e
eu estraguei. E preciso ter carinho pelo corpo,
sentir prazer em nos mesmos. As vezes tem coisas
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no nosso corpo que nos dao prazer. (diario de
campo, manha de 11 de abril de 2009)

Sua fala aponta que a experiéncia do corpo ¢é sagrada, 0 corpo é
santo “Deus ¢ santo e tudo que saiu da sua mdo é sagrado” e reafirma a
crucificacdo de Jesus como um livramento de qualquer pecado ou culpa
em relacdo a sexualidade ‘‘fomos comprados pelo sangue de Jesus”.

3.3.2 Conjugalidades e discurso pastoral

O casamento e mesmo a unido civil de pessoas do mesmo sexo
era tema frequente da ICM —SP durante minha pesquisa. Se de um lado
0 “casamento” emerge no discurso da Igreja como a conjugalidade,
esteja ou ndo relacionada ao rito, também é foco de reflexbes sobre
“relacionamentos”, como pude acompanhar no “encontro de casais da
ICM-SP” realizado em setembro de 2009. Participaram do encontro seis
casais, dois léshicos e quatro gays, o pastor e seu companheiro, todos
viviam em conjugalidade. Era a primeira vez que a igreja reunia alguns
casais para “conversar sobre relacionamentos” com o objetivo de
construir um “ministério de casais” e a reunido teria 3 e€iX0s:
“Construindo um ministério de casais”; ‘“Relacionamento bem
sucedido.O que ¢ isso? e “Lidando com as expectativas: construir
relacionamentos ou reproduzir modelos”?

O primeiro eixo se concentrava em formar um grupo, porque 0s
casais tinham dificuldade de partilhar e aprender com o0s outros
(especialmente com os erros dos outros); segundo o pastor 0s
relacionamentos homoafetivos sdo pouco compartilhados e ndo ha trocas
e conversas. A finalidade do grupo seria considerar os desafios dos
relacionamentos.

O segundo eixo advinha do diagndéstico do pastor como lider na
comunidade ha alguns anos: os casais 0 procuravam com modelos
prontos que, segundo ele, advinham da referéncia aos pais como casal,
aos modelos que conheceram quando criangas, aos conceitos das
doutrinas aprendidos nas igrejas de origem. Segundo o pastor, sua
proposta era fazer uma desconstrucdo pois segundo ele, na ICM “ndo
h& um conjunto de normas e doutrinas, ndo h4 dogmas. Ha propostas
que sempre podem ser revistas.”
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Este eixo parte do principio que na Biblia existe “uma
diversidade de formagOes familiares”, que na Biblia, o modelo pai +
mée = filhos era praticamente inexistente. A monogamia, segundo o
pastor, surgiu através dos “pagaos”, e ndo dos judeus. Portanto, a énfase
do pastor é que a familia nuclear ndo tem modelo de referéncia na
Biblia, no cristianismo. Foi pontuando seu sermdo com muitos exemplos
biblicos e disse que mesmo a “Sagrada familia” ¢ um mito, pois José era
viavo e Maria, “moca gravida e solteira” poderia ter sido apedrejada
pelos costumes da época.

O pastor enfatiza que toda esta diversidade de familias néo foi
impeditivo para que as pessoas tivessem um relacionamento com Deus.
Ele considera que “Deus quer ter um relacionamento conosco, e nossas
falhas ndo sdo impeditivos ”; nesse sentido, o pastor aciona a graca: diz
que “Jesus foi oferecido antes da funda¢do do mundo” para libertar as
pessoas do pecado e da culpa, e que na Biblia “ndo hd modelo e receita
para relacionamento”.

O terceiro eixo vem da sua observacdo de que as pessoas vivem
numa tensdo entre construir ou reproduzir modelos de relagbes e que
estes modelos prévios geram expectativas, “quanto maiores as
expectativas, mais pesado ¢ o relacionamento”.

O modelo ao qual o pastor se refere € 0 modelo heterossexual
hierarquico, onde o homem é o provedor e a mulher fica em casa e o
homem ocupa o espaco publico. Segundo ele, os casais homossexuais se
veem em conflito com questdes como ‘Quem manda na relagdo? Quem
é 0 passivo da relagdo? Quem usa salto?”

Defende que os casais homoafetivos devem ter a liberdade para
pensarem seus proprios modelos, construidos através da “liberdade, do
didlogo, do afeto, do respeito” e que devem entender que casais do
mesmo sexo sdo significam que sdo duas pessoas iguais, que estas tém
diferencas, “ninguém tem uma metade, sdo duas pessoas inteiras que
estdo caminhando juntas”. Os pontos importantes destacados foram
“ndo ha uma metade’: a valorizacdo da individualidade e da simetria na
relagdo foi bastante enfatizada; “Fomos feitos um para 0 outro” acaba
por negar as diferengas e valorizar as afinidades; “respeite o espaco do
outro”; “ndo discuta a relagdo”: abragar, beijar e transar, segundo o
pastor, sdo mais eficazes no relacionamento do que “senta aqui que eu
tenho que falar algumas verdades pra vocé”, “no momento de flria, ndo
fale”, enfatizando o perddo, mas que “nenhum casamento &
indissoluvel ”.

Enfatizou que o casamento deve ser celebrado sempre, que as
relacdes sexuais devem ser incrementadas, para “apimentar a relacdo”.
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Pois 0 “sexo é uma béncdo de Deus, maravilhosa, e deve ser feito sem
moderacdo. Mas deve ser feito com todo o cuidado, respeito e
responsabilidade”.

O pastor encerrou suas analises em torno dos relacionamentos
homoafetivos dizendo que “hd muitos desafios para o reconhecimento
das uniées homoafetivas” e que eles “devem se ajudar”. ESSe seria um
dos objetivos do grupo de casais (orientar sobre o registro de unido
estavel, os direitos e etc.) e que, se durante muito tempo uma relacdo
prazerosa entre pessoas do mesmo sexo s podia significar sexo, hoje ela
podia ser entendida como “‘sinbnimos de responsabilidade, amor e muito
prazer”.

No encontro de casais fica evidente que a familia também tem sua
concep¢do ampliada, O Reverendo desconstruia o “modelo
heterossexual” do casamento, entendendo-o sempre como uma
construcdo social. No entanto algumas questdes ndo eram tdo evidentes.
Ali estavam presentes casais, mas isso pressupunha monogamia?

Naquela semana, retomei 0 tema do encontro e ele me dizia que
as pessoas que vem de igrejas “fundamentalistas” acreditam que a
“heteronormatividade foi ditada por Deus”, que era necessario realizar
um trabalho cuidadoso de desconstrucdo desta visdo presente em toda
sociedade e entre 0s homossexuais também. Questionei se ele poderia
me dar exemplos. O pastor entdo me contou que,

[...] um dia, respondendo um pergunta dessas,
alguém falou assim (que é de uma outra
comunidade [inclusiva] e estava nos visitando): -
‘nos temos que orar muito pedindo que Deus
tenha misericordia das pessoas que sdo
promiscuas. Eu vi ali uma oportunidade de
aprendizado, ‘o que um individuo promiscuo?’ ele
respondeu que era alguém que faz sexo casual ou
que tem relacdo sexual fora do casamento. E eu
respondi que achava estranho isso, e ele me
perguntou o0 que era promiscuidade, eu respondi
que ‘promiscuidade tem varias defini¢cdes, uma
gue eu gosto mais é assim: promiscuo é o
individuo que faz mais sexo que o invejoso, e
inveja é pecado’. [risos] E essa pessoa ficou
escandalizada, horrorizada com a minha resposta,
enquanto a comunidade ICM ria com isso. (Pastor
da ICM-SP)
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No exemplo acima percebemos a importancia que a categoria
“promiscuidade” ocupa no lugar da ICM-SP, em contraste com a forma
como é trabalhada em outras igrejas inclusivas ou tradicionais. Como
pude observar, em inimeros momentos de minha pesquisa, 0 tema
ocupa um lugar importante nos depoimentos e jocosidades no interior do
grupo.

Seguindo com nossa conversa, eu pedi a ele que me dissesse qual
a concepgdo de casamento presente na Igreja,

Casamento € uma coisa que acontece entre duas
pessoas, € um acordo, um combinado. Aquelas
pessoas se conheceram, se gostam e agora elas
vao negociar como € que vai se dar esse
casamento. E um acordo, e existem as clausulas
que vado ser discutidas entre o casal, ‘cOmo é 0
nosso casamento?qual é a liberdade que nés
temos? O que eu espero de vocé e vocé espera de
mim?’ E isso pode ser revisto depois, claro.

-Fétima: E nisso entra a monogamia ou ndo?

Entra um monte de coisas. Entra até a questdo
financeira, quem vai participar com o que, quem
vai pagar quais contas, tudo isso faz parte do
casamento e isso acontece sO entre as duas
pessoas. O que a gente faz na igreja, que € o rito
de bencdo de unido, € a celebragdo do sucesso
desse empreendimento, que € esse casamento.
Os individuos casaram, fizeram o acordo, esta
indo bem, esté legal, esta gostoso, entdo a gente
vai celebrar isso agora, e a gente faz a
celebracdo na igreja. O rito da igreja ndo é o
casamento, a gente as vezes apelida isso de
casamento, mas na verdade é a celebracdo do
casamento, ou seja, o rito celebra algo que ja
existe de fato. [...] essa é a fungéo do rito. Essa
coisa da monogamia, do casamento, sdo coisas
gue a gente vai estar constantemente falando a
respeito, na ICM, e a gente tenta passar para as
pessoas a ideia de que eles estdo livres para
construir juntos e ndo reproduzir uma coisa, um
relacionamento que os pais deles tiveram, ou
tentaram ter ou fingiam que tinham. Mas que eles
podem ter um relacionamento em verdade, e que
fidelidade ndo precisa ser vista como aquela coisa
ideal de eu s6 tenho olhos pra vocé meu amor. [...]
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Os casais tém muita dificuldade e sofrem muito,
porque eles querem reproduzir alguma coisa,
existe uma expectativa muito grande antes do
relacionamento, porque querem alguém que seja
fiel até a morte, mas o que ¢ a fidelidade? ‘[...] Eu
entendo que fidelidade ndo € isso, ndo é
hipocrisia, fidelidade é vocé chegar em casa e
dizer que viu um rapaz muito bonito, que era
muito atraente, muito interessante, e que
inclusive piscou pra vocé, e poder contar isso
pro companheiro com naturalidade. Ou os dois
estarem juntos e verem alguém bonito e um falar
pro outro e ndo fingirem que ndo olharam. (Pastor
da ICM-SP)

Ao explicar o papel da Igreja na ritualizacdo do casamento, o
pastor da pistas sobre a forma como tematicas ligadas a modelos
heteronormativos, como a monogamia e a fidelidade sdo questionadas
nas praticas religiosas da ICM. Na ICM-SP s6 se realiza celebragdes de
casamento para casais que ja vivem em conjugalidade ou tenham
relagfes sexuais.

Um de meus informantes relata um episédio que esta relacionado
com a forma como a lideranca da ICM-SP lida com as diretrizes
mundiais da MCC; segundo ele, sua primeira pergunta ao conhecer o
pastor da ICM-SP foi sobre a poligamia,

A primeira pergunta pra ele [pastor] foi ‘como é
que vocé lida com a questdo da poligamia?’ nao
porque 0 sexo seja 0 maior problema teoldgico,
mas € porque eu sei que € pra igreja.

- E 0 que ele te respondeu?

A gente ndo liga, isso é problema de cada um
[...] Se bem que na época, quando ele me falou
isso, eu achei que era do tipo ele prefere silenciar,
e ndo o tipo ndo me importo, mas a gente prefere
fazer vista grossa. Af eu tive na casa do pastor pra
desabafar e falar do meu ultimo relacionamento
[...] ele consegue perceber o limite do outro. Ele
sabe até onde ele pode ir com vocé.(Abner,
entrevista, julho de 2009)

Este curto dialogo coloca em evidéncia que o pastor adota uma
perspectiva de que embora a sexualidade seja um eixo teoldgico, ela ndo



112

€ um tema moral, no sentido de ser alvo dos regramentos comuns das
igrejas cristas.

Outro informante, diz que sua permanéncia se deve ao fato de que
na ICM-SP,

Eu ndo tenho que ficar justificando a minha vida
sexual aqui dentro. Eu vivo ela de acordo com o
meu pensamento, 0 meu entendimento e se eu
tenho um parceiro fixo ou se eu tenho dez
parceiros ao mesmo tempo, isso aqui ja nado
tem relevancia. Porque aqui eu encontro uma
maneira de me expressar com Deus e eu vou me
justificar com Deus da minha conduta, se eu estou
ferindo outras pessoas. Se eu posso conviver com
um parceiro fixo e ali eu estou bem com ele ou se
eu posso conviver com dez parceiros a0 mesmo
tempo e todos os dez eu respeitar no seu dado
momento, porque ndo? Eu ndo estou
prejudicando ninguém, eu estou vivendo. [...] 0
pastor e as pessoas que pregam aqui na frente
deixam essa questdo bem aberta; se eu ndo
estou ferindo ninguém e eu ndo vejo isso como
traicdo, porque eu vou colocar isso de modo muito
sincero e se eu tiver dez parceiros, todos os dez
vao saber [...]. Claro que é uma coisa exagerada,
falar em dez parceiros ao mesmo tempo (risos),
mas vamos dizer, vamos deixar as possibilidades
em aberto. Entdo nesse sentido, eu tenho que ter
essa liberdade. (Alfeu, entrevista, margo de 2009)

Uma informante também diz que considera que suas praticas
sexuais nao entram em conflito com seu “relacionamento com Deus”

Tem pessoas que vao ao dark room’ e vdo pra
igreja; eu, por exemplo, sou uma dessas. [risos]
Mas isso ndo vai me fazer diferente, ndo vai me
fazer pecadora, porque o pecado é eu querer
renegar a minha carne, é eu querer renegar 0s
meus desejos, 0s meus sentimentos, isso sim. Eu
deixar de fazer o que eu quero sé pra agradar
alguém, lutar contra a minha carne, como assim?

™0 darkroom é um ambiente totalmente escuro que existe em alguns bares, boates e saunas,
para relagdes erético-sexuais que se ddo na maioria das vezes de forma anonima.
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Eu ndo vou sair aos tapas comigo mesmo, ndo! Eu
tenho que me amar, independente se eu ndo quiser
ter relacionamento com ninguém ou quiser ter
uma vida de aventuras, hoje um rapaz, amanha
com outro, é o meu estilo de vida. Eu ndo tenho
que deixar de viver a minha vida, pra poder me
sentir amada por Deus, me sentir querida e entrar
nos céus. Entdo, é complicado a gente pregar isso
e as pessoas entenderem. (Danny, entrevista julho
de 2009)

E possivel perceber que os discursos da ICM-SP sdo bastante

contrastantes a respeito da sexualidade em relacdo as religides cristas
tradicionais e inclusivas. As liderancas religiosas abordam a sexualidade
no sentido de desconstruir a “heteronormatividade” sem no entanto dar
pistas que coloquem novas normas no lugar.
Tudo parece ser “negociavel” e “aberto” no campo das sexualidades, o
gue implica numa proposta de relacBes de simetria. Tal modelo, a
sexualidade d@ individu@ constantemente regulada pelos discursos
religiosos, familiares e institucionais, passam, na ICM-SP através dos
discursos pastorais, a serem abordados da perspectiva da intimidade e da
escolha. Isso tensiona as préprias trajetérias d@s membr@s da ICM-SP,
elaborando novas estratégias de significacdo para elas. Como poderei
demonstrar nos proximos capitulos.
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4 TRAJETORIAS DE MEMBR@S DA ICM-SP

Neste capitulo dou lugar a analise do conjunto das entrevistas
realizadas com liderancas e frequentadores da Igreja da Comunidade
metropolitana de Sdo Paulo, a respeito das trajetdrias de vida e vivéncias
religiosas de seus membr@s. No quadro de entrevistados/as acima, optei
por suprimir 0 nome do entrevistados/as, escolhendo para este/as nomes
ficticios, de personagens extraidos da Biblia, para que suas identidades
ndo se tornassem auto-evidentes. Isso tornou-se necessario porque a
Igreja estudada € uma comunidade pequena e a rapida associacdo do
perfil acima com o0 cruzamento das trajetérias poderia causar
constrangimento. Minha decisdo se apoia no que propde Claudia
Fonseca (1998), sobre anonimato; conforme nos ensina a autora,
procurei tracar um perfil dos entrevistados que desse conta do carater
etnografico da pesquisa, dando uma dimensdo socioldgica, mas
garantindo-lhes o anonimato.

Foi feito todo o esforgo para que @s sujeit@s tivessem suas
identidades resguardadas, seguindo as mais recentes discussdes sobre
ética em antropologia (FLEISCHER; SCHUCH, 2010). As entrevistas
foram realizadas apds muitas interagbes em campo e mediante
explicacdo das motivacBes e da pesquisa e do consentimento do/das
interlocutores/as gravados na mesma ocasiao.
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4.1 PERFIL DOS/AS ENTREVISTADOS/AS
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*Auto declarados na ocasido da entrevista. Ocupacdo declarada na entrevista.
** Seu companheiros/as participam da ICM-SP

*** As fungdes sdo referentes a postos ocupados dentro da hierarquia religiosa
e/ou leiga da igreja.

****Atual ou durante a trajetoria.

Grafico 1: Residéncia

Local de Residéncia

A ICM de S&o Paulo congrega pessoas de origem muito distintas.
Apenas uma pequena parte de meus entrevistados é nascida no Estado
de Séo Paulo; entre os migrantes, as origens também sdo variadas, mas
os/as entrevistados/as sdo majoritariamente vindos do Nordeste e dos
outros estados do Sudeste. Muitos sdo moradores das regifes da
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periferia da cidade, da grande regido metropolitana de S&o Paulo e de
cidades do interior do estado de S&o Paulo.

Gréfico 2: Distribuicdo de faixa etéria

Faixa etaria (em anos)

As idades dos/as entrevistados/as sdo bastante variadas e se
distribuem entre 20 e 50 anos. Cinco deles estdo na faixa dos 20-30
anos. Com mais de trinta anos, entrevistei seis pessoas. Na faixa etaria
entre 0s 40-50 anos, cinco pessoas.

E importante ressaltar que, embora pequena havia a participagio
de criangas nos cultos e retiros (filhos, em grande parte de mulheres
léshicas e sobrinhos de membr@s da igreja72) . H4, também, uma timida
frequéncia de pessoas heterossexuais; pude observar, especialmente, a
presencgas de maes de homens gays acompanhando seus filhos (em geral
senhoras com mais de 50 anos).

72 Durante o periodo de observacdo em campo, embora houvesse a participacéo de criancas
nos cultos, ndo havia nenhuma atividade voltada a elas; apenas em 2011 iniciou-se a “escola
dominical”, decorrente do aumento do niimero de criangas (também da frequéncia de mulheres
heterossexuais) e da “necessidade de realizar um trabalho com os pequenos”.
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Grafico 3: Escolaridade

Escolaridade

A maior parte dos entrevistados tem como formagdo maxima o
Ensino Médio. Seis entrevistados tem curso superior (sendo dois deles
com pds-graduacao), e embora todos estejam empregados, a renda entre
estes também varia e alguns ndo desempenham fun¢fes de acordo com
sua formacdo. Entre os que ndo tém nivel superior, dois estdo
desempregados, mas realizam servicos informais (trabalhador doméstico
e prostituicdo) e os demais trabalham em func¢bes como atendente,
auxiliar administrativo, operador de telemarketing, seguranca privada e
muitas vezes conjugam mais de uma atividade profissional. Do total de
entrevistados, quatro trabalham na &rea da salde.

4.2 ESCOLA COMO REVELADORA DE “DIFERENCAS”

A primeira sociedade que vocé vive depois que
vocé sai da sua casa é na escola, vocé esté todos
os dias la. (Elias, entrevista, julho de 2009)

Nas entrevistas, a escola ndo era um foco acionado por mim;
surgia na construcdo das préprias trajetdrias, assumindo um lugar de
destaque na constituicdo d@s sujeit@s. Talvez a escola ndo apareca nas
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entrevistas em sua totalidade, pois nessa relagdo com a sexualidade,
como aponta Guacira Lopes Louro,

Com a suposicéo de que s6 pode haver um tipo de
desejo e que esse tipo — inato a todos — deve ter
como alvo um individuo do sexo oposto, a escola
nega e ignora a homossexualidade (provavelmente
nega porque ignora) e, desta forma, oferece muito
poucas oportunidades para que adolescentes ou
adultos assumam, sem culpa ou vergonha, seus
desejos. O lugar do conhecimento mantém-se,
com relacdo a sexualidade, como lugar do
desconhecimento e da ignorancia (LOURO, 1999,
p. 30).

4.2.1 Escola: espaco de violéncia e discriminagdo

Recentemente, a categoria bullying emergiu, no Brasil, como uma
possibilidade de referéncia as diversas formas de violéncia nas escolas.
Entretanto apenas um de meus entrevistados acionou esta categoria.

A maioria narra situages de conflito na escola e atribui ao seu
“jeito afeminado” um status negativo que, em alguns casos, ¢
incorporado na vida adulta. Conforme afirma Guacira Lopes Louro,
ainda que a escola ndo se possa atribuir responsabilidades Unicas sobre
as identidades, “suas proposi¢des, suas imposi¢des e proibi¢des fazem
sentido, tém ‘efeitos de verdade’, constituem parte significativa das
historias pessoais” (LOURO, 1999, p. 21).

Nesse sentido emerge como categoria especifica a homofobia,
gue nos termos de Daniel Borrillo, é:

La hostilidade general, psicologica y social,
respecto a aquellos y aquellas de quienes se
supone que desean a individuos de su préprio sexo
0 tienen practicas sexuales con ellos. Forma
especifica del sexismo, la homofobia rechaza
también a todos los que no se conforman con el
papel predeterminado por su sexo bioldgico.
Construccion ideolégica consistente en la
promocion de una forma de sexualidad (hetero) en
detrimento de otra (homo), la homofobia organiza
una jerarquizacion de las sexualidades y extrae de
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ella consecuencias politicas. (BORRILLO, 2001,
p. 36)

Segundo Rogério Junqueira (2009), o espaco escolar figura como
uma poderosa instancia de reproducdo das I6gicas homofébicas. Ali, a
homofobia é consentida e ensinada, produzindo efeitos devastadores na
formacdo de todas as pessoas.

Para Aquila, a relagdo com a familia era bastante distante e ele
reporta a escola suas primeiras lembrangas de “discriminac¢do”, que hoje
sdo atribuidas a homofobia. Diz que, desde muito cedo, tinha “trejeitos
afeminados”,

Eu era a Unica crianga da casa, mas era todo
mundo muito ocupado [...] eu me lembro de estar
muito solto e sofri muitos momentos terriveis de
discriminacdo, porque em alguns momentos eu
demonstrava alguns trejeitos afeminados e sofria
abusos muito pesados dos coleguinhas... . A
Unica cena que eu me lembro, eu estava no
colégio, era inverno e me lembro dos coleguinhas
tirando as minhas roupas. (Aquila, marco de
2010)

No decorrer da entrevista Aquila vai rememorando outros
momentos que sdo atribuidos & violéncia na escola, e remonta ao
conceito de bullying

Eu tinha sete, oito anos, que eu e lembro que eu
tinha desejo pelo aspecto masculino, mas claro
gue eu ndo tinha nogdo exata do que era. Mas
continuei sofrendo com isso na escola.

Eu digo, eu continuei sendo confrontado com isso
na escola, os colegas, e hoje se diz bullying ; a
agressdo fisica ndo teve tanto, mas eu lembro uma
Vez em que eu estava na sétima série, e eu ndo me
lembro exatamente porque o coleguinha me
provocou e eu parti para cima dele, mas depois eu
fiquei com medo dele, mas ndo aconteceu mais
nada, a grande parte foram agressdes verbais,
piadas.

Tinha um colega que era tipo o palhaco da turma,
que sempre tem, e por um tempo ele comecou a
me usar como objeto de chacota e tudo era
motivo de piada a respeito de mim. Ele me deu
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um apelido que até hoje eu detesto, vou até contar
um segredo pra ti, ele me apelidou de Clodovil.
Aquilo pra mim era tdo ultrajante, mas téo
ultrajante, eu acho que era porque eu tinha o
cabelo um pouco maior, deixei o cabelo crescer
demais e ficou um pouco, sei la. Ser associado a
essa figura pra mim era ultrajante, e com esse
individuo a histéria mudou porque ele era uma
pessoa... , ele ndo era simplesmente um palhaco,
era uma pessoa muito inteligente e nos
comegamos a conversar... . (Aquila, entrevista,
marco de 2010)

Abréo conta que, na medida em que crescia, comecou a sofrer
violéncia e da mesma forma que Aquila, atribui a perseguicdo ao seu
“jeito afeminado”

Na escola eu fui perseguido, quando eu fui pra
quinta série, no intervalo, os garotos maiores,
repetentes, me prenderam dentro da sala e na
época tinha uma vizinha nossa que era grandona e
ela estudava na mesma sala que eu, e ela sabia
desse problema, dessa perseguicdo e ela sentiu
minha falta e ela chegou a tempo, mas eles
chegaram a me prender, me agarrar e me
tirarem a roupa, e aquilo pra mim foi uma
agressdo. Eu acredito que essas perseguicdes me
afetaram até no interesse de estudo, porque isso
acontecia na escola. (Aquila, entrevista, margo de
2010)

André descreve que foi na Escola que o fizeram perceber-se
“diferente”, através das agressdes fisicas, dos apelidos, xingamentos
(maricona, moga),

No inicio da adolescéncia, puberdade, doze, treze
anos. Entdo quando eu me mudei, ai na escola foi
um baque, é claro, porque 0s meninos percebiam
[...] enchiam muito o saco, ndo tinha sossego [...]
quando eu mudei ali [...], eu fui adolescente pra
uma escola, entrar numa comunidade que eu ndo
conhecia, eles ndo me conheciam. E eu era meio
“diferentdo” mesmo deles, né? Entdo ja tinham
umas brincadeiras chatas, “mariquinha”... Como ¢
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Acabe relata que,

que é que eles falam? Horrivel. Ndo me lembro...
Mas aquela chatice, “mariquinha”.

- Fatima: Eles te chamavam de mariquinha?
André: E. Eu acho que porque eu era muito
quieto, as brincadeiras, aquelas brincadeiras
mais agressivas dos meninos eu ja nao entrava
[...] Entdo foi isso, foi meio dificil esta aceitacéo,
né? E ai eu ficava muito incomodado, entendeu?
Teve dias que eu comecei a ndo ir na escola
porque eu comecei a ficar com medo das
brincadeiras, dos empurrdes e ai teve um certo
momento que dois caras me bateram e eu nédo
sabia porque que eu estava apanhando [...]
tinha uns 14 anos, por ai. Tomar uma surra la sem
saber de onde, entendeu? Hoje eu entendo que é a
homofobia, mesmo. Quer dizer: as minhas
atitudes agrediam a masculinidade deles.
(André, entrevista, julho de 2009).

quando estava na quinta série, a Educacdo

Fisica, especialmente o futebol, tornou dificil sua permanéncia na

escola,

E eu ficava confuso, porque eu também ndo
entendia, eu ndo tinha educacéo sexual, mas eu
tinha mente pra pensar. [...] cheguei na quinta
série, tenho uma auto defesa melhor e a parte que
ficou mais dificil na quinta série, na educacao
fisica, porque ia ser futebol, eu ndo gosto [...] eu
estava com 12 anos. Eu tava pensando ja muito
pra minha idade, e comegou com a educagéo
fisica, ja& tinha futebol e eu saia pela
transversal, pulava o muro até que um dia a
diretora me pegou e me mandou limpar o
banheiro, e eu fiquei l4 limpando até a hora em
que acabou a aula. E comecgou assim, essa coisa de
fugir da educacéo fisica.

Eu fugia do esporte em si que eu ndo gostava de
fazer, e viver com 0s meninos, com aquela
comunidade, eu era pré-adolescente, sempre fiquei
muito na defesa, depois tive que me lascar.
Quando eu cheguei na escola eu me vi sozinho,
ainda bem que eu tive uma boa defesa, mudei pra
noite e ndo tinha mais educacdo fisica, eu
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consegui tirava notas boas. (Acabe, entrevista,
julho de 2009)

Abner realga que “Desde que eu me conheco como gente a minha
vida sempre foi casa, igreja, escola”. Mas diz que na escola, sempre foi
“muito quieto, muito timido, muito introspectivo”, pois tinha medo de
ser “motivo de chacota”. Abner disse que era alvo de “chacotas” mas
estas, segundo ele, ndo estavam relacionadas com sua sexualidade
porque ele observava que outras criangas eram chamadas de “viadinho”;
por isso, “tinha medo de me expor, eu ndo tinha muita vontade. Acho
gue era mais uma assexualizagdo mesmo, por conta de uma
autorrepressao, auto- censura”.

Danny frequentou todo o periodo escolar como Daniel; ndo tinha
se “assumido” como “travesti”, e quando pequeno,

[...] com onze anos e foi a primeira vez que eu
briguei na escola, tinha um menino que vivia
pegando no meu pé, ele desenhava o érgédo genital
masculino na cadeira pra eu ficar sentando,
mandava recadinho em xingando de bichinha, de
viadinho, colocava tachinha na minha cadeira,
cuspia em mim”. Teve um dia que eu fui com uma
roupa bem limpinha, a minha mée tinha acabado
de limpar e na hora do intervalo eles deram
chocolate quente e ele jogou na minha roupa. Ele
sempre ficava me atentando, e teve um dia que eu
ndo aguentei e fui pra cima dele e bati nele [risos].
Depois ele parou, mas mesmo assim 0s meninos
continuaram a me provocar, sempre. (Danny,
entrevista, julho de 2009)

Mesmo mudando de escola no ensino Médio, Danny conta que
“sofreu mais”, porque os meninos o “acusavam” de ser gay e “eu sofria
bastante, tentei fingir um sentimento que acabou nao dando certo, com
uma menina”.

4.2.2 Escola como espago de amizade com as meninas —
aproximacio do “feminino”

A escola também se constituia um espaco de aproximacoes,
Abel que diz que “tinha com as meninas da escola era uma amizade de
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cumplicidade, eu era muito cimplice das meninas, 0s meninos nao eram
cumplices delas”. Essas relagdes sdo narradas, na maioria das
entrevistas, como “Uma amizade com meninas”

Elias diz que, com sete anos, na Escola, “sempre andava
rodeado pelas meninas, as amigas da escola eram sempre meninas,
dificilmente tinham um ou dois meninos que até eu falava mais”.

Na escola Ezequiel diz que havia “algumas piadinhas”;

[..] ai, 1& vem o veadinho, as mulheres s6
gostam do veadinho” eu sempre fui contra essas
coisas, tem alguns gays que ndo gostam de
amizade com mulher, mas eu sempre tive
amizade, nunca tive esse tipo de problema. Entdo
j& ouvi esse tipo de piada, mas ndo teve avanco
pra chegar em outro tipo de coisa. Isso pra mim é
um preconceito no sentido de que, alguns
daqueles que fizeram algumas piadas, também
tinham a mesma orientacdo que eu, mas por ter
um comportamento mais masculino, diferente, e
estar no meio “entdo ndo vou deixar demonstrar
meu  sentimento  aqui pra ndao  ser
chacota”.Inclusive uma das oportunidades que
passou foi de encontrar uma das pessoas que
fizeram isso e sentar pra conversar, chorar e pedir
perddo e dizer que ele tava errado no momento,
que ela agiu como crianga que ndo tinha nogao do
que estava fazendo, e assim, pra mim, sem méagoa,
a gente tem que guardar coisas boas dentro da
gente, deixar coisas que nos magoam pra tras, por
mais dolorosas, por mais que o momento foi
assim, dificil (Ezequiel, entrevista julho de 2009).

Para Acabe a relagdo com as meninas na escola era de
“protecdo”, pois “eu sempre fui muito amado pelas mulheres. Deus
sempre mandava um anjo ali pra me defender e falar, ‘com ele vocé ndo
mexe ndo’”. Ele diz que 0os meninos o criticavam porque nao jogava
bola, ndo gostava dos herdis (Jaspion), que era muito “centrado”,
sentava “na frente” e ficava com as meninas todo o tempo. Chegou a ter
namoradas na escola e sentia “um siricotico” mas achava-se sempre
muito “afeminado”.

Abrao relata que mesmo a proximidade dele com meninas era
contida pela mée que “ficava em cima, nesse caso a minha mae ja partia
mesmo pra correcdo de vara, de bater mesmo. Eu tive essas
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experiéncias [com meninas], s6 que eu ja tinha os trejeitos, eu ndo era
discreto”.

4.2.3 Escola como espaco de experimentacao de praticas
homoeroticas

Elias conta que desde que “se conhece por gente” comegou “a
sentir” desejo por meninos, mas que nio entendia o porqué; relata que
“ver meninos bonitos e sentir uma coisa que nem sabia o0 que era ainda.
Mas sentia aquela coisa, mas aquilo era um terror na minha cabega”.

Para Abrdo, a escola constitui-se como um primeiro lugar de
experimentacdo da homossexualidade,

Entre garotos da mesma idade eu as vezes mesmo
procurava [...]. Entdo quando eu tinha seis anos
e entrei na escola no primario, eu tive a minha
primeira experiéncia, eu ndo sabia nem o que
estava acontecendo, mas eu estava gostando disso,
foi um garoto da escola, mesma idade minha, que
mexeu comigo, brincou comigo e eu deixei, estava
gostando. Foi no banheiro da escola, eu pedi pra
ir no banheiro e ele foi atrds e aconteceu a
primeira vez. (Abrdo, entrevista, junho de 2009)

Abel ndo nos conta nenhum episddio de discriminacéo, diz que
jogava bola com os meninos mas “tinha um distanciamento, era um
distanciamento de contemplagdo, eu ndo me envolvia com 0s meninos,
eu os contemplava, a uma certa distancia”.

Segundo Abner, sua autocensura impediu que ele vivenciasse
experiéncias na escola durante a adolescéncia,

[..] eu hoje, por exemplo, entendo muitos
comentarios que os colegas faziam, aquelas
brincadeiras, essas coisas de troca-troca, essa
coisas que aconteciam muito na adolescéncia, eu
recebia indireta deles, cantada deles mas eu
nunca respondia porque eu tinha medo, isso pra
mim sempre foi uma coisa muito estranha e eu s6
fui tomar consciéncia disso agora. (Abner,
entrevista, julho de 2009)



128

4.2.4 A escola na trajetdria d@s sujeit@s

Recentemente colaborei em pesquisas sobre Ensino Religioso,
género e sexualidade nas escolas de Santa Catarina (GROSSI; DICKIE;
WELTER, 2012). Estas experiéncias evidenciam que a escola é, de fato,
um grande agente de socializacdo em sexualidade; por outro lado,
reforcam e amplificam concepgdes hierarquicas de género e de
sexualidade, pautadas na heteronormatividade. Para Junqueira, a
heteronormatividade institui a

[...] heterossexualidade (e acrescente-se: pensada
invariavelmente no singular, embora seja um
fendmeno plural) que é instituida e vivenciada
como Unica possibilidade legitima (e natural) de
expressao identitaria e sexual, ao passo que as
homossexualidades tornam-se desvio, crime,
aberragdo, doenga, perversdo, imoralidade,
pecado. JUNQUEIRA, 2009, p.376)

Neste sentido, a heteronormatividade, mesmo sendo distinta da
homofobia, esta ligada e converge com ela, na medida em que estes
conceitos atuam no sentido de compreender como as relagdes de poder
hierarquizam e legitimam determinados corpos, identidades, expressdes,
comportamentos e estilos de vida.

Além dessas conclusdes, considero aqui que a escola é uma
importante rede de relagbes, que no entanto, vem permitindo, para
sujeit@s LGBTs que poucos lacos ou mesmo um ethos de grupo se
constitua. Na medida em que a escola se torna espago para violéncia e
discriminacdo, tais sujeit@s ndo fortalecem vinculos afetivos e de
amizade a partir dela e constroem uma imagem de si e da sexualidade
bastante negativa. Os entrevistados descrevem uma trajetéria bastante
solitaria na infancia e adolescéncia ou, buscam outras referéncias de
grupo - no caso de meus entrevistados - a igreja, que assume um
importante papel na experiéncia coletiva d@s sujeit@s pesquisados. A
partir destes relatos é possivel também perceber que na escola a sua
“diferenga” ¢ atribuido um carater negativo, que deve ser escondido ou
combatido. Neste sentido, o depoimento de André é bastante
contundente quando exprime:

Eles me faziam perceber que eu era diferente.
Eu fui muito ingénuo pra escola (risos). Eu fui
muito ingénuo pra escola. Porque eu nédo sofria
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esse tipo de ataque na (outra escola). E ali eles
fizeram eu perceber que eu era diferente. Porque
esse tipo de brincadeira eu nunca tinha sofrido
pelos meus amiguinhos de classe, e ali comegou a
aparecer [...]

Né&o, eu tinha clareza, eles me fizeram perceber
que eu era diferente. Entdo eu comecei ter a
clareza que o incbmodo era esse, que eu ndo era
igual a eles. Eu ndo entrava em brincadeiras
violentas, as meninas da escola eram todas minhas
amigas, eles morriam de inveja daquilo que eu
ficava “enfronhado” com as gurias todas.

[...] Na minha vida ndo teve armario. Eu acho que
eu nao sei te contar essa experiéncia do armario
porque eu ndo vivi isso. (André, entrevista, julho
de 2009)

4.3 FAMILIA E ETHOS RELIGIOSO

Alguns autores (HEILBORN Et al, 2004; DIAS DUARTE Et al,
2006) tém apontado a importancia da correlacdo entre familia e ethos
religioso na formacdo d@s sujeit@s, especialmente no que diz respeito
a sexualidade e outras “dimensdes morais”. Conforme Luis Fernando
Dias Duarte (2006) a familia e o religioso compdem, de maneira mais
imediata, a dimensdo moral d@s sujeit@s sociais. O autor chama esta
“dimensdo moral” que comporta valores e comportamentos também
acerca da sexualidade, de “ethos privado” e argumentando que o ethos
religioso é constituido na sua relagdo com o ethos privado, e para a
compreensdo do ethos religioso, “deve ser concedido privilégio a
vivéncia geral em detrimento ao contetido doutrinario” (2004,p.43).

Nesse sentido, considero importante destacar, na trajetdria dos
entrevistados, as religiosidades das familias de origem e suas vivéncias
religiosas na infancia e juventude na medida em que mais adiante, séo
tais “redes de relagdes” (HEILBORN et al, 2004 p.9) que provocam
neles, em maior ou menor grau, muitos conflitos e dilemas em relacdo a
sexualidade e & persecucdo de um espaco, grupo, ou comunidade
religiosos, e na sua posterior adesdo a Igreja da Comunidade
Metropolitana de Sdo Paulo. Entendo, a partir da perspectiva proposta
por Maria Luiza Heilborn, o “religioso, nas sociedades modernas nao
em uma perspectiva nominalista linear, mas no sentido amplo de viséo
de mundo estruturante [...] que abarca comportamentos laicos e nao
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confessionais” (2004, p.15). Assim, o religioso funciona como habitus
(BOURDIEU, 1983) ou ethos (GEERTZ, 1989). Nas trajetorias
estudadas é possivel perceber alguns dados recorrentes. Ha entre eles
uma forte presenca do ethos catélico como base de suas formagdes
religiosas. Pai e me, assim como outros parentes, sdo importantes na
transmissdo da vivéncia religiosa para est@s sujeit@s. Observa-se
também uma importante circulagdo religiosa entre varias denominagdes,
especialmente no campo evangélico mas também no espiritismo,
religides afro-brasileiras e no campo das experiéncias de religiosidades
ditas esotéricas.

Abel conta que nasceu numa familia cat6lica do interior. Mais
tarde, com a “conversdo” de seu pai a Igreja Batista também pbde
conhecer esta igreja, na adolescéncia e isso o influenciou muito para
cursar teologia. Diz: “o campo religioso me fascinava por conta dos
mistérios que continha ali, a riqueza de simbolos [...] isso me fazia
brilhar os olhos, era maravilhoso ™.

A infancia de André foi relacionada com uma vivéncia religiosa
catolica:

Minha mée é catdlica fervorosa e tudo, meu pai é
da congregacdo cristd do Brasil, sempre foi. [...].
Fomos criados sempre muito ligados a Igreja [...]
Todos aqueles ritos da Igreja Catolica a gente fez
direitinho. Crisma, primeira comunhdo, eu fui
coroinha, sacristdo do Padre & da paréquia (...) e
éramos muito ligados a Igreja.(André, entrevista,
julho de 2009)

Embora de familia religiosa, André afirma que sua vivéncia
religiosa sempre foi uma “escolha pessoal”’, mesmo na infancia, na
adolescéncia e juventude. Disse que frequentou, assiduamente, a igreja
Presbiteriana, que conheceu quando mudou de bairro aos doze anos:

Al depois eu conheci na comunidade algumas
pessoas da Igreja presbiteriana, jA& uma igreja
evangélica [...] eu fiquei um bom tempo, alguns
anos na igreja presbiteriana, me envolvi com a
comunidade de jovens na Igreja, e era muito bom.
(André, entrevista, julho de 2009)

Ezequiel diz que “cresceu na religido catolica” durante 0s
periodos da infancia, adolescéncia e juventude. Sua trajetdria na Igreja
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Catblica se manteve até a idade adulta , tendo frequentado
simultaneamente outras denominacBes religiosas por influéncia de
parentes:, “eu tinha parentes da Congregacdo Cristd do Brasil,
frequentei algumas vezes culto, ja fui na Assembleia, que eu tenho
parente também, mas ndo foi aquela coisa que vocé chega e te aborda
de alguma forma acolhedora”.

Aquila, conta que ia desde crianga a missa com seus avos, € que
seus pais embora ndo fossem frequentadores da igreja “nunca foram
liberais”; a0s 16 anos resolveu participar de um grupo Catolico, de
jovens:

Os meus pais, como eles tiveram experiéncias
ruins, com a religido, com a Igreja Catolica, que
era muito de obrigacdo, de opressdo, eles nunca
foram frequentadores da igreja, mas também
nunca foram liberais, especificamente com a
questdo [da homossexualidade], eles sempre
tiveram uma opinido muito pesada, muito pesada
e é dessa forma que eles colocavam. [...] quando
eu era um pouco menor, meu avd me levava, meio
a forga, vamos dizer assim, porque ndo era uma
coisa que meus pais estavam muito a fim, eu
achava um pouco chato, porque era aquela missa
bem tradicional, antes do movimento da
renovagdo carismatica chegar la. E ai, eu entrei
nesse grupo, achei aquela coisa anarquica, leve
muita brincadeira, muita musica parecia um outro
mundo, pareceu um refugio. E me deslumbrei,
mas foi curto, foi muito rdpido, no ano seguinte eu
ja tive que estudar pro vestibular e me afastei,
depois eu fui, passei pra faculdade (Aquila,
entrevista, marco de 2010)

Assim como Aquila, Elias decidiu por conta prépria frequentar a
Igreja Catolica, pedindo que sua méde 0 inscrevesse na catequese porque
via muitas criancas da sua idade fazendo, “meus pais eram catolicos, me
batizaram e tal, mas nunca foram catdlicos frequentes na igreja”, Elias
tornou-se coroinha aos doze anos e comegou a se engajar em diferentes
grupos da Igreja Catdlica, tornado-se seminarista na juventude.

Adao considera sua familia “um tanto tradicional [...], uma
familia bem grande e bastante religiosa, Catolica Apostolica Romana”,
com préticas vinculadas ao catolicismo popular tradicional; entretanto
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ele teve contato esparso com Catolicismo, frequentando pouco a igreja
depois que saiu de sua cidade de origem no interior.

E eu me lembro muito bem que na minha infancia,
a minha mde era muito devota da santa, tanto é
que meu nome é em homenagem a santa. Aqui a
gente se afastou um pouquinho da Igreja Catolica,
pelas dificuldades que ha mesmo em SP, de
locomocdo. [...] Mas ela é bem catdlica daquelas
de rezar em casa de ter os santinhos dela e tal. S6
que eu nunca fui frequentador de realmente ir na
igreja, ia na infancia porque eu era levado, mas eu
acho que tem uma religiosidade grande em mim,
eu percebo isso, independente de eu estar
frequentando uma igreja ou néo. (Adao,
entrevista marco de 2010)

Da mesma forma Acabe conta que embora sua mae fosse catolica
e rezasse muito “isso ndo interferiu em nada, ndo”. Sua mie também
“fazia um pouco de cartomancia” e o seu pai “apresentou a ela o
candomblé [mas] virou cristdo antes de morrer”. Acabe define que
sempre teve “um lado espiritual” mas nunca teve uma adesdo religiosa a
alguma denominacéo.

Salomé relata que seu pai “era espirita e sua mde catdlica”, 0
pai costumava levé-la ao centro espirita com seus irmaos mas a mae
interferiu e “a gente gostou mais da Catdlica” e permaneceu bastante
frequente até terminar a crisma com 15 anos. Conta que tinha muitos
parentes evangélicos que os discriminavam pelo fato do pai ser espirita.

Ja Ageu remonta sua ligacdo com a Igreja Catélica como “algo
ancestral”. “Tivemos dois padres na familia”, diz ele ao lembrar que
sempre frequentou a Igreja Catolica e se considera um pouco ‘“beato”
como sua mae, que frequentava bastante a igreja e rezava o ter¢o, como
ele ainda faz.

Sara também relata sua familia catdlica como uma familia de
“beatos” que foi convertida para a Congregacdo Crista por iniciativa de
seu pai, com quem ficou “revoltada” porque ele ficou muito
“fanatico”. Sara considera que era “precoce e rebelde” e por isto ndo
“seguia bem a doutrina” da Congregacdo, e isso a fez muito critica
acerca das religides.

Alfeu relata que nasceu na “terceira gera¢iao de Assembleia de
Deus”, e que seu avd foi fundador da igreja na cidade de caracteristica
rural onde nasceu.
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Da mesma forma Safira se diz “nascida e criada na igreja
evangélica Quadrangular” sendo que, na familia extensa por parte de
pai, ha varios pastores e missionarios desta denominagdo religiosa.

Ja Abner, conta que “desde que eu me conheco como gente a
minha vida sempre foi casa, igreja, escola”, permaneceu na mesma
Assembleia de Deus na periferia de Sdo Paulo até os 18 anos; “eu acho
gue a igreja era 0 nosso convivio social, eram as pessoas que a gente
convivia”’; sua familia tinha membr@s na hierarquia da igreja, ele
mesmo tendo um “engajamento” na sua congregacao.

Abrao também era da Assembleia de Deus desde pequeno, sua
mde incentivava sua ‘“comunhdo com Deus” e a ‘“manifestagdo do
Espirito Santo”, desde crianga diz ter recebido a “un¢do do Espirito
Santo” e desempenhado varias atividades na igreja.

Danny diz que nasceu “em ber¢o evangélico” na denominacao
Assembleia de Deus, tendo passado por diferentes congregagdes desta
igreja porque a mae, uma lideranga religiosa ‘“recebia chamados de
Deus para mudar de campo”.

Adonias conta que foi “criado num berco cristio” na
Congregacdo Cristd do Brasil, na periferia de Sdo Paulo, onde
permaneceu exclusivamente até os 12 anos e que sua familia,
principalmente a avd, incentivava bastante a sua participacao na igreja:

[...] a gente sempre foi uma familia bem unida,
minhas tias, meu tio e meus primos; entdo a gente
ia bastante em func8o da nossa avo levar a gente
até a igreja. Mas eu nunca fui por obrigagdo.
(Adonias, entrevista, julho de 2009)

Observamos nos depoimentos acima que entre o0s/as
entrevistados/as é bastante presente a vivéncia religiosa na infancia e
juventude se dividindo em dois grandes grupos: de um lado aqueles com
uma adesdo familiar a Igreja Catolica e outros as denominagdes
evangélicas e pentecostais. Outras experiéncias religiosas sao relatadas
em menor representacdo mas é forte a adesdo e mesmo a converséo da
familia, ou parte dela, da Igreja Catolica para alguma denominacéao
pentecostal, confirmando o que autores (ALMEIDA E MONTEIRO,
2001) tem refletido sobre as novas configuragcbes do campo religioso
brasileiro marcado pela forte circulagdo de pessoas entre “novas
alternativas” religiosas.
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4.3.1- Familia e sexualidade — Homofobia familiar?

Sarah Schulman, (2010) argumenta que a forma como gays e
lésbicas sdo tratados nas suas familias de origem ¢ “muito mais influente
na qualidade das vidas individuais e na ordem social mais ampla do que
como somos tratados como familia”. Mas isso, segundo esta autora, tem
ficado em segundo plano nas andlises. Para Schulman, a homofobia
familiar pode ser definida nos seguintes termos,

As especificidades e dimensdes da homofobia
familiar sdo amplas. Elas podem variar desde
pequenos desrespeitos a graus variados de
exclusdo, chegando a ataques brutais que
deformam a vida da pessoa gay, ou até a
crueldades diretas e indiretas que literalmente
acabam com a existéncia daquela pessoa.
(SCHULMAN, 2010, p.70)

A partir desta proposta de analise feita por uma autora norte-
americana, reflito sobre a forma como meus interlocutores vivenciaram
a “descoberta” da homossexualidade em suas familias brasileiras. Um
dado recorrente nos depoimentos é que a revelacdo é mais facil para a
mae e outras mulheres da familia. O pai, muitas vezes, é visto como
alguém que “sabe” da homossexualidade do filho mas se recusa a
reconhecer abertamente, o pai € com quem nao se fala sobre o assunto e
com quem se mantém distancia.

4.3.2 A revelacao/descoberta da homossexualidade a familia

Alfeu reflete o sofrimento em revelar para a familia a
homossexualidade:

Hoje em dia isso ainda acontece, 0 homossexual
guando se revela pra a familia ele encontra um
siléncio dentro da dor. O que é que € isso? Ainda
por mais informacdo que nos temos, por mais
trabalhos que ja tenham sido divulgados, de
cientista e até mesmo igrejas, sobre a
homossexualidade, ainda é um ponto de
interrogacdo..., imagina isso ha trinta, quarenta
anos atrds? Entdo esse foi um silencio e um
sofrimento num mundo que eu fui desbravando
aos poucos. (Alfeu, entrevista, marco de 2010)
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André nédo reconhece na familia um lugar de conflito em relagdo
a sua homossexualidade, “se € que existiu 0 armario na minha vida, ele
se desfez e eu nem vi, eu ndo tive este problema de me enrustir, de
omitir, de mentir, por isso que eu nunca tive namorada, nada”.
Entretanto, ele reconhece que precisou tratar do assunto com a familia e
que foi “doloroso”.

Entdo eu ndo tive medo, foi muito doloroso, foi
muitissimo doloroso pra eles ouvirem isso, mas
eu acho que eles sé confirmaram algo que tava
muito ali transparente, como eu te falei, eu nunca
menti, nunca fiquei inventando namorada, esse
tipo de coisa. Eu era muito vaidoso, e eles
notavam, eu era mais medroso que 0S Outros
meninos, mesmo 0S meus irmédos, mas eu acho
que eles s6 confirmaram isso. (André, entrevista,
julho de 2009).

Ezequiel, assim como outros entrevistados, tinha uma relacdo
proxima da mae, mas temia falar sobre sua homossexualidade; relata
também que a revelagdo da homossexualidade provoca muitas emogdes,
mesmo quando a familia é compreendida como cimplice, como o caso
das mulheres da familia de Ezequiel,

Ah, como eu vou falar pra minha mae um dia?”.
Porque assim... Eu pensei comigo - “eu ndo vou
em hipdtese alguma esconder nada da minha
mae”. Mesmo na simplicidade dela, na humildade
dela, mesmo sem estudo, ela sempre deixou muito
claro conosco, ela sempre pediu pra que a gente se
reportasse a ela em tudo, por mais que fosse
dolorido, por mais que fosse algo que ela ndo
entendesse, ela ia procurar entender pra ajudar.
Acho assim, ela tinha aquela concepcdo de mae,
né. E ela sempre deixou isso muito aberto pra
mim.

Com 20 anos, cheguei na minha mée e falei para
ela que tinha alguma coisa que eu precisava falar,
ela comecgou a chorar e eu comecei a chorar
mais ainda, porque na minha mente, era algo
assim que, naquele momento néo tinha que passar,
eu teria que falar, mas ela ja sabia, ja sentia. Mas
eu queria falar “eu quero que ela saiba da minha
boca, né?” E ela comegou a chorar me abracar e
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disse: “Eu te amo, do jeito que vocé ¢, ndo
importa o que vocé vai dizer, mas eu quero ouvir”.
Minha tia estava no meu lado e comecou a dizer a
mesma coisa, minhas irmds também estavam
todas juntas. (Ezequiel, julho de 2009)

Embora Elias também afirmasse que “nunca teve problemas” em
casa em relagdo a sua sexualidade e “nunca ter escondido muito, eu
nunca quis levar menina em casa pra minha mae pensar que eu fosse
hétero”. No entanto Elias nunca conversou com seu pai sobre sua
sexualidade, “mas eu sei que ele sabe, ndo sabe da minha boca, mas ele
sabe da boca dela. Mas ele fica quieto, entendeu, entdo é totalmente
light essa questdo na minha familia, totalmente light mesmo”.

A familia, para Aquila, teve um papel importante na sua negacéo
da homossexualidade,

Depois, aos nove anos, eu voltei a ter problemas
nesse sentido, e 0s meus pais, € uma irma do meu
pai sentaram comigo e me deram uma aula..., para
me dar ciéncia do que se tratava.

- Fatima: Que aula foi essa?

Uma aula sobre o que é que é ser homossexual,
nem homossexual era, era sobre o que é ser bicha,
0s homens que tem sexo com outros homens ai me
explicaram que ocorre 0 sexo anal, e isso pra mim
foi chocante, eu tinha uns nove anos.

Quando meus pais chegaram me expondo dessa
maneira, vocé esta sendo acusado, vamos dizer
assim, de ser homossexual, que deixa outro
homem introduzir o pénis no seu anus. Dessa
maneira e isso, pra mim, foi chocante, foi bizarro.
Eu ndo estava preparado para ouvir esse tipo de
coisa. Eu aderi a percepcéo deles, de que era ruim,
era nojento, nesse sentido é que eu digo que eu
ndo estava preparado.

E a partir dai comegou esse sentimento de se
acusado injustamente. Eu nem sequer tinha
pesado que esse ato era possivel, que existia isso,
na questdo, até.., eu era muito inocente, pela
prépria criacdo que eles tinham me dado. E ai eu
passei a lutar contra [...] eu concordei totalmente
com 0 que 0s meus pais me disseram, eu tentei, eu
achava que era possivel mudar, naquela época
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para mim era possivel mudar. Era possivel me
tornar... . (Aquila, entrevista, margo de 2010)

Essa “aula” dada pela familia de Aquila, segundo ele fez com
que ele adiasse sua iniciacdo sexual e que “eu revelei aos meus pais, eu
ja estava na faculdade, eu ja tinha uns 22 anos”,

Comecou ficar claro pela questdo da morte: ou eu
Mme assumia ou eu morria, uma morte, esse
pensamento de suicidio era movido por essa
questdo, porque a mudanca pra heterossexualidade
era impossivel. Eu posso dizer que, naquele
momento em que meus pais me explicaram o que
é que era, a gente se fez um pacto, de eu ia me
esforcar para ndo me deixar influenciar. Vamos
dizer que foi um pacto e eu rompi com o pacto.
(Aquila, entrevista, margo de 2010)

Também Abrao, diz que logo na infancia, aos seis anos percebeu
gue ndo poderia falar sobre sexualidade com sua mae, depois de ter
“brincado” no banheiro da escola “com um garoto da mesma idade”,

Eu cheguei na minha mée e contei, porque eu
sempre fui aberto com a minha mée, e quando eu
cheguei pra minha méde e contei com toda a
naturalidade, a minha mée ouviu, sentou comigo e
falou que ndo podia e essa foi a primeira conversa
homofébica que eu tive com a minha mée. Sem
saber 0 que era na verdade, eu contei animado,
porque eu ndo me sentia mal com isso, s6 que
aquela conversa com a minha mée me retraiu no
meu inconsciente, entdo eu sabia que eu ndo
poderia falar mais com a minha mae sobre aquilo
e eu sabia que se ela iria me agredir, bater, eu
tinha essa impressdo. (Abréo, entrevista, julho de
2009)

Abrao conta que, na adolescéncia e juventude, a mée interferia
quando alguém o “acusava” de ser homossexual, contribuindo para sua
“negacdo da homossexualidade”,

A minha mée sentou comigo e falou que se vocé
vai namorar, namora pra casar. Ela me defendia,
0 pessoal chegava e perguntava e falava se eu era
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[gay] e ela me defendia com unhas e dentes e
falava que ndo [era gay], e chamava a atencéo e
brigava. (Abréo, entrevista, julho de 2009)

Quando iniciou seu primeiro namoro, com outro rapaz (aos 27
anos), Abrao disse que foi contar para sua mae e para outros familiares:

Minha m&e me detonou e conversei com meu
outro irmdo [...] ele disse que eu continuava sendo
irmdo dele, que me amava do mesmo jeito e ele
dizia que & luz da Biblia eu ja estava condenado.
Essa era a visdo da familia cristd: eu fui criado
nesse evangelho, meus avés eram evangélicos da
A.D. A mae da minha era da “Deus é Amor”,
entdo, imagina! A visdo que a gente tinha era essa.
[...] ela falava que eu era Sodomita, que era
pecado, ela até assinou o0 meu veredito na outra
vida, falou que eu vou pro inferno, que eu ndo
tenho mais salvagdo, enquanto eu continuasse
nessa vida, ela disse que existe cura e que eu
deveria buscar essa cura. Eu tinha que querer a
cura, se eu ndo quisesse Deus ndo iria me curar.
Eu falei “eu sei que a senhora esta certa, mas a
senhora ndo pode me ajudar, ninguém pode me
ajudar, ninguém pode tirar isso de mim, esta
dentro de mim”. Eu teria que tirar o meu coragdo
daqui (batendo no peito) pra poder sobreviver
assim, e isso é dificil. Ndo da, eu nasci assim, ndo
aquela coisa de Gabriela ‘eu nasci assim, eu cresci
assim’, mas era uma coisa que eu estava lutando
contra, até o memento que eu pude. Me restava
viver, aceitando quem eu sou realmente, ou
morrer, COMO eu te contei, da tentativa de suicidio.
(Abrao, entrevista, julho de 2009)

Adonias contou que desde jovem frequentava boates e bares com
carteira de identidade falsa, e guardava todos os “flyers” e que a mae
“desconfiava” mas que um dia ela contou a historia de um programa de
televisdo que contratou um detetive a pedido de uma mée que queria
saber se o filho usava drogas “s6 que a mae descobriu que ele néo era
drogado e sim gay. E a minha mde perguntou pra mim, “vocé é o qué’’?

Relatou que, por ndo ter “se assumido em tudo”, disse que a mée
que era “bissexual”. “Nossa, aquilo la foi uma tempestade, ela chorou,
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brigou, falou, a gente ficou um més sem se falar”. Depois desse periodo
de afastamento, ele disse a mée que era “homossexual” e,

Eu mostrei esses flyers pra ela, um deles tinha
todos 0s géneros de homossexuais, transexuais,
lésbicas, os gogo boys, enfim tinha todos os
géneros ali, todos os tipos. Eu expliquei cada um
pra ela, do jeito que eu entendia na época, eu falei
eu sou gay, sou homem que gosta de outro
homem, porém eu ndo me sinto uma mulher,
ndo me sinto uma travesti, ndo me sinto isso
nem aquilo, eu sou muito bem definido e quero
ser homem até morrer. (Adonias, entrevista, julho
de 2009)

Essa preocupacdo em explicar “que tipo de homossexual” é para
a familia, advém da necessidade de se afastar dos “estere6tipos”, como

também relata Elias,

Acabe conta que,

Ldgico que a minha mde ndo tem uma visdo
completamente clara sobre isso, porque ela pensa
muitas vezes que porque eu sou gay daqui um
pouco eu vou estar me vestindo de mulher e vou
estar fazendo ponto ali na Rego de Freitas e ndo é
assim, entdo essas coisas a gente tem que ir
falando aos poucos, na medida em que ela vai
questionando eu vou deixando claro. Eu sou gay,
ponto. N&o significa que eu vou ser travesti
necessariamente, ou vou fazer  show,
necessariamente. (Elias, entrevista, julho de 2009)

[...] s6 fiquei com homem com 18 anos, quando eu
estava de maior, e isso é muito dificil acontecer,
nunca ninguém passou a mao em mim, nunca, a
minha m&e estava sempre bem proxima. E eu
nunca pensava nessas bobagens de sexo, antes, eu
fiquei pensando depois.

Mas considerava que apesar do amor que sentia pelos pais “é
complicado ter um filho gay em casa. Eu sempre fui a mais pintosa,
sempre com um lacinho, uma coisinha a mais, e por isso fica mais

dificil”. Pois,

[...] nesse nosso pais nds somos muito machistas.
Até o préprio entendido, o homossexual ele
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também é um homem, as vezes entdo ele quer
mostrar essa imagem pra familia, uma imagem de
que esta dentro do padrdo da sociedade, porque
gay nunca est4 no padréo da sociedade, n6s somos
minoria, conquistamos alguns direitos mas parece
que nunca vamos estar. E pra familia... Na minha
casa, na década de 90, tinha muito entendida,
muita sapatdo, amigas de amigos, a minha casa
sempre, eu sempre fui muito espontéaneo e a gente
se juntava, tomava cerveja, tomava uns drinks,
aquela coisa. Uma vez, uma tia minha, ela veio
em casa SO pra confirmar se eu era gay ou nao, eu
tinha 18 anos, meu pai ndo gostava dessas coisas
de viado, ter um filho gay essas coisas, ele nédo
entendia, mas ele nunca percebia nada. (Acabe,
entrevista, julho de 2009)

Danny”, referendo-se ao periodo “quando eu era Daniel” diz
que demorou para “se assumir” porque tinha medo da mde e contou
primeiro para um irmao (gay, também ndo “assumido” na época) que
ameacou,

[...] se vocé ndo contar pra mde, eu vou contar’.
Eu me senti obrigado a conversar com a minha
mde, Entdo eu fui, sentei com a minha mde,
conversei, contei pra ela, obrigado, foi quando eu
me assumi. A minha mée chorou um monte e uma
coisa boa que ela fez foi ndo me obrigar a ser
hetero, ela ndo me obrigou. [...] Ela falou um
monte, que eu estava sendo condenado, mas ndo
me obrigou. (Danny, entrevista, julho de 2009)

Perguntei a Danny, que agora identifica-se como travesti, se sua
mée teve alguma atitude em relacéo a ela, ao que respondeu,

Digamos que teve um dia que eu tive a ma sorte
de escutar da boca da minha mée que se ela me
visse vestida de mulher, ela seria capaz de fazer
uma besteira e ir parar na delegacia. Ela faria, ela
faria. (Danny, entrevista, julho de 2009)

" Sobre Daniel/Danny e questdes sobre transgeneridades, ver capitulo 6.
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4.3.3 A saida de casa dos pais e 0 exercicio da sexualidade

Elias, quando questionado sobre estar, recentemente, morando
sozinho e dividindo apartamento com amigo, da um longo depoimento
falando das dificuldades de conviver no ambiente familiar, sobre o
“transtorno familiar, o transtorno em casa”, afirma que em parte, a falta
de privacidade, por morar num apartamento “de COHAB” e ter de
esconder suas roupas e acessorios de drag contribuiu para sua deciséo.

E outra, vocé quer ter as suas coisas, que nem essa
questdo de se montar de drag, era um sufoco em
casa porque eu tinha que socar tudo muito bem
escondidinho ali, ndo que a minha mée ndo
soubesse, porque mae é mae, mée sabe, mas € que
ndo é..., eu ndo queria partilhar isso com ela, até
entdo. (Elias, entrevista, julho de 2009)

Através da ICM, conheceu um amigo que lhe ofereceu um
espaco, para dividir os custos de um pequeno apartamento no centro de
Séo Paulo,

[...] eu falei que vinha pra ca ela falou “eu sabia
que vocé ia, mas eu ndo sabia que era tdo cedo”.
Al ela ficou assim até meio chorosa e tudo, e dali
foi mais dificil pra mim também, porque acho que
doia mais em mim do que nela, de vé-la chorosa
daquele jeito. (Elias, entrevista, julho de 2009)

Elias conta que pensava bastante na expectativa de seus pais em
relacdo a sua masculinidade ja que seu irmao mais velho,

[..] casou e s6 entdo é que saiu de casa, mas
minha trajetoria ndo € a mesma dele, felizmente
ou infelizmente, eu sou essa pessoa mas que ‘nao
adianta a senhora esperar que eu case pra eu sair
de casa que isso ndo vai acontecer. (Elias,
entrevista, julho de 2009)

Elias disse que hoje consegue manter uma relacdo bastante
préxima com sua mae, (que pude conhecer num dos cultos da ICM):

Quando eu vou em casa € aquela coisa bem de
mae, ela quer dar isso, quer dar aquilo, “ah, leva
isso pra vocé, leva pra sua casa,” a convivéncia é
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fantéstica, é tranquila. Ela liga aqui direto pra
saber como é que eu estou, pra saber... . (Elias,
entrevista, julho de 2009)

Abel conta como foi sua saida de casa aos 19 anos, quando estava
“no auge da descoberta da sua sexualidade” embora “nunca tivesse
tocado um homem” e a familia lhe “informava todo o tempo” que a
homossexualidade “ndo era aceitavel” ,

Eu estava |4 assistindo TV e a minha familia
junto; meu pai chegou em casa, na hora em que o
Nei Matogrosso ia ser chamado e meu pai
comegou a critica-lo, esse cara um gay, um
pederasta, um imoral, um sujo, um ... e falar tanta
coisa [...] ele ficou ali o tempo todo xingando e
me incomodou muito isso. Num determinado
momento em que eu ndo estava conseguindo
assistir direito a entrevista, eu olhei pro meu pai e
falei assim ‘ pai, o que é que tem ai dentro que
esta te incomodando tanto?” Estamos todos nos
assistindo a entrevista e ndo tem ninguém falando
nada, s6 vocé ta irritado, xingando, falando. Ele
ficou irado e avangou em mim, se ndo fosse a
minha mae entrar na frente dele, acho que ele iria
me bater ali, no meio da sala. Dessa briga, que foi
um negécio muito forte, eu vi que ndo tinha lugar
mais pra mim naquela casa, e com 19 anos eu
decidi sair. (Abel, entrevista, marco de 2010)

Abel identifica este confronto com o pai como 0 momento em
gue sai de casa, comeca a trabalhar e estudar e se questionar mais
criticamente sobre a sua sexualidade.

Alfeu conta que, aos 26 anos passou a viver sozinho, “sai de casa
porque eu ndo conseguia conciliar aquelas duas situacdes de vida ou seja,
a minha afetividade e aquele ambiente que era totalmente contrario a isso.
Passei a viver em pensoes”.

Para alguns entrevistados, a saida da casa dos pais - que acontece
como uma espécie de situacao limite - se revela um periodo de intenso
exercicio da sexualidade. Neste periodo também é que se descobre 0s
espacos de sociabilidade gay.
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4.4 EXPERIENCIAS SEXUAIS, DE AFETO E CONJUGALIDADE
COM PESSOAS DO MESMO SEXO

Segundo Michel Bozon (2004), podemos considerar que a
sexualidade ndo esta mais atrelada somente a reprodugdo, ao casamento
e a heterossexualidade, e as prescri¢des morais das “institui¢des”. Entre
0S meus entrevistados, isso se revela menos nos termos de uma
“liberagdo sexual” e mais numa diversificagdo das trajetorias
individuais. Para Bozon (2004), dessa caracteristica emerge a
proliferacdo dos discursos e das imagens da sexualidade, e hd uma
internalizacdo das normas que obriga cada um a elaborar suas formas de
conduta. Acredito que nas minhas entrevistas, estas elaboracdes sdo
resultado das articulagbes e tensionamentos entre 0 que estamos
chamando de “ethos privado” e “ethos religioso”.

André afirma que néo teve relacionamentos afetivos ou sexuais
até a idade adulta. E que sua contencdo teve relacdo direta com sua
vivéncia religiosa,

Eu falava bem assim nos meus pensamentos
com Deus: “sera que s6 eu que sou assim? Sera
que existe outro?” Porque eu ji estava gostando
de alguns meninos, gostando assim, aquelas
paixdes adolescentes. “Nossa, como fulano ¢é tao
bonito, como eu queria estad perto dele, queria
poder toca-lo...” Entdo jamais eu ia falar isso...
Agora a crise foi comigo mesmo na Igreja. Por
que... Sou pecador? Porque eu to errado? Vou
me jogar no pogo? Que historia é essa, né?
Entdo a crise na Igreja era essa, era eu achar que,
eu ndo tinha conhecimento ainda da Teologia
inclusiva, é eu ser persuadido pela oratéria dos
presbiteros e tudo, que eu era um errado, que eu
era um pecador, que eu era um doente, entdo
essa foi a crise. (André, entrevista, junho de
2009)

As convicgdes religiosas de André Ihe impediram de relacionar-
se durante muito tempo, o que s6 ocorreu depois de um periodo de
afastamento da igreja, “‘comecaram a aparecer os namorados, ja tinha
mais de vinte anos quando eu comecei a namorar” .

Em algumas trajetdrias, o ndo exercicio da sexualidade surge,
durante algum periodo da vida, como uma solucdo definitiva. Elias, aos
19 anos “como eu ndo era bem resolvido sexualmente” decidiu que a
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melhor op¢do para ele era o celibato, “j& que eu acho que isso ndo é
normal e a igreja ndo acha isso normal, eu ja vou fazer meu voto de
castidade e consagrar a Deus e deu, vou comecar a viver em paz. Entrei
no seminario”.

L4 permaneceu por dois anos e decidiu que deveria sair por um
periodo “para viver outras experiéncias”, como “trabalhar” e por
“nunca tinha tido relacdo sexual nenhuma” se sentia “imaturo” para
decidir se permaneceria no seminario. Mas continuou participando da
Igreja Catolica, “engajado”, e teve suas primeiras “experiéncias” mas
revela que frequentar a igreja e as boates e outros espagos “foi meio
complicado o comeco, porque era aquela tensao”.

Se para poucos entrevistados a iniciacdo sexual com pessoas do
mesmo sexo acontece através de relacionamento fixos, para grande
parte, a experiéncia sexual com outros homens é compreendida como
um momento de sucumbir ao desejo, como para Abrao, que teve sua
primeira “experiéncia com outro homem” aos 27 anos, apos romper com
uma namorada pois “ndo tinha ajudado nada”.

Conheci uma pessoa num banheiro publico e a
gente foi pra um lugar afastado e ali eu néo
cheguei a ter uma relacdo de transar . Quando eu
fiz sexo oral nele, caiu um peso das minhas
costas; é incrivel, eu me libertei, eu me senti livre
e ndo ¢ aquela coisa de chacota “ai, eu sai do
armario, a borboleta, a purpurina”, ndo; era o
peso, isso tinha toda uma estrutura que eu criei e
gue estava me sufocando e eu tentei até suicidio.
(Abrao, entrevista, julho de 2009)

Apesar de compreender essa experiéncia como “libertadora”,
Abrao compreendia suas relagdes com homens como realizagGes de
seus desejos, sem no entanto compreendé-las como relagBes afetivas.
Conforme Heilborn e Bozon (2006), isso reflete, em parte, o significado
gue os homens dao para sua primeira experiéncia — relacionada ao
campo do desejo, “apenas sexual”. Mas por outro lado, as entrevistas
revelam que a iniciagdo de homens homossexuais ndo acontece de forma
mais precoce que de mulheres, como relatam Bozon e Heilborn (2006).

Dos entrevistados, apenas Adonias teve sua iniciagdo sexual com
mulheres “por desejo” ainda na adolescéncia. Abrdo embora tenha tido
também sua iniciacdo com mulheres, ja na idade adulta, confere esta
iniciagdo como meramente sexual, fruto da pressdo de um grupo de



145

amigos do trabalho diante de sua adesdo religiosa (que preconizava a
virgindade até o casamento).

4.4.1 A Sociabilidade gay

As tensdes expressas no campo do desejo, e 0 encontro com
pares na descoberta de espacos de sociabilidade gay tensionam as
decisfes d@s sujeit@s, que ainda assim, entendem que suas
experiéncias de afeto e sexualidade ndo podem estar articuladas com
uma vivéncia religiosa.

Elias, conta que quando comecou a trabalhar, conheceu um
amigo e através dessa amizade foi conhecendo lugares de sociabilidade

gay,

E ele, como ja tinha um pouco mais de vivéncia
do que eu, ja conhecia alguns lugares, por
exemplo: a Vieira de Carvalho, e ele me levou pra
Vieira, e quando eu cheguei na Vieira eu falei
“nooosa, gente” e assustado com medo do babado,
porgue eu achava que quando eu fosse entrar num
ambiente GLS, que as pessoas fossem me agarrar
e aquela coisa assim louca! [Risos]

Mas a gente entrou num barzinho ali na Rua
Vitéria, o Queen, foi o primeiro lugar que eu
frequentei. A gente entrou e eu fiquei meio assim,
gostando mas ao mesmo tempo muito assustado, a
gente subiu no mezanino sentou numa mesinha, e
ele falou “ai, eu vou ao banheiro” eu disse “nao,
ndo me deixa aqui sozinho ndo, né”

O medo, era tudo novo pra mim, ele falou “ndo,
vai! Fica, para, ndo é assim ndo”. Eu fiquei e ai
foi, eu comecei, ele foi o primeiro amigo que eu
conheci e eu fui ganhando uma vivéncia mesmo e
ai é que eu fui me aceitando melhor mesmo, essa
questdo da sexualidade e pra mim foi tudo
correndo tudo bem, dai em diante eu fui
conhecendo outros amigos que ele ja conhecia, o
primo dele também que era, e fui me envolvendo
mesmo no meio. E ai fui vivendo e sempre
ampliando e conhecendo mais amigos,
semelhantes a mim na posicdo sexual e de
diversos meios, do trabalho, de perto de casa.
(Elias, entrevista, julho de 2009)
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Assim como em outras trajetorias, Elias, ao comecar a vivenciar
a sociabilidade gay, diminuiu sua frequéncia a Igreja,

Porque na Igreja Catolica ndo tinha preconceito
claro, mas vocé nao podia deslizar muito, porque
se vocé, por exemplo, desse uma arranhada de
porta “nhéu”, ou ousar, vocé tinha que né... (risos)
E depois que vocé vai convivendo com outras
pessoas assim, com outros gays, na vida de
homossexual vocé vai incorporando essas
coisas de... sabe? As girias, as coisas, ihhh,
entendeu? entdo quer queira ou quer ndo, tem
momentos em eu vocé derrapa, entendeu? E
dificil, né. Eu tinha que me policiar. Porque as
pessoas olhavam, mas ndo falavam nada. (Elias,
entrevista, julho de 2009)

Ezequiel conta que, quando seu primeiro relacionamento
terminou, “foi quando eu conheci 0 mundo GLS, danceterias, barzinhos
e comecei a ter um envolvimento maior com pessoas, com amizade” e

[...] conheci pessoas, tive algum envolvimento
com algumas pessoas, eu nunca tinha ido a boate
gay, e eu acho que foi bom conhecer, vivenciar.
Com 5 meses que eu tava nisso, eu disse: “ndo ¢é
iSSO que eu quero, essa coisa de noite, bebida,
droga, aquela coisa muito avassaladora, muito a
flor da pele, tudo né?” Nao vou te negar que eu
vivenciei, vivenciei, porque eu ndo conhecia, ndo
sabia (Ezequiel, entrevista, julho de 2009)

Ja para Aquila, a saida da casa dos pais e a entrada na faculdade
“teve uma parte muito boa” no encontro com colegas e parceiros no
‘mundo gay’, onde “0 patinho feio virou um cisne”:

Al eu passei a ter um grupo, com meus colegas da
faculdade; eu continuava o mesmo, como talvez
eu continue até hoje, mas apareceu como se fosse
um apoio, uma redoma do mundo gay, que eu
passei a ser benquisto e aceito, e desejado, e ai
comegou a surgir um outro Aquila que ndo existia
antes, até com defeitos e qualidades que néo
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existiam antes. (Aquila, entrevista, marco de
2010)

Sem uma adesdo religiosa forte, Acabe circulava entre diversas
religiosidades e conta que durante sua juventude “ndo arrumava nada”
mas frequentava bares e boates, e comegou a “se montar para ferver” e
diz que “seu lado afeminado” também ¢ influenciado “pelos espiritos”;
apesar disso Acabe “nunca disse que mulher néo é a minha praia” teve
diversos relacionamentos com mulheres, e diz que elas se interessam
muito por ele; no entanto seu desejo ¢ “encontrar um gatinho siamés”.

Quando fez um curso de “psicologia da religido” num
semindrio catélico, Abel conheceu algumas pessoas que frequentavam
“boates gays”, e embora achasse “0 fim do mundo”, Abel foi pela
primeira vez a boate, no aniversario de um de seus colegas de curso,

E eu fiquei com uma vergonha horrorosa de estar
naquele lugar, 0 meu coracéo batia no pescogo, eu
estava passando mal de estar ali e com vergonha,
mas estava todo mundo ali, ndo tinha ninguém de
fora olhando, ndo tinha cémeras e eu fui me
acalmando um pouco mais (...) eu acabei tendo a
minha primeira experiéncia com outro homem
, que foi de abracar, beijar e foi muito bom, foi
bom demais. Mas eu tinha que voltar, a boate é s6
a noite e a vida real no outro dia me cobrava
outras coisas e veio a culpa. A minha relagéo com
a sexualidade era muito doentia, uma coisa muito
culpada, nem um pouco prazerosa. (Abel, margo
de 2009)

Depois comegou a estudar relagdes sobre a homossexualidade e
religido e procurar pessoas “na internet” que se reconhecessem como
“gays cristdos”; participou de diversos grupos e reunides até formar um
grupo de implantacdo da ICM-SP.

A internet, é um importante meio para a sociabilidade gay, Abner
conta que salas de bate-papo eram lugares para o exercicio da
sexualidade e para marcacao de encontros,

Eu lembro que num final de tarde, eu entrei na
sala de bate-papo da UOL homossexual e eu
conheci dois meninos que eram namorados e que
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queriam uma relacdo sexual a trés [...] a gente
marcou de se conhecer [...] e eu fui, tava sozinho
no apartamento e fui conhecé-los, a gente foi e
transamos os trés. Entdo foi a minha primeira
relacdo sexual depois dessa fase, isso obviamente
me corroeu terrivelmente. ( Abner, entrevista,
julho de 2009)

As trajetorias d@s sujeit@s sdo muito diversas e complexas,
assim ndo foi minha intencdo tentar dar qualquer linearidade; apenas
recortei aspectos significativos dessas trajetorias anteriores a adesdo a
ICM-SP.

Através das trajetdrias podemos perceber que a ICM-SP congrega
sujeit@s diversos, entre os homens afeminados, bem masculinos/homem
mesmo, viris, bichas, bissexuais, que se montam, discreto, gay, pintosa,
sendo que tais identidades ndo sdo fixas e, além disso, séao
intercambiaveis, ndo sé ao longo do tempo como sincronicamente, num
transito complexo que ndo ocorre sem tensdes e conflitos. O termo geral
de referéncia para os homens é homossexual ou gay, mas estes termos
ndo dizem nada a respeito das diversidades de corpos, praticas e desejos
dess@s sujeit@s que se encontram na ICM-SP. Homossexual, no
discurso dos homens, aparece mais como uma categoria coletiva do que
algo que defina sua identidade individual. Conforme me disseram alguns
entrevistados, as categorias ndo os definem como sujeit@s.
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5 TRAJETORIAS HOMOSSEXUAIS E VIVENCIA RELIGIOSA:
DAS IGREJAS TRADICIONAIS A ENTRADA NA ICM

Neste capitulo, reflito sobre a relacdo entre vivéncias religiosas e
trajetorias homossexuais dos/as entrevistados/as, frequentadores da
ICM-SP. Conjugo questbes advindas dos dialogos e observacdes em
campo, especialmente os encontros, cultos e retiros frequentados por
este grupo de entrevistados/as membr@s da ICM-SP.

Como vimos no capitulo anterior, é perceptivel nos depoimentos
escutados que as redes sociais de maior importancia na vida d@s
sujeit@s na infancia e juventude, familia, escola e igreja, sdo0 a0 mesmo
tempo lugares de conflitos e tensfes que tem impacto na propria
significacdo das homossexualidades (e em poucos casos de
travestilidade) dess@s sujeit@s. Todos os/as entrevistados/as — aqueles
com adesdo religiosa forte e aqueles com uma “religiosidade ndo
institucional” -  relatam momentos em suas trajetorias, onde 0sS
sentimentos de pecado e culpa emergem com grande peso. Sentimentos
gue consideram significativos para perceberem, em algum momento da
juventude, que havia uma incompatibilidade entre sua sexualidade e a
adesdo a uma igreja ou denominacdo religiosa. Desenvolverei com mais
atencdo este ponto neste capitulo.

Inicialmente, analisarei em separado, as trajetdrias das mulheres e
dos homens entrevistados/as, para, na parte final, refletir sobre o
significado que o ingresso na ICM-SP teve para estas pessoas. Mostrarei
como sexualidade e religiosidade sdo dois campos muito interligados na
vida d@s sujeit@s entrevistados/as e que, por isto, a “descoberta” e
ingresso na ICM-SP reveste-se de grande importancia tanto para a
vivéncia da homossexualidade quanto para um encontro dest@s
sujeit@s com um lugar no mundo marcado pela adesdo religiosa.

5.1 LESBIANIDADES E TRAJETORIA E RELIGIOSA

Observei que as mulheres lésbicas entrevistadas tém menos
conflitos em seu processo de socializacdo no que diz respeito a
orientagdo sexual. Os depoimentos abaixo mostram que atuam, nas
trajetérias das mulheres léshicas, outros fatores relacionados com a
constituicdo social da feminilidade. Varias relatam terem tido relac6es
afetivas heterossexuais em uma etapa anterior a “descoberta” da
homossexualidade e outras, mais ‘“assumidas” relatam, desde a



150

adolescéncia, maior aceitacdo familiar do que os rapazes entrevistados.
Os dados abaixo apontam para o que a literatura sobre lesbianidade no
Brasil (HEILBORN, 1996; FACCHINI, 2008; FROES DA SILVA,
2010) tem reforcado que a construcdo social da homossexualidade
feminina € ao mesmo tempo menos dolorosa e mais invisivel
socialmente do que a homossexualidade masculina. Estes trabalhos
sobre lesbianidades, no entanto, pouco tém abordado o papel da
pertinéncia religiosa em relacdo & aceitacdo da homossexualidade, com
raras excecOes, como a dissertagdo de Camila Medeiros (2006) sobre
Iésbhicas na periferia de Sdo Paulo, que ilustra o papel das religiGes afro-
brasileiras na integracdo das relacbes homoerdticas femininas. Abaixo,
seguem algumas trajetorias das frequentadoras da ICM que ilustram
claramente o papel de “encontro”, “oasis”, “um sopro de ar fresco” e
“pertencimento” que a ICM vem a representar para a maioria delas, em
geral em conflitos pessoais e familiares em relacdo a sua orientacdo
sexual.

O depoimento de Safira é um dos mais ricos e ilustrativos pois
aponta para varias questdes chaves a respeito do lugar das mulheres
lésbicas na ICM. Fala de sua “feminilidade” e de seu primeiro
casamento com um homem, dado importante em seu reconhecimento
social e no papel que a igreja desempenhou em sua inser¢do no mundo,
pois ¢ na Igreja Quadrangular que se torna “ministra do louvor”.
Sinaliza, também, para 0 momento de ruptura com sua imagem
heterossexual, quando resolve “assumir” publicamente uma relagdo
afetiva com outra mulher, apontando para o que foi mostrado por outros
autores (TARNOVSKI, 2010; NICHNIG, 2011) de que a conjugalidade
tem sido um elemento importante no “coming out” social (SEDGWICK,
2007) de muit@s sujeit@s.

Safira disse que sempre se sentiu “diferente” de suas primas, que
eram “tipo boneca, muito femininas”; relata que vivera até seus vinte
anos na Igreja Quadrangular, que soubera desde cedo que “era aquilo
gue eu desejava, mas eu nunca tinha me envolvido porque eu achava
que aquilo era um demdnio”. Conta que, desde cedo, tinha desejo por
meninas, mas que lutava contra e se “apegava” a igreja. Com 17 anos
Safira se casou “porque eu achava que era a saida” para seus desejos,
que acreditava “que aquilo era um demonio”e foi entdo morar na
cidade natal do marido. Em oito anos de casamento diz que nédo teve
“relacao sexual com ele” e, pouco tempo antes do casamento terminar,
resolveu conhecer pessoalmente uma mulher com quem se comunicava
pela internet. Relata a rejeicdo social que sentiu por parte de sua
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comunidade religiosa, depois de iniciar este relacionamento
homoerotico.

Eu sai na rua e as pessoas ndo me
cumprimentavam mais. Até entdo eu era a Safira,
ministra de louvor que era uma bengdo, e agora
eu era uma lésbica que o diabo tomava conta,
né? Ai eu sai de casa; fui para um hotel na cidade
e liguei para uma amiga minha e terminei o que
nem tinha comecgado com a moga [risos]. (Safira,
entrevista, margo de 2010)

Conta que se encontraram num local publico e conversaram, mas
numa cidade pequena, a histéria se espalhou, porque sabiam que a
mulher com quem havia se encontrado era Iésbhica e Safira era muito
conhecida na cidade porque era “ministra de louvor”. Safira conta que
ap6s se encontrar com uma mulher “sO para conversar”, teve sua vida
exposta na igreja ¢ na cidade, que “invadiram” sua casa e realizaram
oragdes e que foi demitida do emprego pois “0 dono da empresa era da
Quadrangular também”. Ela também diz, que ndo achava justa a
situa¢do pela qual passou, “sofria muito porque era e ndo queria ser”.
Com a pressdo de sua comunidade religiosa, a Igreja Quadrangular,
Safira mudou de cidade e, depois de um tempo, foi morar com a mulher
gue conhecera e que tinha vindo a seu encontro. Neste periodo,
frequentou a Igreja Catolica “mas ndo gostou” e decidiu que precisava
“encontrar uma igreja evangélica” onde ninguém soubesse “quem eu
sou”.

Foi para o sul do pais, junto com a companheira que também
deixou a cidade e “foi atrds” de Safira. Quando ja estava no sul ha quase
trés anos,

[...] meu ex-marido ligou pra minha mée e falou,
no dia do meu aniversario, que eu tinha largado
ele para ficar com uma mulher e que eu ja traia
ele, o que ndo foi verdade. Mas, numa familia
evangélica aquilo caiu como uma bomba, ai a
familia toda ficou sabendo, o que eu fiz? A
minha mé&e disse que era o demonio, porque era o
demodnio e eu larguei tudo em (numa cidade do
sul), fazia cinco meses que eu tava I4, e voltei pra
SP e fiquei quinze dias mais ou menos dentro
de uma igreja fazendo cura espiritual, o pastor
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me jurou que eu iria ser curada. (Safira,
entrevista, marco de 2010)

Considerando que “vivia em pecado”, Safira aceitou a solicitagdo
de sua mée e passou por uma “cura espiritual”; voltou a viver com o
marido, sendo recebida no culto e motivo da pregacdo da pastora da
igreja. Poucos dias depois, ligou para sua companheira dizendo que “ndo
tinha jeito” que havia tentado “expulsar demonios” mas a companheira
lhe dissera que “ndo adianta querer expulsar nada, porque ndo existe
deménio”. Safira retomou seu relacionamento, mas se sentia culpada
pelo marido, mas, segundo ela, sua culpa acabou quando ele Ihe disse,
num telefonema, que havia tido um relacionamento com homem, que a
igreja  “pegava muito no pé, porque ndo tinha namorada”. Neste
periodo, segundo Safira, foi que ela conheceu o marido, com quem se
casou rapidamente; ela diz que esta conversa lhe deu um “alivio”, pois
ela tinha sido para ele o mesmo que ele para ela “a gente se encontrou
para fugir das mesmas coisas”, ou seja, que ambos eram homossexuais.
Hoje, Safira diz que sua mie “acha que é culpa dela” que a filha seja
1ésbica. “Maldicao hereditaria, € uma coisa que evangélico prega muito
e ela fala que ja fez campanha pra quebrar a maldicdo mas vai
depender de mim”. O depoimento aponta para o que varios autores
(NATIVIDADE, 2006; CAMPOS MACHADO, 1996) tém estudado e
denunciado, a respeito dos processos de cura de homossexuais,
empreendido por igrejas evangélicas no pais. Cabe aqui lembrar que a
ideia de “cura” da homossexualidade ndo ¢ difundida e defendida apenas
nas igrejas. Psicélogos, ONG’s, politicos’*, tém realizado proposta para
a cura do “homossexualismo”, seja como doenga fisica ou espiritual
(GOIS, 2004)™. Natividade (2008) ainda aponta para grupos de ajuda de

74 Recentemente tem havido um embate politico entre representantes de diversas igrejas cristds
e parlamentares que tém colocado em discussdo o projeto de lei que criminaliza a homofobia
(PLC 122/06). Movimentos cristdos tradicionais tém se referido ao PLC 122/06, que esta para
ser votada no senado, como Lei da Mordaga. Entre senadores da chamada bancada Evangélica,
tem surgido uma frente parlamentar contra a votagdo da PLC 122/06, o que vem adiando a
votacdo desde 2007. Essas manifestacdes tornaram-se bastante evidentes no segundo semestre
do referido ano e tem tornado visiveis as relagdes entre “ethos religioso” e diversidade sexual.
Recebi por e-mail um modelo de carta a ser destinada aos senadores da Comisséo de Direitos
Humanos do Senado, que esta disponivel no site
http://www.portasabertas.org.br/noticias/noticia.asp?1D=4312. Este e-mail refere-se ao PLC
122/06 como a Lei da Mordaga, que permitira a “perseguicao de cristdos” no Brasil.

75 Por outro lado, o0 movimento GLBT tem questionado a postura de senadores da bancada
Evangélica e manifestado “repudio” a forma como “o direito democratico” de manifestar-se
contra a lei tem sido exercido por tais senadores. Sobre isto, o fato mais exemplar foi a nota de
repddio publicada pela ABLGT contra o discurso do senador Magno Malta no plenério do
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carater psicolégico e religioso que continuam a atuar, apesar do
Conselho Federal de Psicologia ja ter se pronunciado afirmando que
homossexualidade ndo é doenga mental (Conselho Nacional de
Psicologia, resolucéo 01/99)".

Quando voltou com sua companheira para Sao Paulo, Safira viu
uma reportagem sobre a ICM-SP na TV. Assim, procurou 0 endereco na
internet e foi visitar a ICM-SP, onde diz ter passado por um processo de
“libertacdo” e “aprendizado” para se aceitar. Seu depoimento ¢ muito
ilustrativo do lugar que a ICM-SP ocupa na trajetéria de muitos de seus
membr@s: um lugar de paz espiritual e pessoal, apdés uma “ardua
batalha” de aceitagdo pessoal da homossexualidade como projeto
afetivo-sexual.

O proximo depoimento, de Sara, traz dados similares ao de
Safira em relacdo a sua trajetoria afetivo-sexual, inicialmente
heterossexual, e 0s conflitos que enfrenta desde jovem em relagéo a isto
em sua igreja. Em seu caso, a familia a apoia em seu “coming out”
1ésbico mas insiste em que conserve sua “feminilidade” (usando salto e
batom).

Sara conta que deu seu primeiro beijo numa menina, na
adolescéncia, quando se “identificou com uma menina na Congregagao
mesmo”. Diz que nunca teve problemas com preconceito porque era
muito “reservada” e “bem menina”. Relacionou-se com uma mulher
mais velha na adolescéncia e depois “conheci um rapaz e ficamos
namorando, eu queria ver se aquilo era coisa da minha cabega mesmo,
mas nao deu certo, ele queria casar” e ela nio aceitou.

Sara conta que sua experiéncia foi “mais tranquila” e sabe que
muitas pessoas sofrem muito na familia, entretanto relata que,

Quando eu estava com [namorada], foi quando a
minha familia soube que eu tinha

Senado, em 18/10/07. A exigéncia do Estado Brasileiro laico tem sido acionada
frequentemente pelo movimento. Observe-se o tema da Parada do Orgulho GLBT de S&o Paulo
em 2008: “Homofobia Mata - Por um Estado Laico de Fato”. Tal observagdo ¢ pertinente na
medida em que informa sobre a insercdo da religido no campo politicos, através de suas
prescrigdes e morais sexuais. A discussdo sobre a PLC 122/06 e seus desdobramentos ndo
serdo objetos desta pesquisa. Sobre a problemética das relagBes entre religido e o congresso
Nacional, no que tange especialmente a projetos de lei que envolvem questdes de género e
sexualidade ver também Myriam Aldana (2000) e (2005).

76 Pratica que tem insistido em continuar e veio a tona mais fortemente com o polémico
projeto de lei da Assembleia Legislativa do Rio de Janeiro que propbe a legalizacdo, com
apoio e recursos publicos a estas clinicas evangélicas. Na pagina do CLAM www.clam.org.br
foram escritos diversos manifestos sobre este projeto.


http://www.clam.org.br/
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relacionamento com mulheres, meu irméo
chegou do nada em casa e me pegou numa
situagdo um pouco constrangedora (risos)... . E eu
bom, “agora vou ter que falar”. Eu liguei pro meu
pai, pra falar pra ele, porque eu fiquei com medo
de meu irméo falar primeiro. Conversei com ele,
fiquei enrolando pra falar com ele, e ele disse, 0
que vocé tem para falar comigo? “Eu to
namorando a[namorada]! E me emocionou muito.
Porque ele disse: Ah, era isso que vocé queria me
falar, filha?! E eu : E... . E ele: Isso eu ja sabial
Eu e sua mae ja sabemos, e eu amo vocé do
jeito que vocé é. Eu so te peco que ndo va ficar
usando... vocé ndo va virar machdo, continue
sendo menina , nunca saia do seu salto,
continue usando batom. Isso foi quando eu tinha
16 anos. E ai eu falei com minha mée, e todos
souberam, meu irmdo ficou um ano sem falar
comigo. Mas depois nds comegamos a conversar
e ele me pediu perddo. E somos extremamente
amigos, eu sempre 0s respeitei e eles tem respeito
por mim, eu convivo com minhas irmas, com o0s
filhos delas e h& agora um respeito matuo entre a
gente e isso € muito gostoso. (Sara, entrevista,
julho de 2010)

O depoimento mostra a forma como sua familia reconhece sua
orientacdo sexual, mostrando que ha sempre ambiguidades nas posicoes
de pai, mée e irmdos em relagdo a este processo.

Em relagdo a religido, conta que “ndo seguia a doutrina” da
Congregacdo: “a religido em si, discrimina muito, ndo s6 o
homossexualismo, mas outros fatores, e ndo da pra aceitar algumas
coisas, doutrinas extremamente rigidas e toda a igreja se torna um
carrasco” e se afastou dela no final da adolescéncia.

Ja adulta, Sara teve um relacionamento longo, com uma mulher
que “era muito catdlica” mas néo gostava,“ndo acho que a gente precise
de intercessdes de santos para poder falar com Deus. E fiquei indo, mas
insatisfeita”’, aquilo ndo fazia sentido pra mim, era muito mecdnico”.
Sara mudou-se pra S&o Paulo quando seu relacionamento acabou, pois
“ndo me sentia bem morando na mesma casa que ela”. Veio morar na
casa de um amigo que a convidou também para participar de ICM.

Sara diz que atualmente a ICM “é tudo” em sua vida, relata que
para ela foi importante perceber que a ICM “ndo tem aquela doutrina
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rigida das outras igrejas” ¢ nela pode “experimentar a comunhdo com
Deus”.

Trajetoria afetivo-sexual similar é relatada por Salomé, que
também tem atracdo por meninas mas se casa com um rapaz. Em seu
caso, ¢ a propria familia que produz seu “coming out” pelo intermédio
de uma irma também lésbica, que revela sua orientacdo sexual a familia
guando Salomé vai viver com uma prima.

Salomé conta que comecgou a sentir atragdo por uma prima, mas
que “fechava sua mente” porque “pensava que era pecado”. Casou-se
“com um rapaz que namorei desde a infancia, ela era bonitdo, as
meninas eram todas loucas por ele, e eu acabei me envolvendo. Mas no
sexo a coisa ndo rolava”. Separou-se com 20 anos, ‘“nunca mais me
envolvi com nenhum homem”.

A0 26 anos, soube que sua prima estava morando em SP, “nessa
época eu ndo estava mais envolvida com a religiosidade. Dificilmente
eu ia a igreja, eu queria a minha felicidade” e decidiu vir morar com
sua prima com quem viveu por dez anos,

E essa minha irmé (também lésbica), quando
ela soube que eu vinha pra cé o que ela fez: ela
chamou todos os meus irmaos, meus pais, e
ficou falando pra todo mundo que eu vinha
morar com uma mulher. Falou pra todo mundo.
E ndo chegou pra mim e falou, nada.
Simplesmente falou para todo mundo. (Salomé,
entrevista, agosto de 2010)

Salomé “ndo queria que ninguém soubesse” que, mesmo com o
relacionamento terminado, moravam juntas. Disse que “sempre foi
muito tranquilo”, que “ninguém questionava nada” por serem primas
gue moravam juntas, ndo tinha amizades. No seu trabalho “achavam que
eu era heterossexual”. Salomé disse que, depois que terminou o
relacionamento com a prima, entrava em chats a procura de amizades, e
guando se preparava para sair da casa onde morava com a prima (que ja
estava em outro relacionamento) conheceu uma mulher no chat, com
gue comecou a namorar. Salomé disse que fez questdo que a sua
namorada lhe apresentasse para os filhos e logo comegaram a morar
juntas. Com sua companheira, comegou a frequentar a ICM em 2007,
depois que esta recebeu um folheto da ICM na parada de 2006. Salomé
diz que ndo queria ir, porque achava que era uma igreja evangélica e
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tinha “um pé atréds, quando eu era pequena na minha familia tinha
evangélicos e eles me chamavam de filha do macumbeiro”.

5.2 HOMOSSEXUALIDADES E TRAJETORIA RELIGIOSA

A religido pra mim é uma pilastra da estrutura de
vida, porque ela ajuda a sustentar tanto o
relacionamento afetivo- independente de qual seja
a orientagdo sexual - ou mesmo o relacionamento
pessoal, a religido abrange tudo. (Adonias,
entrevista, julho de 2009)

A trajetoria de homens e mulheres tem em comum, a atribui¢do
negativa as homossexualidades em sua vivéncia religiosa e a tentativa de
ocultamento e negacdo da homossexualidade. No entanto, entre o0s
homens essas estratégias se complexificam por uma diversidade de
praticas e por diferentes modos de engajamento religioso.

Como em muitas conversas com interlocutores/as, André, de
familia catolica, afirma que suas primeiras inquietacbes em relacdo a
sua homossexualidade surgiram a partir das suas convicgdes religiosas,
por sua participacdo na Igreja Presbiteriana,

[...] nos fins de semana eram atividades da igreja,
sébado e domingo. E essa coisa da sexualidade ja
estava aflorada, claro, j& era um adolescente
pleno, comegou entdo uma crise na igreja,
porque a lgreja Presbiteriana é uma igreja
tradicional, a igreja que tem um discurso
homofdbico; hoje, conhecendo, a Teologia
Inclusiva me mostra o quanto eu fui massacrado
porque se valiam do texto biblico pra detonar, pra
dizer que o homossexual é um pecador, que nao
merece 0 reino de Deus, ouve-se de tudo: que se
estd pagando alguma coisa do passado e por ai
vai. E mesmo assim eu continuei na igreja. Entéo,
quando o pastor, os diaconos, os preshiteros,
quando eles falavam estas coisas eu fingia que ndo
era comigo e literalmente eu deletava. Entrava por
um ouvido e saia por outro, eu tentava que aquilo
ndo me agredisse, pois eu ndo queria perder
mais um grupo, entdo eu fui ficando... (André,
entrevista, julho de 2009)
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Para André, assim como para outros/as entrevistados/as, a
conversa sobre a homossexualidade, com lideres religiosos das igrejas
“tradicionais” que frequentaram, acontece por via da culpa que sentem
por estarem em pecado. No caso de André, a conversa reforca sua culpa
e culmina no seu afastamento da igreja.

Eu chamei o preshitero que era nosso pastor, e
falei pra ele expliquei pra ele o que estava
acontecendo porque que eu ndo me batizava, e ele
foi muito duro comigo; ele deixou claro que eu
ndo deveria continuar ali, que ndo era 0 meu
lugar ali, que eu tava enganando todo mundo, ele
fez uma construcdo totalmente errada... um cara
muito articulado, mas ele fez eu me sentir um
culpado, um mentiroso e deixou claro que ali
ndo era 0 meu lugar; ai eu fui embora com muita
dor porque eu gostava muito daquele grupo.
(André, entrevista, julho de 2009)

André decidiu, entdo, frequentar outra denominacdo religiosa
cristd, de cunho mais pentecostal, a Congregacdo Cristd no Brasil,

Entdo depois desse vazio de igreja, a minha irmé,
que eu sempre fui muito confidente dela, e eu
falava da falta da igreja e ela me chamava pra ir
na igreja dela, na Congregacdo Cristd mesmo
ela sabendo da minha orienta¢do, sabendo que a
igreja dela é homofébica mas pra eu ter um
alento;, entdo eu cheguei a ir algumas vezes, mas
ficar amarrado, ficar engomado, ficar omitindo era
uma coisa que eu ndo queria mais pra lugar
nenhum. Pra Igreja, pra trabalho, pra familia, pra
nada. Aquelas palavras do Pastor foram muito
dolorosas, que eu era um mentiroso, que eu tava
enganando, eu ndo estava ndo. Eu sé estava
quieto. O discurso deles era homofobico. Se eu
levantasse o dedinho eu ia ser achincalhado.
(André, entrevista, julho de 2009)

A trajetoria de André é similar a de outros/as entrevistados/as,
gue contam oscilar entre periodos de afastamento da igreja (dado pela
culpa, pelos constantes conflitos internos e pelas exclusBes sofridas
nestas denominagdes) e procura de um novo grupo religioso onde as
tensdes permanecem.
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Muitos dos/as entrevistados/as relatam momentos em que ndo
encontram espago religioso em suas igrejas, como André que diz que
passou a ndo frequentar mais igrejas e “fazer o exercicio da fé sozinho”

Entdo era isso, entdo eu fiquei muito tempo
mesmo, sem. Como eu te falei, a Biblia que eu
uso hoje é aquela que eu tive la atras, que era
presente que eu ganhei na Presbiteriana. Mas
eu fazia o exercicio sozinho da fé, mas fazia
muita falta porque eu nunca me achei culpado,
tendo a minha orientacdo sexual, eu nunca tive
essa culpa. E eu lia estes malditos versiculos que
eles usam pra detonar com a gente, eu tentava
fazer outra leitura, Nao é possivel, ndo é
possivel, deve ter uma outra maneira de enxergar
isso. Tem que haver. E depois vocé vai estudando,
vocé vai lendo, procura até fazer uma informacgéo.
(André, entrevista, julho de 2009)

Foi neste periodo, em que ndo estava vinculado a nenhuma igreja,
gue André conheceu “num barzinho” alguns amigos que frequentavam
a ICM-SP.

Elias tem uma perspectiva bastante interessante; ele diz nunca ter
sofrido nenhum tipo de preconceito na Igreja Catdlica, que também
decidiu frequentar por conta prépria ja durante a adolescéncia. Nesse
sentido, a igreja figura como um ambiente significativo de sociabilidade
que, no entanto, tem um papel importante na “camuflagem” que @
sujeit@ constrdi na tentativa de “esconder a homossexualidade”,

[...] da catequese pros coroinhas, dos coroinhas eu
fiz a crisma, da crisma depois eu ja comecei a
participar do grupo de jovens e no grupo de
jovens era muita gente, a gente fazia muitas
amizades e tinha muitas atividades e assim, eu
nunca fui uma pessoa muito camuflada, nunca fui
uma pessoa assim “ai, ninguém nem desconfia
gue ele seja gay”. Na verdade, as pessoas até
sabiam, mas ndo era aquela coisa muito evidente,
elas podiam ter dlvida, mas certeza de que eu era
hetero ninguém tinha, mas também ndo tinham
certeza de que eu era gay. (Elias, entrevista julho
de 2009)
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Elias continuou frequentando a Igreja Catolica de forma mais
esporadica e decidiu conhecer a ICM-SP depois que alguém lhe
entregou um panfleto da igreja na Feira Cultural LGBT.

Foi também na Igreja Catblica que Ezequiel com doze anos,
comegou a frequentar “um grupo de adolescentes” e sentir “alguma
coisa’™:

Era diferente, um carinho que eu tinha com o
coordenador do grupo. Eu percebia que ele tinha
uma forma de aproximagdo muito grande a mim.
Eu ficava meio assim: ‘ah, ¢é coisa de
adolescente.” Mas, eu sentia que tinha algo de
diferente. Dai passou... . (Ezequiel, entrevista,
julho de 2009)

Ezequiel, quando frequentava a Igreja Catdlica, também
considerava que “estava em pecado”, o que para ele era reiterado em
cada missa,

Porque vocé vai aos casamentos e ai a pessoa
fala, o padre fala ali do casal, da unido da
béncéo de Deus, e ai batismo de alguém que foi
gerado pela bén¢do de Deus. Era o sacramento
naquele momento que me tinha por cristdo, entdo
isso entra e fica, fica agregando a gente num
momento assim muito importante porque, eu ja
me auto crucificava, eu ndo comungava, porque ja
achava que estava em pecado, tem alguns
conceitos da Biblia , de até pegar texto mesmo, de
Pedro que colocava homens com homens; entdo
aquilo, em algum momento, vinha muito dentro de
mim e com toda essa vivéncia que eu tinha com
héteros, com a minha familia, eram muito
presentes em todo momento, até no didlogo, no
comportamento, atitudes, enfim essas coisas né?
(Ezequiel, entrevista, julho de 2009)

Ezequiel conta que sempre procurou ter “relacionamentos”, e
guase sempre morou com seus namorados, e tinha as vezes conflitos
com eles por conta da sua adesao religiosa. Ezequiel diz que depois de
um periodo afastado da igreja e solteiro, depois de um relacionamento
de dez anos, conheceu numa boate, um homem por quem se interessou e
que, apds um curto periodo de namoro, comegaram a viver juntos. Foi
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este companheiro (entdo namorado) que o convidou a participar da
ICM-SP. Conta Ezequiel, que ele “de cara disse que frequentava um
culto” e lhe convidou para participar da ICM-SP.

E interessante perceber que, n@s sujeit@s de trajetoria catolica,
embora ndo haja um discurso de “cura” em relagdo a homossexualidade,
h& uma reiterada afirmacéo da heterossexualidade como norma. Muito
entrevistados, embora venham de familia catdlica, deixam evidente sua
“escolha” (DUARTE, GOMES, JABOR, 2006) por outras
denominagdes religiosas, evidenciando uma certa autonomia e tensdo
entre o individuo e suas familias de origem.

Abel, de familia catolica fez “seminario teoldgico Batista”,
influenciado pela vivéncia religiosa nesta denominagdo, apds conversdo
de seu pai e diz que sua “escolha” contrariava a familia, que ndo tinha
uma adeséo religiosa tdo forte quanto a dele. “Pra eles, religido era uma
obrigacdo semanal, ndo era o tema da vida, pra mim religido era o
tema da vida, o resto era secundario”.

Ao contar sua experiéncia na Igreja Batista, ele relata o
sofrimento em relacdo & ndo aceitagdo da homossexualidade nesta
comunidade religiosa e que se sentia “indesejavel” neste lugar, porque
sua “homossexualidade ndo era aceita”.

N&o é aceita na igreja, porque € algo contra a
vontade de Deus. Ndo é aceito porque é feio,
porque ndo é bom, e de diversas formas isso é
comunicado pra gente, as vezes verbalmente, mas
na maioria das vezes de outras formas”. Eu ja
estava cheio disso, me descobri como sendo esse
indesejavel e por conta disso eu ja tinha um
conflito muito grande com a minha — embora eu
amasse muito a igreja, e se eu amava muito a
igreja, amava muito a Deus e gostava da igreja, o
problemas era comigo — pessoa, eu tinha muita
dificuldade com a minha pessoa mesmo, eu era o
pecador que precisava do perddo de Deus, que
precisava ser transformado e eu orava muito
pedindo isso. Pedia, pedia e pedia e nunca tinha
tido uma relacéo sexual ainda ou tocado um outro
homem com desejo, mas sé de me sentir
homossexual, de sentir que eu era um pouco
diferente dos outros meninos, isso me causava
muita dor. (Abel, entrevista, margo de 2010)
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Com 19 anos embora ndo tivesse relagbes sexuais com outros
homens, Abel diz:

[...] j& estava cheio de culpa. Eu j& tinha sido
comunicado de diversas formas de que isso era
pecado. Engragado é que muitas coisas eram
pecado, mas isso de forma muito especial era um
graaaaande pecado! O sentir desejo, e 0 me
identificar com isso era algo terrivel, porque
era como descobrir uma predestinagdo ao
inferno. Sabe? [risos]. (Abel, entrevista, margo de
2010)

Abel namorou “garotas da igreja” e chegou a ficar noivo porque
se “recusava a aceitar a predestina¢do” de que iria para o inferno. A
igreja, portanto, caracterizava-se como um espaco de sociabilidade mas
também, “mergulhar na igreja era uma forma de esquecer dos desejos,
de me libertar disso e um dia ser um pai de familia, um missionario, um
pastor”.

Na hierarquia dos pecados, segundo Abel, a homossexualidade
era o “pecado muito grave”, as outras coisas como “sex0 antes do
casamento” eram “pecados perdodveis”; na tentativa de “deixar de ter
desejos por homens” e se “libertar”, ter relagao sexual com a namorada
era plenamente justificavel. Entretanto, Abel dizia que, ao contrario,
seus desejos por outros homens s aumentavam ao ponto dele pensar
em,

[...] ter uma experiéncia com outro homem pra
saber que isso ndo tem nada a ver, porque eu tive
uma experiéncia com mulher e ainda continuo
tendo desejo por homens; se eu me permitir ter
uma relagdo com homem eu vou ver que é ruim,
que é muito ruim e vou... mas sO de pensar nessa
possibilidade, isso me satisfazia tanto, era tddo
satisfatorio que, (risos) eu vou e ndo volto mais!
(risos) E fiquei nessa, nesse conflito do desejo, a
escala do medo e do desejo subia e descia 0
tempo todo. ( Abel, entrevista, marco de 2010)

Aquila decidira frequentar a Igreja Catolica na adolescéncia,
porque “sentia uma coisa de fé”. Ele diz que, mesmo na “soliddo”,
queria ter contato com “um Deus concreto”; mais tarde, quando estava
na faculdade, também se interessou pelo Kardecismo porque “queria
encontrar respostas, ndo sd sobre a homossexualidade mas sobre a
espiritualidade” e queria se “desenvolver como pessoa”. O periodo de
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“conhecimento” do Kardecismo também foi o periodo de exercicio
intenso da sexualidade, mas se sentia “solitario, envergonhado e
“deprimido”, pois sentia que “as pessoas gostam de mim, a minha
familia gosta de mim, mas acho que eles gostam de alguém que nao sou
eu”. Aquila também diz que, neste periodo, tinha relaces sexuais sem
camisinha e significa isso como uma forma de “auto puni¢cdo”, pois
sabia dos riscos que corria e fazia exames de HIV continuamente’”.

Quando terminou a faculdade, Aquila mudou de cidade para dar
continuidade aos estudos e ao pesquisar “homens pelados” na internet,
encontrou um grupo cristdo gay com o qual tentou contato, sem reposta.
Continuou sua busca até encontrar a ICM, tentou participar, em sua
cidade, de grupos que tinham pretensdo de formar ICM “mas ndo tinha
possibilidades concretas”; decidiu entdo conhecer a ICM-SP e depois de
alguns meses se mudou para Sao Paulo, “principalmente por causa da
igreja”, em 2009°®.

Adao cuja familia de origem é cat6lica, se considera uma pessoa
com “religiosidade grande” e comegou a frequentar grupos religiosos na
idade adulta, através de amigos gays; antes ele tinha uma ideia de que
“aquela histéria de gay, o cara vai na boate, o cara vai ndo sei onde... e
meio que assim, ele gosta, e a minha vida ndo pode se misturar muito
com a de Deus, porque a de Deus e muito divina e a minha ndo é”; por
isso diz que nunca teve “muitos conflitos”, sempre se manteve afastado
da igreja. Um namorado o levou para a Igreja Anglicana, onde “eles
aceitam, s6 que é uma coisa escondida, o pastor néo vai la na frente e
fala que os gays sdo bem-vindos”. Adao participou por seis meses da
Igreja Anglicana e “eu comecei a perceber que o0 que me tocava mais e
me fazia voltar 14 na Anglicana era a musica, 0s hinos me emocionavam
muito”. Quando o namoro terminou, Addo deixou de participar da Igreja
Anglicana e s6 mais tarde, depois que se tornaram apenas amigos, ele
foi convidado para frequentar a ICM-SP, que seu ex-namorado comegou
a frequentar, depois de uma passagem curta por outra igreja inclusiva, a
Igreja Paratodos’®.

Uma grande parcela dos/as entrevistados/as é de origem
evangeélica pentecostal, notadamente Assembleia de Deus. Pesquisas

77 Pesquisas sobre a AIDS tem, frequentemente, analisado a nogdo de “comportamento de
risco” associado a culpa em relagdo a homossexualidade e os desdobramentos dessa
culpabilizacdo d@s sujeit@s (OLTRAMARI, 2007).

78 Vale destacar que recentemente tem sido estudadas iniciativas evangélicas ligadas a
pornografia, como o caso do site cristdo Sexxx church, estudado por Claudio Leandro (2012),
que analisa justamente a articulagdo que tal grupo realiza entre homossexualidade e
pornografia (considerada um vicio) .

79 Sobre a igreja PARATODOS ver capitulo 2.
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tém mostrado o carater conservador da Assembleia de Deus no que diz
respeito as “dimensdes morais” (LISBOA, 2008; SEGATO, 2005), ndo
focando especificamente a questdo das homossexualidades.

Alfeu conta que se afastou da Assembleia de Deus e da familia
por “ndo conseguir conciliar [sua] afetividade com aquelas duas
situacBes da vida”. A partir dos 26 anos, passou a circular por muitas
cidades e em todas elas sempre procurava frequentar alguma igreja
mesmo que ndo fosse “membro oficial” pois “ ndo conseguia [se]
encontrar dentro da igreja mas também n&o consegui me ver fora da
igreja”.

Alfeu conta que, por todas as “igrejas tradicionais” pelas quais
passou, a questdo da “sexualidade ndo € aceita [...] ou vocé se mascara,
vocé se faz num papel de hetero, o que vocé ndo é, ou vocé nao
consegue ser aceito realmente nesse lugar, ndo tem como”. Seus
relacionamentos ndo estavam restritos a0 mesmo sexo,

[...] eu tinha atracdo por aquele sexo que, a
principio, eu ndo identificava como homem; eu
tinha atracdo por aquele corpo [...] e hoje ndo faz
diferenca a pessoa com quem eu estou, se um
garoto, uma mulher ou outro homem [...] Esse
aspecto, a minha sexualidade vai nesse encontro,
eu ndo preciso mais me dividir, eu me encontrei e
me sinto muito bem com isso. (Alfeu, entrevista
marco de 2010)

E nas igrejas pelas quais passou “s@o totalmente hostis quando
vocé transita de um papel para o outro”. Nesse percurso, Alfeu também
frequentou, a partir da década de noventa, quando se estabeleceu em Sao
Paulo, alguns “grupos religiosos inclusivos”, mas considera que “eram
conservadores” no que diz respeito a sexualidade. Alfeu também
frequentou as primeiras igrejas inclusivas no inicio dos anos 2000, mas
ndo permaneceu “porque eles exigem que vocé tenha que desempenhar
um papel definido”; para ele, a “diversidade sexual” ndo era totalmente
contemplada nestes espacos, e sobretudo o incomodava os valores de
moralidade que condenavam determinadas préaticas erdticas, tachadas de
promiscuas:

Eles trabalham nesse sentido conservador da
sexualidade, o gay; a questdo da diversidade
sexual talvez ndo encontre ali um ambiente cem
por cento inclusivo [..]. A questdo da
promiscuidade, a propria palavra ja é um
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palavrdo que eu gostaria de poder riscar do
dicionario (risos), porque a gente como ser sexual
eu, eu transito em varios ambientes e eu ndo me
sinto  promiscuo. A  propria  palavra
promiscuidade ja pressupde um julgamento e isso
também é terrivel. (Alfeu, entrevista marco de
2010)

Alfeu reflete que sua busca intensa por um grupo religioso “faz
parte dele [como] heranga cultural da minha familia evangélica”, que
sempre considerou “natural [esse] modo de se identificar com Deus. [...]
faz parte da minha caminhada, ¢ um necessidade espiritual minha [...]
busquei, sempre procurei em todos os lugares, mesmo que fosse em
igrejas comuns”.

Foi durante o periodo em que frequentava diferentes igrejas
inclusivas que Alfeu “ouviu falar” que um grupo da ICM comegara a se
reunir em S8o Paulo; ele comegou a visitar, para ver se “[se]sentiria &
vontade”. Alfeu disse que, depois de algum tempo, sentiu “um sopro de
ar fresco” pois entendia que tinha “um ambiente arejado” onde era livre
de culpas e podia “ficar bem resolvido” em relagéo a sua sexualidade.

Abréo participou da Assembleia de Deus desde a infancia, de
forma bastante ativa, foi batizado no Espirito Santo e era tido como
profeta na sua comunidade; tem o “dom da oragdo” e a “uncdo do
louvor”, ele diz que sempre teve um intenso “relacionamento com
Deus”, tendo sido também lider de jovens.

Entretanto Abr&o diz que se “culpava, por ser gay, por eu ter
esse jeito feminino™, na adolescéncia e juventude negava para si que
“gostava de meninos" e “queria manter relacdo com meninas por conta
da igreja”,

A posic¢do da igreja é essa, eu sempre fui em todos
0s tipos de estudo, de adolescente, de noivado e
casamento e todo o tipo de estudo biblico que eu
pude ir na assembleia, na batista ou na
presbiteriana; eles ndo tocam no assunto
homossexual, eles s6 falam que isso a Biblia
condena e apontam trés partes da Biblia e ponto.
Que é o Levitico, a histéria de Sodoma e
Gomorra em Génesis e quando o Apdstolo
Paulo fala dos afeminados. (Abréo, entrevista,
julho de 2009)
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Nesse sentido, articula que suas experiéncias relacionadas as
“chacotas” na escola davam razdo a sua mae, que considerava que ser
“afeminado” ndo era coisa de Deus.

Na igreja, Abrdo disse que foi “disciplinado” algumas vezes,
pelo entendimento da igreja de que masturbacéo era pecado;

[...] eles pregam nas igrejas evangélicas de que
0 sémen, 0 esperma, é nada mais do que pra
vocé ter a sua relagdo sexual pra procriar, e
ponto. E quando vocé se masturba, vocé joga
isso fora, vocé joga a sua semente fora.

Eu tive um problema muito grande com a
igreja que era a questdo da masturbacdo. Eu
era obrigado a me expor perante a igreja, eu
estava proibido de cantar na igreja, de exercer a
minha fungdo religiosa que era o ministério do
louvor e sempre foi, eles me colocavam, me
expunham pra igreja o porqué que eu estava sem
poder. (Abréo, entrevista, julho de 2009)

Esse entendimento da Igreja de que a “semente” ndo deveria ser
“jogada” fora, também justificava a condenacdo as relagdes sexuais
entre pessoas do mesmo sexo.

Abréo diz que “ndo era mal resolvido, eu tinha nojo mesmo” de
homossexuais; sua primeira relagdo sexual aconteceu num periodo de
afastamento da igreja, com uma prostituta; manteve relaces apenas com
mulheres dos 22 até os 27 anos,

E a minha oracéo era algo assim “Senhor, se for
pra eu ser gay (eu usava o termo bicha que é o
termo de chacota que eles usam) eu quero que
o Senhor me tire da terra, eu prefiro a morte”.
Isso me criou uma pessoa homofébica, eu me
tornei uma pessoa homofébica.

(Abrao, entrevista, julho de 2009)

Abrao relata que, depois de um periodo de afastamento da igreja,
ele iniciou 0 namoro com uma “menina do mundo” com quem mantinha
relagdes sexuais, mas que, quando ele retornou para a igreja ¢ “aceitou
Jesus” novamente, disse a ela que eles s6 poderiam ter relacdes ap6s o
casamento e “a menina ficou chocada” e “entre ela e a igreja eu
preferia ficar com a igreja e a gente terminou”.
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Em sua trajetdria, Abrao conta que comegou a se questionar e a
“sair daquele fanatismo [...] sexo ndo era um tabu, pra mim ndo era,
pra igreja era e eu respeitava a igreja, por conta de ser uma pessoa
publica e exposta”, que mantinha relaces com homens quase sempre
de forma andnima em banheiros publicos ou parques; “na minha vida
homossexual ndo tinha o afetivo, era sé aquela coisa promiscua”.

Ao mesmo tempo Abrdo frequentava “saldes de danca” e
conheceu um grupo de amigos que ndo eram gays € um amigo do grupo
“comecgou a me dar aula de como eu me comportar como homem?”; tais
aulas lhe ensinaram “a andar como malandro”.

Neste periodo Abrdo comecou a frequentar a Igreja
Quadrangular e se afastou desse grupo de amigos e de ter relagdes
sexuais com mulheres; a lider dos jovens comegou a “fazer um trabalho
de libertagdo” , mas como se relacionava com outros homens fora da
igreja , um dia uma “irma” contou ao pastor que sonhou que Abrdo era
tomado pelo “espirito de homossexual e ficava todo desmunhecando”.
Para Abrdo, isso significava que “a igreja ndo aceita, eu entendi qual
foi a mensagem de Deus em relagdo a mim e quanto a Ele”. E Abrao
parou de frequentar a igreja.

Neste novo periodo de afastamento, Abr&o conheceu um jovem
rapaz que se tornou seu namorado e relata que esse periodo foi marcante
pois,

Comecei a conhecer pessoas, ndo conheci
homossexuais mais. E como era usado o termo
contra mim, eu comecei a conhecer as pessoas e
nao ‘as bichinhas’, ‘as bichas’, ‘os veadinhos’,
como eram usados esses termos deturpados. E
comecei a conhecer as pessoas, ver que elas tem
sentimentos, tem sonhos, elas tem desejos,
comecei a conhecer 0s amigos do meu namorado
e porque eu ndo tinha amigos gays, tinha amigos
gays, mas até entdo eles la e eu ca.

(Abrao, entrevista, julho de 2009)

Seu namorado, que era adepto do Candomblé ,Ihe falou de uma
reportagem sobre “Uma igreja gay” que vira na televisdo, e embora
tenha lhe interessado ndo chegou a frequentar, mas o incomodava a
participagdo de seu namorado no Candomblé, sua “visdo totalmente
deturpada do candomblé” que era vista como “coisa do demdnio”.
Abrao questionava seu namorado sobre sua participacdo no Candomblé:
“Ele me respondeu que la era a Unica religido que me aceita como eu
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sou. Isso foi como uma flecha direto no meu coragdo, sabe? Com
vergonha eu ouvi isso, como uma pancada”.

Tempos mais tarde, no final de 2007 seu irmdo o convidou para
participar da ICM-SP. Abr&o convidou seu ex-namorado para participar
também.

Abner cresceu na Assembleia de Deus: na adolescéncia
aproveitava suas idas a biblioteca para ir a estacdo de trem “entrava no
banheiro puablico e via que as pessoas estavam la ndo s6 pra
satisfazerem suas necessidades fisioldgicas; em alguns desses banheiros
eu comecei a ver cenas de sexo, e isso me despertou”. Suas experiéncias
sexuais neste periodo, sempre foram em lugares distantes de pessoas
conhecidas e ndo lhe trouxeram “consciéncia da minha orientagdo
sexual”.

Ele conta que as relagdes que comegou a ter “eram estritamente
sexuais, porque para mim [...] eram no sentido animalesco mesmo, néo
havia afetividade, ndo havia sentimento, eu ndo conseguia”. Estranhou
guando um menino lhe contou que tinha um namorado, mas que isso lhe
despertou “ah, ele namora um homem” como uma possibilidade nao
imaginada por ele. Sempre muito “engajado” na igreja, ele conta que
quando crianga sofreu um acidente e obteve “0 livramento de Deus” e
era levado ao pulpito para testemunhar o que lhe acontecera. Conta que
vivia suas “aventuras sexuais” sem ter “peso na consciéncia” ou “em
pecado”, até os 17 anos quando “saiu da igreja”.

Abner considera que o discurso familiar sobre “estar no mundo”
o fez sentir culpa, pois no periodo de afastamento, embora ninguém
soubesse, frequentava saunas e boates do centro e parou de estudar.
Conta que, por pressao da mde, voltou para a igreja, voltou a estudar e
“rompeu” com tudo e seu “universo de relacionamentos passou a ser
somente o religioso”.

Um dos periodos que Abner considera importantes na sua
trajetoria “tanto para a sexualidade quanto para a religiosidade” foi
quando fez cursinho oferecido por um “ndcleo de consciéncia negra”

[...] porque eu comecei a me sentir atraido por
varios rapazes la; a0 mesmo tempo eu comecei a
lidar com pessoas que eram do candomblé, que
eram matrizes afro e pra mim era um horror, eram
todos macumbeiros. E foi a época de maior, foi
meu auge de dogmatismo pentecostal, eu
participava de culto de oragdo, eu estava muito
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engajado na igreja. (Abner,entrevista, julho de
2009)

Esse momento de tensdo é hoje significado como positivo, pois
ele considerava as “religiGes africanas demoniacas” mas, na época,
assinala, “na luta entre 0 meu dogmatismo e a experiéncia com outras
religides, venceu o dogmatismo”. Abner relata um conflito com um
amigo que o chamava de enrustido, porque ndo se “assumia”, mas o
amigo sabia que ele era gay. Na igreja, Abner sentia culpa por ndo
acatar os preceitos morais da Assembleia de Deus,

Eu ndo me achava moralista, eu achava que eu era
libera. O méximo que eu fazia era me
masturbar, e isso me matava de culpa, quando eu
voltei as atividades da igreja e vocé ndo pode
pecar, se vocé pecar vocé ndo participa da ceia.
Entéo a ceia, vocé ndo podia tomar sem confessar.
Aos 21, foi mais por causa da religido, uma coisa
gue acontecia muito, era inevitavel eu me
masturbar. Eu falei uma vez pro pastor e ele me
perdoou, ele disse exatamente ‘eu te perdoo’. Mas
da proxima eu vou ter que te levar pro
ministério’, vocé acha que eu contei na proxima?
[risos] Instinto de preservagdo! [risos]

Se ele tivesse me dito que eu ia poder voltar e
falar com ele, eu teria contado outras vezes, mas o
fato dele me dizer que ia me levar pra igreja
pra passar la pelo ministério, e chegavam 0s
pregadores no pulpito e falavam, alguém aqui
esta em pecado. E eu sempre pensava: sou eu,
sempre achava que era eu. Eu que estou em
pecado, sou eu o pecador. Havia periodos que eu
evitava me masturbar, e isso acontecia durante a
noite quando eu estava dormindo e aquilo estava
me adoecendo.

(Abner,entrevista, julho de 2009)

Ele diz que “acreditava na revelagédo”, que em algum momento
na igreja alguém iria falar sobre as suas experiéncias sexuais, e que ele
seria “colocado de banco”, “ser censurado” e por isso se “desligou e
saiu da Assembleia de Deus”.

Quando entrou na faculdade, Abner conta que teve contato com
diferentes grupos religiosos, e comegou a perceber que ele “ndo era tao
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liberal como pensava” quando estava apenas na sua ‘“igreja
pentecostal”. Seu convivio com batistas revelava “suas posturas
dogmaticas”. Depois passou a frequentar uma comunidade
presbiteriana e, embora ndo tivesse se “assumido como homossexual”,
na convivéncia com esta comunidade pdde ter um dialogo com um
pastor presbiteriano que o fez entender que “Deus ndo deixou de me
amar por eu ser homossexual”. Abner diz que esse momento foi
importante para que ele superasse sua “homofobia internalizada”.
Quando estava pela primeira vez namorando foi “superando,
estabelecer com relacionamento afetivo com ele foi a superagéo, eu
estava fora do armario”.
Numa das conversas com um pastor, Abner conta que decidiu se
“afastar da igreja”,
Ele disse: eu acho que vocé chegou numa fase em
gue vocé precisa aprender a se relacionar com
Deus sem a igreja; vocé esta chegando numa
fase em que a igreja estd sendo um
impedimento , estd mais te prejudicando que te
beneficiando, acho que vocé pode comecar a
trabalhar nesse sentido, de se desligar da igreja,
criar uma relagdo [com Deus] independente da
igreja.
(Abner,entrevista, julho de 2009)

Nesta trajetoria ja na faculdade, onde “ndo queria mais igreja” e
“saindo do armério” comegou a “quebrar a nog¢ao de que crente nao se
envolve com pessoas do mundo”. Nesse processo marcado pela inser¢do
em grupos estudantis, Abner comeca a conhecer pessoas LGBT e a
participar de grupos que tratavam da “diversidade sexual”

[Foi] um processo gradativo, era aquela coisa tipo,
eu ir na reunido do DCE falar sobre a pauta
LGBT, e eu me sentir mal com os meninos que
eu mal conhecia que estavam ali, mas eu fui me
acostumando e ai eu comecei a conviver com
homossexuais. Os homossexuais que eu havia
até entdo, inclusive alguns que se interessavam
por mim, eu tratava-os muito mal.
(Abner entrevista, julho de 2009)

Foi no periodo de insercdo na militancia estudantil e LGBT que
Abner conheceu a ICM.
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E comum nas trajetorias dos/as entrevistados/as com forte ades&o
a Assembleia de Deus que estes, mesmo quando em conflito ou
rompimento com as normas (que sdo constantemente reiteradas nos
cultos, através das pregacOes, dos testemunhos e das sang8es pelo seu
descumprimento) internalizam a ideia de pecado e se culpabilizam
apesar das estratégias de ocultamento de suas condutas e da sexualidade.

Adonias frequentou a Igreja Quadrangular durante a infancia;
conta que na adolescéncia teve experiéncias sexuais com meninos e
meninas, sua primeira relacdo teve com dez anos, com uma menina. Aos
15 anos, ele conta que comegou a frequentar diferentes igrejas
evangélicas, “nessa parte sexual eu estava bem definido em ser
bissexual, alguns falavam assim “Deus tem a cura pra vocé” E eu ia,
fui em varias outras religies, eu queria ser uma pessoa normal, porque
eu me achava ainda uma pessoa anormal”.

O entendimento de que era anormal passava pela interpretacdo de
que era “uma pessoa endemoniada devido a religido e a criagdo que
eu tive e ao que eu via na televisdo, o que os meus pais falavam [...] era
uma coisa do diabo, entdo uma vez eu fui na Igreja Universal e comecei
a frequentar”.

Ao mesmo tempo, Adonias frequentava diferentes cultos afro,
umbanda, candomblé e quimbanda e chegou a visitar uma Igreja
Inclusiva pois, para Adonias,

L4 [no Candomblé] a cultura é totalmente
diferente, vocé tem um outro ritmo da religido,
vocé ndo tem livre acesso igual a falar com Deus,
[...]. Vocé é o que recebe o espirito, tem os da
esquerda e os da direita, e vocé nunca tem esse
livre acesso. E na congregacdo eu aprendi que
vocé tem livre acesso.

(Adonias, entrevista, julho de 2009)

Durante a sua participacdo dos cultos afro, sua percepcao de que
estava em pecado continuava, e além disso, considerava que estava no
inferno, e de certa forma considerava tais cultos demoniacos. Adonias
diz que este foi um periodo em que ele tinha diversos relacionamentos
simultaneos:

[...] namorei sete caras, mas eles ndo sabiam
um do outro [..] eu ndo sabia falar ndo, as
pessoas chegavam e vinham pedindo pra ficar
comigo e eu ficava, e depois passava telefone e
tudo e pedia pra namorar e eu namorava, enfim, s6
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que era temporario, ndo durava dois, trés
meses.
(Adonias, entrevista, julho de 2009)

Na medida em que foi fazendo sua iniciagdo no candomblé,
Adonias comegou a admirar “a cultura”; conheceu seu namorado atual
num parque, entre rompimentos e reconcilia¢cfes e mesmo frequentando
o candomblé, Adonias nunca convidou 0 namorado porque considerava
que ele era “cabeca fechada”. O namorado evangélico conheceu a ICM
num periodo em que estavam rompidos e Ihe convidou; depois de algum
tempo reataram o namoro e Adonias comegou a frequentar a ICM-SP
definitivamente.

Acabe sempre teve seu “lado espiritual”’, e procurava
desenvolvé-lo; “sempre gostei do mistico”, frequentou a lgreja catolica,
Religides Afro, Espiritismo; “no Alan Kardec, fiz trabalhos de passes,
e sentia mesmo que tinha as melhores amizades™. Chegou a participar de
uma “igreja evangélica” a convite de uma amiga, “mas era com intuito
de conversdo mesmo, ndo é a mudanga que eu procuro”. Foi em seu
circulo de amigos que frequentam bares e boates do centro de Sao Paulo
gue Acabe foi convidado para participar da ICM.

Na trajetoria d@s sujeit@s em busca de um espaco religioso que
ndao esteja em conflito com sua sexualidade, os cultos Afro
desempenham um papel importante. Embora em menor nimero, 0s
cultos afro aparecem como um espaco acolhedor, entre meus
entrevistados/as, como relatam pesquisas (LANDES, 2002. FRY 1982,
BRIMAN 1995) que destacam este aspecto dos cultos Afro no Brasil,
em relacdo aos homossexuais, desde o inicio do século XX. Em minhas
observacOes percebi que, na ICM, séo poucos os ex-adeptos dos cultos
Afro.

Grande parte dos depoimentos esta circunscrita ao campo do
cristianismo, as religides catdlica e evangélicas. Pessoas com tal ethos
religioso cristdo, para os quais a ICM-SP direciona a desconstrucéo de
suas concepgdes, relatam sua vivéncia religiosa na ICM-SP como um
processo de “aprendizado” em torno das sexualidades ¢ da diversidade
religiosa.

5.3 A VIVENCIA RELIGIOSA NA ICM-SP

E preciso mencionar o lugar de fala dos meus/minhas
interlocutores/as sobre suas trajetdrias religiosas anteriores: todas as
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pessoas entrevistadas participavam da ICM-SP ha pelo menos um ano a
época em que foram entrevistados/as, eram membr@s da ICM-SP e ja
haviam realizado o pacto de membresia, ou seja, tinham sido recebidos
publicamente na Igreja, no culto de recebimento de nov@s membr@s.
Isso significa que sdo sujeit@s com uma adesdo significativa a esta
igreja. Este dado € importante para entender porque muitas das
narrativas sobre suas trajetorias religiosas sdo marcadas pelas
interpretacGes e novos significados que a Teologia Inclusiva da ICM-SP
trouxe para estes sujeit@s. Trata-se de uma memdria reativada pelo
presente, como propde o estudo classico A meméria Coletiva de
Maurice Halbwachs (1990).

Mesmo frequentando ativamente a ICM-SP, alguns deles
continuam a frequentar outras denominagfes religiosas. Observei isto
especialmente em sujeit@s com trajetorias em igrejas catolicas e nas
religides de matriz africana e ainda, naqueles que frequentaram religides
protestantes que “acolhem o homossexual”. Conheci pessoas que eram
membr@s da ICM-SP e que participavam de outras igrejas protestantes,
um rapaz, por exemplo, era contratado de uma denominagdo protestante
como musico.

Durante minhas observacdes e falas dos/as entrevistados/as ndo
foi perceptivel qualquer tenséo entre a adesdao a ICM-SP e a frequéncia
em outras denominacdes religiosas. Este é um dado indicativo da forma
como esta igreja € vivida por muitos participantes, como um espaco a
mais em suas trajetérias religiosas e ndo um espaco de conversdo
definitiva, como exigem outras denominagdes. E significativo que a
ICM tenha uma relagdo de proximidade com os cultos Afro, espaco
religioso onde, tradicionalmente, homossexuais sempre foram bem
acolhidos (FRY, 1982 LANDES,2002). Em alguns cultos da ICM, como
na comemoracdo do Dia da Consciéncia Negra, era comum ver pais e
maes de Santo visitarem a ICM-SP. Também é comum, entre seus
frequentadores, 0 uso de guias em referéncia aos seus orixas.

Alguns de meus/minhas entrevistados/as, em particular 0s
evangélicos e catolicos, consideram que a sua adesdo a ICM-SP
contribuiu para sua mudanca de entendimento das religides Afro como
“demoniacas” e de suas experiéncias nestes cultos como negativas,
mostrando o quanto a ICM-SP pratica, em seu cotidiano um projeto
ecuménico e um dialogo inter-religioso. Neste sentido, a fala de Acabe
justifica,

Porque eu fiquei no candomblé trinta anos e
jogo cartas, ainda tenho as minhas coisinhas
[...] mas nem por isso vou deixar de frequentar
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a ICM porque ela prega a incluséo, é por isso
gue eu vou la. A ICM me trouxe mais cultura,
mas fortalecimento na palavra biblica.

(Acabe, entrevista julho de 2009)

A prética do ecumenismo parece ser central na ICM. Escutei o
pastor dizer, em diferentes momentos, que ¢ necessario “respeitar toda a
diversidade religiosa que existe”, para ter uma “identidade inclusiva”.
Neste sentido presenciei alguns eventos promovidos pela ICM-SP ou em
parceria com ela, que contavam com a participacdo de liderancas de
religides de matriz Afro e também liderancas religiosas de igrejas
protestantes.

Mas a observancia deste aspecto ecuménico ndo parecia
acontecer da mesma forma em relagdo as igrejas evangélicas e a outras
igrejas inclusivas. Nas entrevistas e nas minhas interagdes em campo, a
especificidade da ICM-SP era dada em questdes relativas a moralidade
destas igrejas que eram seguidamente ativadas como conservadoras e
fundamentalistas. A ndo condenacdo de praticas consideradas, em outras
igrejas inclusivas, como “promiscuas” ou a aceitacdo da travestilidade e
de excessiva feminilidade entre os gays participantes, parecem ser
alguns dos demarcadores importantes da ICM-SP em relagdo a outras
denominacdes.

O contraste com as igrejas evangélicas, bem como com outras
igrejas inclusivas, me foi relatado por Acabe da seguinte forma: “o
[pastor de uma denominacéo inclusiva] prega muito que o gay tem que
ser uma pessoa certinha, vestir uma fantasia mesmo, que nem hétero,
ficar abafando, sabe? [...] E eu sempre fui pintosa”.

Aquila reforca essa percepcdo quando afirma que, nas outras
igrejas inclusivas que conheceu, onde as liderancas religiosas sdo
identificadas por ele como advindas da Assembleia de Deus e da Igreja
Renascer, afeminados dificilmente se sentiriam “aceitos”: “A [citando 0
nome drag de um@ participante da ICM-SP] ndo vai entrar nessas
igrejas nunca, ndo vai ser aceita nessas igrejas nunca’’!

Ja Alfeu relata que sua experiéncia numa igreja inclusiva anterior
ndo era seu “modo de se expressar” e exemplifica 0 modo como o pastor
de uma igreja inclusiva, segundo ele, abordava a homossexualidade:

Embora eu tenha vindo da Assembleia de Deus e
0 [nome do pastor da igreja inclusiva] também,
eu ndo consegui ficar 14, havia um certo fantasma
da culpa [...] o gay, como pecado, 0 sexo e 0
homossexual como pecado. E o [pastor] era
muito conservador nesse aspecto.
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(Alfeu, entrevista, marco de 2010)

Abner relata que, antes de frequentar a ICM-SP, conheceu um
pastor de outra igreja inclusiva,

O [pastor] me convidou pra ir na igreja, e eu fui
umas duas vezes, eu percebi que a Gnica proposta
era de uma igreja gay, ndo tinha nada de
inclusivo.

- Fatima: E o que isso significava?

Significava que ele estava disposto a manter os
mesmos padrdes moralistas que pra mim ja ndo
faziam sentido nenhum.[...] o tipo de mensagem
que ele trazia no culto, das vezes que eu assisti, 0
tipo de postura e como ele falava, me dava essa
sensacdo, de que isso ndo era tranquilo pra ele.
(Abner, entrevista, julho, de 2009)

Abner reconhecia, nesta igreja, a reprodugdo de uma estrutura
gue segundo ele, dificilmente reconheceria toda a diversidade sexual e

de género,

- Fatima: E como vocé classificaria essa igreja?
Neopentecostal. Como a Bola de Neve, como a
outras, aquelas igrejas que sdo para um publico
especifico. Elas s6 querem fazer uma reforma,
sdo igrejas que propdem uma reforma
religiosa, que € manter toda a estrutura mas se
voltar para um publico novo que é a populagdo
LGBT. Se bobear, s6 a populacgéo gay. Nao sei o
qguanto estdo dispostos a incorporar drags,
transexuais, travestis.

Sua analise, aponta para a manutencdo de hierarquias de género,

-Fatima: E quando vocé foi, a frequéncia era
masculina?

Sim, masculina, como todas essas igrejas sao.
Mas eu estou pressupondo, a partir da proposta
teologica deles. Na hora em que as léshicas
comegarem a questionar, ‘por que ndo nos
tornamos obreiros, porque nao? [..] isso
provavelmente vai ser motivo de expulsdo, quer
dizer, ndo tem uma proposta inclusiva,
propriamente. Entdo ndo me interessou, ndo
estava afim, ndo queria.
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A este respeito, o pastor da ICM-SP, fala que na ICM pode haver
diferentes tipos de culto, em funcédo da “diversidade religiosa”, presente
através das denominacdes de origem de seus membr@s, entretanto a
liturgia ndo implica em manter os mesmos discursos religiosos de tais
igrejas,

Entdo vai existir ICMs de varios estilos, varios
jeitos, vaérios tipos, mas nunca vai existir uma
ICM que aceita gays e lésbicas mas ndo aceita
travestis, nunca vai existir uma ICM que faz
discursos, promove discursos machistas, nunca
vai haver uma ICM que celebra a Santa Ceia
mas que restringe ela a certo grupo ou a tais
pessoas ou a isso ou aquilo, nunca. Entdo existem
certas coisas de que realmente ndo se abre méo,
entende? [risos] (Pastor da ICM, entrevista)

Para Elias, as diferentes proveniéncias religiosas de pessoas que
congregam a ICM foi importante para sua vivéncia religiosa,

A ICM me ajudou muito a eu me aceitar
plenamente, até nessa questao da espiritualidade
e também pelas pessoas que eu conheci, porque
varias outras pessoas que também sdo cristas e
que tem hist6ria de vivéncia em igrejas, e em
igrejas diversas: Assembleia de Deus, Batista,
Presbiteriana, tantas pessoas que vieram de
tantos lugares, pessoas que vieram da Umbanda,
do Candomblé, e que se juntaram e entdo foi
muito bacana.

(Elias, entrevista, julho de 2009)

Elias destaca que o fato da ICM-SP “ser bem estabelecida” e de
ter vinculos mundiais foi importante em sua “escolha” para participar
dela.

Eu ja tinha pegado o panfleto da CCNE, que é a
comunidade Nova Esperanca [na parada], eu
guardei no meio da Biblia [...] quando eu peguei o
panfleto da ICM foi diferente porque ja estava
escrito 14 que a ICM era ja constituida no
mundo inteiro, ndo era uma igreja que surgiu
assim no Brasil, num cantinho, ela tinha toda
uma historia, ela tinha toda uma tradi¢do, e no
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panfleto da ICM mesmo tinha umas fotos de
ICMs de outros paises, e aquilo me interessou, eu
achei bacana, uma igreja bem estabelecida, que
agora esta no Brasil, isso que me despertou o
interesse de conhecer e tudo.

(Elias, entrevista, julho de 2009)

André também salienta a importdncia da ICM ji existir

mundialmente para sua adesao ao grupo:

Ai depois quando eu tentei retomar mais a
conversa com o pastor ele foi me explicando, me
dando as dicas de uns textos, e ai que a gente
descobriu que esta igreja tem histéria fora do
pais, & com um cunho mais de militdncia com o
reverendo Troy. Eu disse “Ah, [pastor], quer
saber, vamos batalhar, vamos fazer, tem uma
demanda reprimida gigantesca, tem meninos ai
sofrendo, e tem facil”. Eu tenho essa condicdo
boa, tem tanto gay que foi saido da sua igreja e
sente falta dela e estd sofrendo. A gente encontra
nos bares, boates em todos os guetos, a gente
encontra. E precisam desse lugar, e pra muitos a
falta desses lugares traz prejuizos. (André,
entrevista, julho de 2009)

Um primeiro momento de aproximacdo com a ICM-SP, que

posso destacar nas trajetérias de meus/minhas interlocutores/as é
caracterizado por um estranhamento, ou mesmo uma desconfianga, em
relacdo a esta igreja, como relata André,

Nos primeiros meses eu vim pra observar, pra
ouvir, bem quietinho, notando que as pessoas que
estavam ali, na sua quase total maioria, pra ndo
dizer cem por cento, eram homossexuais, eram
gays, homossexuais masculinos ainda; as
mulheres comecaram a vir depois, entdo eu
falei “Opa! Ja é um sinal”.

(André, entrevista, julho de 2009)

Ha muitos relatos de que foi necessario um tempo de “avalia¢o”

em que as pessoas vdo “vendo se era isso mesmo, vendo se eu ia me
enquadrar mesmo na comunidade, se eu ia me integrar de fato” (Elias).
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E recorrente que, antes de frequentarem os cultos, as pessoas
tenham primeiro realizado algum encontro ou conversa com o pastor
que explica ‘a missdo, visdo e valores’ da ICM-SP. Muitos desses
encontros também versaram sobre questdes relacionadas as suas
trajetorias religiosas anteriores e também & sexualidade. Como por
exemplo, questdes relacionadas a conciliacdo de uma vivéncia religiosa
com o “mundo gay”, a frequéncia em dark rooms, diferentes tipos de
conjugalidade, etc.

A ICM- SP parece desenvolver estratégias de acolhimento muito
eficientes nesse sentido; todas as pessoas destacam que, quando
chegaram pela primeira vez, foram recebidas com “afeto”, abragos,
“independente de estarem sozinhas ou ndo”.

E eu fui abordado de forma diferente,
independente do meu [namorado], o carinho com
que o [Reverendo] veio conversar comigo e ai ele
comegou seu culto e ai sentia uma coisa diferente
de “...irmdo vocé que esta em pecado...”. NOssa,
que legal, eu lembro que eu ficava todo
arrepiado de ver o Reverendo pregar, e ai eu
comecei a ter uma forte emocao e achei que tava
sonhando; aquele momento ndo parecia realidade,
por estar ali e de forma muito transparente; eu
ja tinha sonhado, mas ndo imaginado que eu ia
chegar ao ponto de estar de frente com aquele
momento; ai acabou o culto, aquele tradicional
cafezinho e ai os meninos vieram, abracamos,
beijamos, todos; “nossa, que legal, muito bom,
muito bom, espero voltar mais vezes!”

(Ezequiel, entrevista, julho de 2009)

Outro aspecto que chama atencdo nas falas de meus/minhas
interlocutores/as  é que consideram importante terem participado da
Santa Ceia logo na sua primeira visita a igreja, ndo tendo que passar por
nenhum tipo de confissdo ou ritual que Ihes colocasse na condicdo de
ndo pecadores.

Aquila ressalta também que a ICM SP é um “meio acolhedor
para todos”, diferente do “meio gay” onde, segundo ele, ndo sdo aceitos:

[...] aqueles que ndo existem, aqueles que n&o
sdo jovens, que ndo sdo tdo bonitos, talvez
mesmo 0s que ndo sdo brancos, os deficientes,
as travestis, [...] nés temos um diferencial, uma
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inclusdo maior daqueles que sé&o discriminados
no mundo gay.
(Aquila, entrevista, marco de 2010)

O espaco de culto, embora simples, era sempre limpo e bem
cuidado com ajuda d@s membr@s que também contribuiam com a
manutencdo do espago, com sua prépria mdo de obra (limpando,
pintando, decorando o espaco) ou colaborando financeiramente para a
manutencdo do prédio (como na ocasido da troca de forro). Era bastante
rotineiro que eu mesma fosse solicitada a organizar as cadeiras do
espago, junto com outras pessoas que chegavam cedo, algumas delas
para ter a primeira conversa com 0 pastor em busca de maiores
informac0es sobre a igreja.

A comunidade é pequena, e mesmo as pessoas recém chegadas
sdo, em algum momento, solicitadas a participarem de algum modo;
lembro que numa das minhas visitas encontrei um rapaz pela primeira
vez na igreja, era a semana de comemoracao do aniversario da ICM-SP,
entabulei conversa e ele disse que participava pela segunda vez de um
culto, que antes frequentava outras igrejas inclusivas e pentecostais.
Conversavamos em frente a um painel com fotos dos quatro anos de
existéncia da igreja, feito a base da técnica de scrapbook. Curiosa,
perguntei ao rapaz se ele conhecia quem tinha feito; ele, muito
orgulhoso de seu trabalho, disse ter sido ele.

Ao chegar a igreja, é habitual que o visitante preencha uma ficha
com seus contatos, e as pessoas que 0s recebem entabulam conversa.
Muito corrente também é perceber que novos/as integrantes que tocam
instrumentos sdo solicitados/as a participar dos ensaios do ministério de
louvor, ainda que ndo sejam membr@s da igreja. Essas estratégias
possibilitam a criacdo de um sentido de pertencimento, um ethos de
grupo que ndo impde, em principio, condicGes especificas para
participacdo nessa rede social.

5.3.1 A “Familia ICM”

Para algumas pessoas, especialmente aquelas com uma trajetoria
de baixa adeso religiosa, a ICM surge como um espago “onde se pode
ser quem é, sem mascaras”.

Em muitas entrevistas, a ICM foi caracterizada como familia;
essa caracterizagdo também foi bastante presente nos testemunhos e
depoimentos publicos que pude obsevar em campo. Se por um lado, a
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familia ICM exprime a auséncia de vinculos com a familia de origem,
por outro lado, para alguns, ela os reforca. A ICM é vista como familia
ndo apenas no sentido do parentesco transcendente (somos todos
irmaos) mas na estrutura e conflitos que séo considerados préprios da

familia;

O mais gostoso de tudo na ICM foi essa questdo
de familia mesmo, a gente vem carente, a gente
vem assim muitas vezes precisando se encontrar
num meio de cristdos novamente, no meio de
uma igreja novamente e a ICM aceita e acolhe
muito bem as pessoas que ficam e acaba se
tornando familia mesmo. Desde pessoas com
muitas limitagcdes, por exemplo, nds temos
pessoas que na ICM tem limitagBes fisicas,
limitagbes humanas e que muitas vezes s&o
excluidas de varios outros grupos e que na ICM
encontram essa familia. Entdo é muito bacana
[..] o mais legal de tudo é essa questdo da
amizade mesmo, de que vira uma familia mesmo
[...] eu comecei a ter espaco pra fazer coisas que
eu gostava. (Elias, entrevista, julho de 2009)

A “familia ICM” passa e ter um significado bastante importante
na trajetoria desses sujeit@s, muitas vezes marcados por exclusées na
familia de origem, como afirma uma das drags ao ser questionada por
sua colega, ap0ds sua apresentacdo no retiro, realizado em 2010:

E na definicdo

-Drag entrevistadora: Como é estar aqui no nosso
meio?

-Drag entrevistada: Em familia! N&o aquela
familia que pensa se vai te aceitar ou ndo, quando
descobre quem vocé é. E aquela familia que te
aceita assim que olha para vocé. (Diario de
campo, abril de 2010)

que fazem de Familia ICM que os/as

entrevistados/as ddo sentido ao seu pertencimento a comunidade

religiosa,

[...] eu comecei a ter espaco pra fazer coisas que
eu gostava [...] eu tive espaco dentro da ICM pra
me dedicar [...] foi através dessas coisas que eu
fui me sentindo integrado mesmo na igreja, na
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comunidade, no grupo de amigos, na familia
ICM, eu fui ficando bem préximo das pessoas e
até na fé mesmo. (Elias, entrevista, julho de
2009)

Essa atribuicdo de um status de familia para a ICM, é analoga
aquela analisada por Kath Weston (1998). Para gays e léshicas nos
Estados Unidos, esta familia de escolha se torna uma grande familia
extensa no processo de “coming out”; tal rede de relagdes implica em
manifestacdes simbdlicas de amor, histéria comum, apoio material e
emocional, solidariedade. E comum que pessoas que se conhecam na
ICM-SP comecem a morar juntos e/ou a formar uma rede de apoio,
aglutinando amigos de longa data e ex-parceiros. Para Weston (1998), o
gue constréi estas familias no contexto das homossexualidades €, em
grande parte, a ideia de um passado compartilhado. Para algumas
pessoas, entretanto, tal familia ndo ¢ uma familia “substituta” pois os
lacos de sangue sdo bastante significativos. Nas trajetérias dos sujeit@s,
a familia consanguinea tem um valor bastante grande e, considerando
que as tensdes nela estabelecidas geram “um vazio”, tais sujeit@s, a
partir da entrada na ICM-SP, procuram sinalizar as suas familias que
encontraram uma comunidade religiosa, convidando-as a participar do
culto e dos eventos da igreja.

As pessoas relatam que tiveram um processo de
aprendizado/conhecimento, na ICM-SP, que as ajudou a se aceitarem.
Isso assume diferentes aspectos, ndo apenas a aceitacdo de sua propria
sexualidade mas especialmente que ndo é necessario ter um tipo de
comportamento sexual e mesmo uma masculinidade ou feminilidade
ideal. Esse discurso diz respeito especialmente aos afeminados, aos
homens que “se montam”, aos que fazem o transito de género
(transgéneros) aos que frequentam bares, boates e saunas
(comportamento entendido como promiscuo) em algum momento das
suas trajetorias. Aqueles que tém um comportamento mais “normal”,
relatam que tal aprendizado vem de suas vivéncias religiosas com a
“diversidade sexual” presente na ICM-SP, da participacdo nos cultos,
cursos, palestras e retiros e especialmente da convivéncia em grupo.
Portanto a vivéncia religiosa na ICM-SP é um espaco, nas trajetorias dos
sujeit@s, onde hd um reconhecimento do/a outro/a, e de si mesmo,
como legitimos. Isto implica numa compreensdo de que “Deus aceita
cada um da forma que é, segundo seus desejos e praticas desde que ndo
prejudique outras pessoas”.
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Nas outras igrejas, era aquela luta, eu com as
normas e rotinas que hoje a gente entende que
ndo existem; inclusive o que eles falam na ICM e
0 que é verdade, € que nosso livro de normas e
rotinas sé tem uma linha, que ndo tem normas e
rotinas, é essa nossa norma. Nao tem norma. A
diversidade ndo tem como, ndo tem como.
(André, entrevista, julho de 2009)

5.4 CONSIDERAGOES FINAIS

As trajetorias aqui analisadas mostram como @s sujeit@s
entrevistad@s tiveram todos fortes experiéncias religiosas em sua
infancia e adolescéncia, em muitas denominacfes religiosas. Sem
duvida, este ethos pessoal marcado pela experiéncia em outras igrejas é
central para sua adesdo a ICM-SP.

Nas trajetdrias daqueles que tinham uma adesdo religiosa forte,
especialmente as denominagGes pentecostais, a regulacdo do desejo e a
negacdo da sexualidade foram uma constante, tensionada pelas
experiéncias sexuais que eram significadas como pecado. Através da
escuta das trajetdrias, € possivel perceber que as igrejas exercem um
papel fundamental nas normatizaces da vida social das pessoas, seja
por forca dos dogmas ou simplesmente por padrdes morais aos quais @s
membr@s se engajam e que formam a identidade da comunidade
religiosa ou ethos de grupo.

Num contexto politico-social e cultural mais amplo, as igrejas,
mais fortemente a Catdlica (e as chamadas Evangélicas) tém exercido
esse papel conscientemente, para legitimar sua visdo de mundo
(ALDANA 2000 e 2005). Mas a0 mesmo tempo, igrejas cristds
tradicionais (Catélica e Protestantes histdricas) refletem e debatem sobre
a problematica da homossexualidade (WEISS DE JESUS, 2003),
empreendendo mesmo iniciativas praticas para o “acolhimento” de
homossexuais na perspectiva da tolerancia e ndo da cura. No entanto,
como alguns entrevistados revelam, o acolhimento em tais igrejas ndo €
explicito e incide sobre @s sujeit@s ainda a ideia de pecado.

Entre as mulheres que acessei, essa diversidade é menos evidente.
Por terem sido poucas, as trajetorias mostram uma certa invisibilidade,
ndo dada tanto por uma “discricdo” como no caso dos homens. Minha
percepcao é de que a relacdo entre duas mulheres consegue permanecer
no &mbito do privado, sem muitas interferéncias, como as trajetorias de
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Sara e Salomé; ndo ha uma cobranca publica de relacionamento afetivo
sexual com o sexo oposto, como o relatado por homens, a sexualidade
das mulheres, é vivenciada no ambito privado, encarcerada. E revelador
que, todas as mulheres tiveram um relacionamento com alguém do outro
sexo pois, de algum modo, seus desejos pelo mesmo sexo eram
considerados fora da norma, diferentes, sendo atribuido a eles um
sentido negativo.

Considero que, por mais que as decisfes relativas a sexualidade
estejam relacionadas ao ethos privado, como me referi anteriormente
através de pesquisas anteriores, as instituicdes religiosas as quais est@s
sujeit@s se referem continuam estabelecendo normas em relagdo ao
género e a sexualidade.

A sexualidade, portanto, ainda é um campo a ser controlado nos
discursos institucionais, 0 que gera inimeras tensdes entre a vivéncia
religiosa de tais sujeit@s e suas trajetérias homossexuais. A ideia de
“escolha” emerge, nas sociedades modernas, como dando lugar ao
individuo, que negocia as tensfes entre ethos religioso e ethos privado
ao longo de sua trajetéria. Uma das estratégias para tal ¢ o “cultivo do
segredo” no exercicio da sexualidade (NATIVIDADE; GOMES, 2006);
este segredo é apresentado, nas trajetorias, como uma possibilidade de
exercicio da sexualidade que esta em conflito com a familia e com seu
ethos religioso, que muitas vezes ndo se apresenta relacionado a uma
adesdo religiosa institucional, mas nos dilemas enfrentados em relacdo a
sua sexualidade. A trajetéria dest@s sujeit@s é marcada pela exclusao
das igrejas das quais participam, seja explicitamente, através de
conversas, exposices publicas de sua conduta sexual ou mesmo de
maneira implicita, relacionado as mensagens religiosas - que apesar da
manutencdo do segredo, tensionam sua vivéncia religiosa - e sua
trajetdria sexual.

Para est@s sujeit@s, A ICM-SP surge como possibilidade efetiva
de exercicio da fé (algo fundamental para eles) ou como encontro de um
grupo de acolhimento e sociabilidade no qual ndo se sentem
constrangidos. A sexualidade, a partir da participacdo na ICM-SP,
assume um diferente lugar: por figurar como um eixo teoldgico nesta
igreja, é reiteradamente significada como positiva e comega a ter novos
significados para seus participantes.
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6 TRANSITOS DE GENERO - A PRESENCA DE MUITOS
“FEMININOS” NA ICM-SP

[...] é dificil vocé querer enquadrar todo mundo
em denominagBes, porque entre hetero e gay
existem muitos meio termos, uma infinidade
imensa que vocé ndo tem nogdo. Entdo, é dificil
vocé querer colocar cada um na sua gavetinha,
vocé ndo vai ter gaveta para todo mundo.(Elias,
entrevista, julho de 2009)

Ndo ha identidade de género por tras das
expressdes do g@énero; essa identidade é
performativamente constituida, pelas proprias
‘expressdes’ tidas como seus resultados.
(BUTLER, 2008, p.48)

Quando iniciei o campo em 2008, na Igreja da Comunidade
Metropolitana de Sdo Paulo — ICM-SP, notei a presenca de poucas
travestis, mas uma grande quantidade de homens gays que se auto-
classificavam como “pintosas80”, que frequentavam assiduamente a
igreja e que transitavam entre comportamentos associados ao masculino
e feminino. Muitos homens usavam acessorios “femininos”, alguns eram
chamados por nomes femininos e masculinos ao mesmo tempo e por
pessoas diferentes em rodas de conversa. Suas performances femininas
eram evidenciadas através dos “trejeitos” e da forma de se referir ao
outro no feminino, seja colocando o nome no feminino precedido por
“Dona” ou delegando um outro nome feminino (como uma segunda
identidade, drag ou ndo) e do uso de expressdes como “bicha”, “mona”,
“bi”. Neste sentido, essa performatividade adquire um sentido
subversivo, tal como David Halpering analisa através do conceito
Camp,

[quiles una forma de resistencia cultural que
reposa sobre la conciencia compartida de estar
situado ineludiblemente dentro de un poderoso
sistema de significaciones sociales y sexuales. El
camp resiste al poder de ese sistema desde adentro
por medio da la parodia, La exageracion, la
amplificacion, la teatralizacion y la explicitacion

80 Entre os gays, Pintosa é o homem homossexual considerado bastante feminino. Aqui o
termo esté sendo utilizado como um termo de autoatribuicao e reconhecimento no grupo.
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de los cédigos tacitos de conducta. (HALPERIN,
2007, p.48)

O uso de echarpes, brincos, sandalias, juntamente com calcas e
camisetas ou a adogdo de uma Biblia com capa cor de rosa para realizar
a leitura nos cultos, era sinal de que esta igreja diferia das ja descritas
em suas “normas” e também na compreensdo das homossexualidades e
do género. Tais pessoas ndo estavam a margem ou eram levadas a seguir
um Unico modelo de comportamento na igreja. Num dos primeiros
cultos dos quais participei, houve um momento para os “informes”, onde
0 pastor chamou alguém por um nome Drag bastante conhecido na
comunidade, e um homem de cerca de 40 anos, foi a frente, ndo
“montado”, e informou que todos/as estavam convidados para o Bingo
Show das Drags da ICM, que serviria para arrecadar fundos para a
reforma do forro do saldo de culto. Embora ndo estivesse “montada”,
durante todo o tempo do aviso, a performance drag acontecia, através do
escracho, da jocosidade e do uso do feminino para referir-se ndo s6 a si,
mas as demais “meninas” que participariam do show.

Apds o culto “as meninas” reforcavam o convite para o bingo
show das drags, e algumas eram chamadas por seus nomes masculinos e
por seus nomes drags por diferentes sujeit@s, todos ja familiares a
el@s.

Esse tipo de “performance do feminino” era constante nos cultos
e outros espacos da ICM-SP, ndo apenas na sociabilidade dos
participantes da igreja mas também entre as liderancas religiosas, e
encontravam lugar nas celebragbes dos cultos. No contexto das
celebracdes, as liderancas religiosas brincavam com as denominagdes e
atribuicdes de género.

Num dos primeiros cultos que observei, em dezembro de 2008,
aconteceu uma celebragdo especial para a ordenacdo de dois
diaconos®.No momento da ordenacdo um deles brincou “teve uma fase
na minha vida que eu quase virei drag s6 pra poder usar vestido, esse dia
chegou”, a comunidade riu. Percebi que estes tipos de brincadeiras eram
frequentes na igreja; aos poucos, conversando e circulando entre as

81 Diaconos sdo “leigos consagrados”, ordenados a partir da comunidade para o ministério do
servigo, sdo “auxiliares do pastor”. Este cargo ndo exige formagdo teologica e nem precede a
ordenagdo como pastor, como em outras denominacdes religiosas. Este trecho do diario de
campo traz mais elementos sobre a ordenacdo dos didconos: “o pastor da ICMSP introduziu a
ordenagdo dos dois didconos, como eleitos pela comunidade, para servir e colocar para a igreja
seus dons e seus talentos, para que possam oficiar. Diaconato € um ministério de servico. O
pastor, na oracéo, pediu que Deus Ihes desse for¢a para lutar e muita vontade de servir”.
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pessoas, percebi que estas brincadeiras eram uma forma de aproximar
sujeitos “afeminados” e também de desestabilizar aqueles que tinham
um modelo de masculinidade viril e receio de demonstrar qualquer traco
de feminilidade, demonstrando mesmo uma certa repulsa pelo feminino.

Nas entrevistas, como ja analisei nos capitulos anteriores, foi
bastante comum encontrar sujeitos com trajetdrias de conflito com os
papeis de género e em especial com o que socialmente era considerado
“feminilidade”. Este “feminino” esta bastante presente nas narrativas, no
contexto da “descoberta” da homossexualidade. Em algumas trajetorias,
esta identificacdo com “trejeitos” e comportamentos “afemininados” é
percebida e relatada como algo extremamente negativo no processo de
vivéncia da homossexualidade. Alguns deles relatam que, na construgao
da vida adulta, ocorre, em geral, a busca por um modelo “mais viril” de
homossexualidade, com uma proposta explicita de afastamento de
identificacbes de tragos de feminilidade em seus comportamentos
publicos. Observei, nos depoimentos escutados, que 0s sujeitos gays
vivem um conflito recorrente em relacdo ao imaginario da
homossexualidade masculina, em geral associado a papéis de género
femininos e ao que hoje se denomina de comportamentos e identidades
trans.

Alfeu, por exemplo, conta que houve um periodo, no inicio da
sua juventude, em que “estava incorporando uma imagem de menina,
quase na travestilidade”. Disse que este periodo era caracterizado pelo
uso de roupas “unissex”, de maquiagem, e pela performance do que ele
considerava feminino, como sendo uma pessoa mais “delicada”. Alfeu
destaca esse periodo como um periodo de “indecisdo” e que aos 18 anos
comegou a incorporar “a maneira viril”, desistindo de ter uma “imagem
exterior feminina”, buscando um “equilibrio”. Na sua juventude Alfeu
ndo se definia como “homossexual” pois ele achava que homossexuais
eram “afeminados” € rejeitava este estere6tipo. Segundo ele

[...] venho daquela base da pirdmide em que a
homossexualidade era uma coisa vulgar, daquele
bicha estereotipado, aquela bicha louca, aquele
viado que o pessoal fala. Entdo, pra mim aquilo
era chocante, pra mim também como homossexual
hoje eu tenho dificuldade de lidar com essa figura
estereotipada, tanto é que eu ainda conservo essa
imagem masculina. (Alfeu, entrevista, marco de
2010)
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Mesmo assim, entendia que sua “sexualidade e afetividade” eram
“diferentes”. Houve, na sua juventude, uma tentativa de “incorporar
uma imagem feminina” , descrita como um periodo de “indecisdo”. A0s
dezoito anos, Alfeu “incorporou a maneira de ser viril” e hoje ele diz
que lida bem com sua ‘‘feminilidade” que esta “dentro” de si.

Aquila conta que na infancia era “muito afeminado”, mas
procurou se desvincular desse aspecto, desenvolvendo uma
“masculinidade viril”. Isso esta relacionando com sua percepcao de que
“os afeminados tém dificuldades para arranjar parceiros”. A
feminilidade, para Aquila estava vinculada também a passividade nas
relacdes sexuais. Quando ele iniciou sua vida sexual, ja distanciado do
“feminino” procurava manter o “papel ativo” nas relagdes mesmo que
sentisse desejo de ser passivo. Essa preocupacdo remete ao modelo
hierarquico das relagdes homossexuais presentes no modelo bicha/bofe
descrito por Peter Fry (1982) que remete ao passivo o lugar do
esteredtipo e ao ativo, a masculinidade, o status masculino. Esse conflito
com o que eles nomeiam de “feminino” esta relacionado, sobretudo,
com os preconceitos sofridos por aqueles sujeitos que sdo reconhecidos
como tal e pelo reconhecimento de que o “masculino” tem um valor
social maior que o “feminino”.

André, que hoje se apresenta de forma bastante viril, faz
musculacdo e disse que quando era jovem e “descobriu-se
homossexual”, chegou a pensar em se travestir, julgava-se muito
“afeminado” e “delicado”.

Eu acho que eu fui um rapaz muito delicado, eu
acredito. Eu acho que era muito delicado,
magrinho, cabeludo, na época eu tinha cabelo
volumoso, eu era muito cuidadoso com meu
cabelo. Entdo, imagina, os caras detonavam, né?
Mas era aquele atrito assim, ndo era atrito, era
uma brincadeira que me incomodava quando eu
tinha esse contato com eles [no trabalho]. (André,
entrevista, julho de 2009)

Abrao descreve seu “jeito afeminado” como, associado “ao modo
de cruzar as pernas”, “mexer demais com as maos”, “gostar de coisas de
meninas”. Ele diz que durante um periodo de negacdo da
homossexualidade,

[...] tem uma parte engracada que eu tinha o jeito
afeminado, esse grupo que eu comecei a andar
depois que sai da igreja, a gente dangava muito,
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gafieira, danca de saldo, axé. Ai, esse meu amigo
comegou a me dar dica pra eu tirar os
trejeitos®, um desses meus amigos dizia que eu
ia deixar de ser perseguido se eu fizesse isso, ai
ele comecou a me dar aula pra eu me
comportar como homem. (Abrédo, entrevista,
julho de 2009)

Acabe descreve que ser afeminado € ser “meio mulherzinha”, diz
que seu “perfil da afeminada e da louca” 0 acompanha até hoje. Acabe
conta que, quando ele comegou a se montar, “era travesti, esse nome

drag surgiu ha uns dez,
montou pela primeira vez,

quinze anos atras”; ele diz que quando se

[...] eu ndo me montei, porque eu nao fiquei
montada, ficou aquela coisa veado, sabe aquela
coisa traveca?|[...] era uma coisa mais agressiva,
mais na rua, de pegar as outras, fazer acontecer.
[...] eu ia pegar o 6nibus, pegava a gilete, aprendi
a colocar a gilete na boca, hoje eu ndo tenho mais
coragem de fazer isso. Por isso que eu falo era o
perfil daquele momento, eu colocava e saia com
meus amigos; na época, pra gente, se montar
travesti, porque em 90 ndo tinha esse negécio
de drag assim tdo em alta como € agora,[...] Eu
ja cheguei a levar tijolada de longe, pelo fato de
sempre ter tido essa sina de ser muito afeminada,
guando eu era mais novo. (Acabe, entrevista,
julho de 2009)

O relato de Acabe destaca que ele usava roupas que ndo eram
nem de homem, nem de mulher, maquiagem, e comegou a investir num
figurino mais feminino quando comecou a frequentar boates, e evidencia

gue houve mudangas,

[...] eu cheguei em uma boate muito engracada
[...] eu cheguei toda de tigresa, de on¢a dos pés
a cabeca, na boate de entendida; a mulher ndo me
deixou entrar “me desculpe, mas aqui é boate s
para mulheres”. Hoje ndo existe mais isso, [...]

82 Pesquisa recente em escolas de Santa Catarina, revela que os trejeitos sdo considerados
“um dos principais problemas na escola”. Ver GROSSI; CARDOZO; FERNANDES. (2009).
Na légica heteronormativa, portanto, a homossexualidade esta atrelada ao feminino, sendo em
principio descartada qualquer possibilidade de transito de género.
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teve boates que eu ndo podia entrar travestida de
mulher, na época ndo existia drag, era travesti.
[...] Hoje vocé sabe que vai tirar aquilo 1a e que é
uma fantasia, entdo tem essas diferencgas, mas foi
uma valvula de escape. (Acabe, entrevista, julho
de 2009)

Os relatos revelam que diferencgas, para eles, entre “travestir-se”
e “ montar-se” como drag, sdo coisas distintas em sua historicidade. Na
década de 80, a performance feminina, o travestismo que era, segundo
Acabe, identificada unicamente como travesti, aos poucos passa a ser
incorporada pela categoria Drag Queen que tem um carater temporario,
transitorio.

Essa complexificacdo do “feminino”, como vinculado a
performances corporais e, sobretudo, vestimentarias, tornou-se fator
relevante para a compreensado da dindmica desta igreja. Podemos pensar,
como propde Judith Butler (2003), que se trata de um modelo que
circula no interior da ICM e é vivido diferentemente por cada
individuo@.

Marcelo Natividade (2008), em estudo de referéncia sobre o
tema, enfatiza que as igrejas inclusivas, de modo geral, eram
frequentadas por homens gays que “cultivavam uma homossexualidade
discreta”. Nesse sentido, algumas denominagdes tinham prescrigdes —
normas de condutas — para que seus adeptos evitassem “dar pinta”, para
gue nado fossem “afeminados” evidenciando por um lado, como aponta
Natividade, o reconhecimento de que incide sobre gays que ndo
cultivam um “modelo discreto” de homossexualidade, e especialmente
sobre sujeitos identificados ao “feminino,” como travestis e transexuais,
a maior incidéncia de discriminagao.

Encontrei, em meu campo, uma situacdo bastante diferente pois a
ICM ndo pregava um modelo hegeménico e regular de
homossexualidade (ndo havia discursos negativos acerca da
promiscuidade, da monogamia, da prostituicdo) e nem seus seguidores
eram impelidos a seguir as normas. Esta, alids, &€ uma das explicacOes
sobre ndo terem aderido a outras Igrejas Inclusivas.

A dicotomia “orgulho x discri¢do” ¢ apontada por Marcelo
Natividade (2008) como uma marca das igrejas inclusivas por ele
estudadas no Rio de Janeiro e pode ser analisada também em termos de
género. Assim, uma “homossexualidade discreta” presente, de forma
anéloga, nas igrejas inclusivas (em decorréncia do reconhecimento das
violéncias e estigmas) e também no movimento homossexual (muito em
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decorréncia da epidemia de AIDS) é tensionada por diferentes sujeit@s,
que procuram espaco de reivindica¢do e/ou reconhecimento de suas
especificidades como descrito por Regina Facchini (2005 e 2008) em
relacdo ao movimento LGBT.

Na ICM-SP, travestis e lésbicas encontram espago no “grupo de
louvor”, bem como assumem outras fungdes na igreja e ha uma
constante valorizagdo do “feminino”, aproximando-a de Ssujeit@s
divers@s, como travestis, transexuais, drag queens, publico nédo
corrente nas outras “igrejas inclusivas”. Esta valorizagdo e construgéo
do feminino é parte daquilo que a ICM chama de “teologia da inclusdo
radical”, como desenvolverei mais adiante.

Segundo Butler (2008), é possivel considerar que a
heteronormatividade  constr6i uma coeréncia que oculta a
“descontinuidade do género” para contextos heterossexuais ou ndo. Tal
descontinuidade revela que o género “ndo decorre, necessariamente, do
sexo, e 0 desejo, ou a sexualidade em geral, ndo parece decorrer do
género” e ainda “quando a desorganizagdo e desagregacdo do campo dos
corpos rompe a ficcdo reguladora da coeréncia heterossexual, parece que
o modelo expressivo perde sua forga descritiva”. (BUTLER
(2008,p.194)

Neste sentido, compreendi que uma das estratégias da ICM-SP
para romper com a ldégica heteronormativa, também partilhada por
muitos de seus membr@s, é realizar brincadeiras, jogos e performances
de inversdo de normas de género estabelecidas.

6.1 DRAG QUEENS: A DADIVA DO FEMININO CIRCULANTE

Quando o status construido do género é teorizado
como radicalmente independente do sexo, o
proprio género se torna um artificio flutuante, com
a consequéncia de que homem e masculino
podem, com igual facilidade, significar tanto um
corpo feminino como um masculino, e mulher e
feminino, tanto um corpo masculino como
feminino. (BUTLER, 2008, p.25)

Anna Paula Vencatto define a drag através da “montaria”; ¢
através do ato de montar-se que a drag constréi o feminino,

A expressdo se montar é bastante utilizada pelas
drag queens. Pode-se dizer que uma drag queen
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ndo se veste ou maquia, ela se monta. Montar-se é
0 termo nativo que define o ato ou processo de
travestir-se, (trans)vestir-se ou produzir-se.”
(VENCATTO, 2009 p. 9)

Além de puablico frequente, as drags desempenham importante
funcdo na ICM-SP, através de seus “shows” que acontecem em todas as
festividades, ap0s celebragdes de cultos e casamentos, onde a presenca
das drags ndo é apenas aceita mas incentivada, através do grupo
chamado informalmente de “ministério das Drags”.

Das 16 entrevistas que realizei, 12 eram homens gays e 1 travesti,
e 3 mulheres léshicas; destes homens, seis ja haviam feito apresentacGes
como drag queens na igreja e apenas 2 deles “se montavam” em outros
espacos, como boates e festas fora dos eventos da igreja.

O feminino das drags, construido e aprendido majoritariamente
por homens gays, é constituido como uma espécie de dadiva que circula
através das drag queens (e algumas poucas mulheres), que iniciam
outros homens na “montaria” (que para alguns € restrita apenas as
atividades da Igreja). As mulheres auxiliam na montaria, especialmente
nas primeiras montagens, maquiando, ajudando a colocar roupa,
emprestando acessorios para aqueles que se iniciam no processo de
montaria.

Acabe e um amigo antigo, que também frequenta a ICM-SP,
formam uma dupla de Drags que desempenham o papel de madrinhas
das demais drags da ICM-SP. Segundo Acabe, sua drag, que ele nomeia
“Rosimere” é mais “louca”, as vezes “caricata”, as vezes “executiva’
e ndo realiza performances como dublagem de musicas. No inicio,
Acabe conta que eram apenas as duas Drags, “para apresentar, para
brincar com as pessoas, para mostrar que da pra ler a Biblia de tarde e
dar um pouco de risada socialmente e até tomar um cha socialmente”.
Disse que ndo gosta de “fazer show”, de dublar cantoras, porque acha
cansativo; “eu gosto da apresentagdo e de criar na hora, o improviso”.
Por isso, a estrela das apresentacdes era seu amigo, que fazia as
dublagens.

Depois de algumas apresentacdes, ele conta que as performances
de drags permitiram que se abrisse na ICM-SP uma outra forma de
expressao de fé e espiritualidade, ligada a festa e arte:

[..] percebia que alguns membr@s da igreja
tinham aquela vontade de fazer aquela festa, de
ndo ficar s6 no banco, de também n&o ficar sé
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nisso, de ler a palavra, terminou a palavra e ndo
tem nada. Ai teve o primeiro bingo, eu tomei
frente [...] me montei e deu super certo, ai eu fui
convidando os meninos pra fazer show e foram
surgindo os talentos e as revelagdes espirituais
também, porque as pessoas da comunidade, assim
como outras, precisam mostrar esse lado
artistico do diferente, mas com a fé também.
(Acabe, entrevista, julho de 2009)

A fala de Acabe aponta para um ponto fundamental da ICM: de
que a performance drag é um “talento” que ndo pode estar dissociado
da fé, da igreja. Nesse sentido, diz que o show das drags para pessoas
que “vém de outras comunidades” nem sempre ¢ percebido
positivamente, pois eles dizem: “nossa, pra que isso, essas palhagas, ai
na frente?”. No entanto, reforca a importancia do ludico no espago
religioso dizendo que “mas as vezes a pessoa precisa dar um pouco de
risada, é necessdrio”.

O jogo entre performatividades masculinas e femininas é
evidenciado por Acabe ao definir sua Drag Rosimere, mostrando que
mais do que uma performance do feminino, sua drag € uma personagem
que traz em si multiplas expressdes de género, Acabe define o transito
de género assim,

[...] a Rosimere € completa, ela pode ser um
homem, ela vai no banheiro e ela é homem, pode
estar com salto, mas ela fica em pé, porque ela
tem ferramenta pra isso, ela ndo vai agachar [...]
as vezes o tom de voz muda, ela ndo precisa nem
manter 0 tom de voz pra ser a Rosimere , é a
personalidade nata, ela chega, faz e acontece do
jeito que ela € mesmo, mas é uma personagem.
Ela é uma pessoa que eu acredito que é amada,
pelo pessoal . (Acabe, entrevista, julho de 2009)

Elias, que antes do ingresso na ICM-SP s6 havia se montado uma
vez, relata como foi sua experiéncia, na Igreja, de criacdo de uma
personagem drag, a Raiane, que para ele tem a funcdo de fazer as
pessoas se divertirem,

Depois eu entrei na ICM e descobri que os
meninos se montavam e no comego, embora eu ja
convivesse bem com a essa questdo da
homossexualidade até da questdo da Raiane, eu
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achava um pouco estranho misturar isso com a
questdo de religido. Misturar a questéo de drag
queen com a questdo de religido, eu achava
meio estranho. Nossa, mas eles sdo da igreja e se
montam? Tipo, em evento da igreja? E baderna?
Né&o vira baderna? Nao perde um pouco o foco?
Que estranho. Mas depois eu fui entendendo e fui
fazendo amizade com eles também, e fui sentido
vontade de estar no meio deles e entdo surgiu a
oportunidade “tal dia a gente vai fazer um show e
vocé vai estar junto com a gente”. O Acabe tava
junto e deu o maior apoio, e até deu o nome, 0
Acabe é minha madrinha porque ele deu o
nome de Raiane; e isso foi como comegou. E
toda oportunidade que a gente tem é bacana,
porque tem as festas da comunidade e é um
entretenimento, as pessoas gostam e se
divertem, e a gente fica pensando que tem muitas
festas, que a gente fica imaginando, se a gente nao
tivesse feito show, as pessoas iam vir, tomar
alguma coisinha e ia ser aquela coisa, e quando
as drags vem e fazem, todo mundo gosta, todo
mundo ri, todo mundo entra no ritmo, as pessoas
se soltam e dangam junto com elas e isso acontece
muito e é bacana e € legal, as pessoas gostam, as
pessoas elogiam muito.

Se para varios, as performances drag sdo vivenciadas por seu lado
artistico e também como diverséo, para alguns, como para Elias, a sua
performance drag além de ser uma oportunidade para vivenciar sua

“veia artistica”
feminino ”:

¢ também um espaco para vivenciar seu “ lado

[...] saciar esse meu lado feminino [...] € uma
coisa que vocé realiza, no meu caso, como eu
tinha essa veia artistica de teatro, esse
personagem ja me saciou essa parte e também
saciou esse lado feminino que a gente tem [...]
Mas ndo é uma coisa assim, por exemplo, como a
Danny, que j& uma questdo de personalidade
feminina mesmo, a nossa questdo € uma questdo
de botou, fez a algazarra, curtiu, fez a linha
feminina mas depois tirou e acabou. (Elias,
entrevista, julho de 2009).
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Na ICM-SP, Elias entende que a drag tem a seguinte fungéo:

na questdo de eventos a gente sempre esta junto,
entretenimento, sempre nessa parte também dos
shows de drag e mesmo que ndo haja show,
muitas vezes a gente ta 14 e chama a drag e ta la
pra acolher a comunidade nos eventos, pra
animar a coisa, nos evento a gente se envolve
bastante, mais nessa parte do entretenimento
porque precisa ter alguém a frente pra conduzir.
(Elias, entrevista, julho de 2009).

Na comunidade, as performances drags foram tomando maior
proporcéo ao longo do campo e mais homens foram integrando o grupo
das drags da ICM-SP. Muitos desses homens ndo sdo considerados
“femininos”, mas foram sendo incorporados ao grupo por seu “falento”,
incentivados pelas drags mais antigas. Acabe relata um exemplo,

[...] ele falou que ia fazer um show e eu perguntei
se ele ia tocar alguma coisa e ja pelo feeling da
noite, eu pensei que seria uma grande surpresa e
foi uma revelacdo, que a gente vai chamar no
Oscar de 2009 como revelagdo, que é uma pessoa
que tem um talento muito grande na comunidade
e que tava com os olhos brilhando pra mostrar que
tinha a ver com a gente, que a comunidade da
ICM era0 momento da pessoa, que ela podia sair,
fazer aquele show por 40 minutos e voltar como
um rapaz, como um senhor, e foi um sucesso de
glamour, de roupa, parecia que a pessoa ja fazia
show héa dez anos. (Acabe, entrevista, julho de
2009)

A igreja incentiva as performances drags. As Drags sao
premiadas na “festa do Oscar” que ocorre no final do ano para premiar
os destaques; existem, no Oscar da ICM-SP, duas categorias para as
Drags: revelacdo e melhor do ano. As mulheres que participam dos
shows de talentos também recebem premiacdes por suas performances,
que acontecem geralmente em dupla e dublam duetos de cancGes
romanticas, como tratarei adiante.
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6.1.1 Acompanhando a “montaria”:

A performance do feminino, na figura da Drag, surge como
espetaculo, metafora, desconstrucdo e questionamento das fronteiras de
género, nas apresentacdes realizadas nos eventos da Igreja e também
como algo a dar visibilidade coletiva ge politica) a ICM-SP, como na
Parada do Orgulho LGBT de S&o Paulo®. Em 2009, ap6s a ceriménia de
unido coletiva, houve um show de drags, a cerimonialista da festa foi a
Drag Rosimere, que animava os convidados entre as performances de
cinco das “Drags da ICM”. Na festa, as pessoas convidadas
circundavam o pequeno espaco de show, atentas e entusiasmadas,
enquanto noivos, noivas e liderancas da ICM-SP concediam entrevistas.

No dia seguinte pude acompanhar a “montaria” das drags que
iriam realizar o “protesto da ICM” na parada (Figuras 02, 03,04).
Cheguei a Igreja por volta das nove horas da manha, algumas mulheres
(todas léshicas) estavam auxiliando na “montagem” das noivas.
Perguntei se eu poderia ficar ali, disseram que sim e logo Danny que €
travesti, perguntou se eu “sabia fazer o olho”, respondi que ndo e sua
decepgéo foi evidente. Ao poucos, comecei a ser chamada para prender
grampos nos cabelos, perucas e arranjos de cabeca (fiquei abismada ao
ver que usam base para unhas para fixar os cilios posticos).

Um rapaz, que se montava pela primeira vez, cuja Drag ainda
“nem tinha nome” , ficou muito entusiasmado quando o corpete de seu
vestido foi apertado, formando um volume de seios (Figura 05). Seu
companheiro, que ndo estava vestido de noiva, passou a tratad-lo no
feminino e atribuindo & sua noiva caracteristicas como nervosismo,
ansiedade e histeria, dizendo: “Meu esposo nao € assim, mas ela é”. A
noiva drag assume um carater de persona (Mauss,2003) como
personagens com vida propria.

Pensei que minha presenga ndo seria bem-vinda nesse processo
de desnudar-se e transformar-se em noiva pois, nos trabalhos sobre drag
Queens, 0 espaco do camarim é restrito apenas as pessoas que
participam do ato de se montar (VENCATO, 2002). Entendi que,
naquele momento, ndo se tratava de performance habitual das drags,
alguns homens estavam se montando pela primeira vez e eram
auxiliados pelas drags veteranas e por mulheres.

Fui extremamente solicitada para colaborar e opinar sobre a roupa
e a maquiagem das noivas. Em alguns momentos eu as decepcionava
pois ndo tinha os talentos necessdrios para maquiar e lidar com

83 Tratarei da dimensdo politica da atuacéo das drags na parada, no ltimo capitulo.
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amarracOes, pequenos botdes dos vestidos de noiva e todos os detalhes
gue eram meticulosamente checados. Aquele feminino que esperavam
de mim como dadiva (MAUSS, 2003), que circulava saberes, “truques”
entre homens e mulheres naquele espaco, era muito mais exercido por
elas que por mim.

Na estacdo de metrd, o grupo chamava a atengdo, mesmo
daquelas pessoas que se dirigiam a Parada. Uma das noivas encontrou
alguém conhecido e disse “ndo td me reconhecendo?! Sou eu, o
fulano”, evidenciando que algumas das noivas ndo “se montam” com
frequéncia, apenas em momentos definidos como “especiais” da igreja
(festas, comemoracgdes e nos retiros no chamado “show de talentos”) e
como a participacdo na parada, enquanto que outras sdo drags, detém
um saber e fazem circular a dadiva do feminino entre @s que séo
iniciados na “montagem”, tornando-se Drags em determinados
momentos na/para a Igreja.

Para André que se montava na ICM-SP pela primeira vez, depois
de muitos anos, a sua drag Queen “estava dormindo” . Ele conta que
“ha 15 anos atras” sua drag surgia num pequeno grupo de gays, em
festas fechadas, “ali no gueto, sempre no gueto, sempre na comunidade,
né? E pra Paulista, sair montada na Paulista, imagina. Mas sonhava que
um dia isso ia acontecer”.

André define sua drag como “caricata”, e considera que a drag é
“uma grande brincadeira”, “deboche”.

Eu levei aquilo como uma caricata. Os meninos
véo, todos fazerem a linha Celine Dion, sei 14, né?
Muito inglés, muito francés, eu vou vir com um
forrd, mesmo, com um macacdo de onga. Entdo,
eu quis fazer uma caricata. Foi uma brincadeira, o
objetivo foi alegrar a galera. (André, entrevista
julho de 2009)

E esse deboche e irreveréncia que o pastor da ICM-SP enfatizou
guando compartilhou, no culto posterior a parada, que a presenca da
Drag Rosimere, na feira cultural LGBT (ocorrida naquela semana), fez
com que muitas travestis, outras drags e “as mais pintosas” Se
aproximassem do estande da igreja, e concluiu dizendo que a ICM deve
trabalhar para que “toda a diversidade possa ser incluida” e pediu para
que todos continuassem construindo “um reino de amor, de inclusao
radical”.
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6.1.2 Os sentidos das performances drags

O DRAG BALL SOCIETY:
As pessoas comegaram a chegar e por mais que o
pastor tenha reforcado a ideia de que todos e todas
deveriam °‘se montar de mulher’, as mulheres
chegavam com roupas masculinas.
O filho de uma das mulheres, um menino de 12
anos, também se montou, ajudado pelas drags da
ICM-SP. Um rapaz da ICM de BH me interpelou
indignado e desabafou que ndo achava aquilo
certo, pois “estavam incentivando o menino e era
desnecessario”. Ndo pude sendo pensar se a
indignacdo do rapaz tinha a ver com a
desvalorizagdo daquilo que considera-se feminino
ou com “incentivo” a homossexualidade ou a um
certo tipo de homossexualidade ou identidade de
género.
Apesar de o pastor ter anunciado que aquele era
um momento de celebragdo do feminino, percebi
que os homens que geralmente ndo se montam o
fizeram de maneira jocosa (palavras como “eu sou
piranha!”, “baranga” foram proferidas aos gritos).
As mulheres se vestiram de forma masculina
(“cogavam o saco”, cuspiam no chdo). As
habilidades para o futebol eram o item que menos
contava para escalar o time. A capitd de uma das
equipes, uma travesti, escolhia seu time pelo
“figurino”. O jogo/ brincadeira de futebol tomou
caracteristicas de um jogo jocoso sobre “papéis de
género”. (Diario de campo, abril de 2009)

Soube que o “drag ball society” aconteceria no retiro, meses
antes, quando visitava a casa do pastor. Ele me dissera que haveria um
jogo de futebol drag, cujo objetivo seria realizar uma “celebragédo do
feminino” . Dias depois, durante a confraternizacéo apds o culto, na casa
de um casal de mulheres da ICM-SP, o jogo de futebol tornou-se o
assunto principal. Algumas pessoas ndo concordavam com a
obrigatoriedade de “se montar” para poder jogar futebol e as mulheres
guestionavam ndo poderem se vestir de homem e argumentavam que
poderiam “se montar de homem ", e fazer a “troca de papéis”.

No retiro, a relutdncia das mulheres da igreja em fazerem a
performance drag queen e quererem realizar o drag king durante de
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“Drag Ball”, emerge também como um ato subversivo, denunciando que
0 masculino também é performativo, o que foi evidenciado na mesma
noite, durante o show de talentos.

O SHOW DE TALENTOS (2009- 2010)%*:

11/04 Noite: Show de Talentos

Percebi que toda a movimentagdo estava nos
dormitorios onde as drags e outros homens se
montavam para 0 show com a ajuda de algumas
mulheres. Roupas, acessOrios, maquiagens,
perucas, echarpes, circulavam entre 0s
dormitdrios. Eu observei a distancia. A montagem
durou bastante tempo e mobilizou boa parte do
grupo. Eu observava a “plateia” que esperava do
lado de fora do saldo. Acabe, agora Rosimere,
simulava a situacdo de entrada numa boate,
dizendo que hoje a “casa estava fechada” e SO
entrariam  “os Vips”. Alguns reproduziam as
situagdes tipicas das boates mais “badaladas’ de
SP, citavam nomes das casas e as pessoas que
eram consideradas famosas. Um entusiasmo
tomava conta de todos. Rosimere, contendo o
publico dizia: Olha o fervo! Sara, do lado de fora
do saldo, anotava numa lista a trilha sonora que
cada apresentacdo utilizaria, e marcava os CDs
que seriam executados por Abrdo na mesa de
som. Rosimere, uma espécie de cicerone da noite,
abriu a entrada e animou a plateia. As
apresentacbes eram bastante variadas, mesmo
entre as que sdo consideradas do ministério das
drags; as performances variavam entre um hiper
feminino - que destacava delicadeza, elegancia e
um cuidado tremendo com a coreografia e a
dublagem, e o caricato - entre a jocosidade, que
trazia uma apresentacdo cOmica nas vestes e nas
musicas escolhidas. E entre as mulheres, dois
casais fizeram a performance de um dueto onde
uma fazia a voz (e vestia-se) feminina e a outra,
cuidadosamente interpretava 0 par masculino
(extremamente romantico). [...] Foram realizadas
mais de 15 apresentagdes, e 0 pastor enfatizou que
havia, dessa vez, mais pessoas se apresentando

84 Ver figuras 06 a 09
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que na plateia; no dltimo retiro foram apenas 5
apresentacbes, segundo ele. A plateia era
contemplativa, gritavam como tietes nas
apresentacoes (Linda! Maravilhosal).
Participavam, se divertiam e dancavam.
Aproximavam-se e formavam casais. A palestra
do pastor, na manha, me pareceu muito apropriada
para 0 contexto do show, onde além da
“celebragdo do feminino” a aproximacao afetivo-
sexual aconteceu com muita naturalidade. Um
intercdmbio religioso e também afetivo-sexual
(Diério de campo, abril de 2009)

Em 2010, o show de talentos tomou propor¢cdes maiores e a
valorizacdo da performance drag por parte dos membr@s da ICM-SP
pode ser observada pelo empenho de um grupo de homens, que ndo se
montam, em realizar um documentario sobre as drags durante o retiro. O
documentario “Que bafo, como nasce uma drag?” tinha o objetivo de,
através de uma pergunta, “dar uma ‘martelada’ no seu pensamento, nas
suas ideias, na sua maneira de pensar. Sem preconceito algum dé sua
resposta: como nasce uma drag?”.

Foi realizada uma producéo bastante cuidadosa , cortinas pretas
ao fundo do palco onde também foram realizados os cultos durante o
retiro.

As filmagens foram realizadas antes, durante e depois do show,
gue aconteceu no sabado, segundo dia do retiro. Procurei acompanhar o
percurso dos rapazes. Participaram do show de talentos oito drags da
ICM-SP. Diferentes significados eram atribuidos as drags: as proprias
drags, remetiam as ideias de expressao do feminino, de ser mais pintosa,
dar close.

Danny disse que sua drag estava em sua “esséncia”, mas que para
ser drag e fazer com que ela exista é preciso investir com roupas e
acessorios, e exercitando a performance para que ela fique “sempre
mais bonita”.

Entre o publico que assistia 0 show a performance drag aparece
como arte, expressdo de alegria, emogdo. Muitas pessoas ficavam
realmente emocionadas durante as performances com musicas
romanticas, que dublavam cantoras americanas como Mariah Carrey e
Whitney Houston.

A performance da drag exerce um fascinio, que ndo esta
circunscrito apenas na admiracdo da performance artistica; creio que
esse fascinio advenha, sobretudo, da possibilidade simbdlica do transito,
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mesmo para sujeit@s que entendem a drag como um dom para
determinados sujeitos. De fato, a drag revela, em poténcia, a
possibilidade de transito e novas configuracbes de masculinos e
femininos.

Butler, afirma que a performance drag, ao “imitar” o género,
“releva implicitamente a estrutura imitativa do préprio género — assim
como a sua contingéncia” (2008, p.196).

Assim, creio que tanto para @s performers quanto para a
“plateia” as performances desestabilizam e conflitam com suas prdprias
construcdes de género e sexualidade, pois seguindo a proposta de Butler,

[.] parte do prazer da vertigem, da
performance, estd no reconhecimento da
contingéncia radical da relagfo entre sexo e
género diante das configuragdes culturais
de unidades causais que normalmente sdo
supostas naturais e necessarias. No lugar da
lei da coeréncia heterossexual, vemos o
Sexo e 0 género desnaturalizado por meio de
uma performance que confessa sua
distingdo e dramatiza o mecanismo cultural
de sua unidade fabricada. (2008, p.196/197)

E preciso compreender que, no argumento da autora, o qual sigo,
a ideia de parddia de género ou mesmo aquilo que as mulheres
levantaram como “froca de papéis ” é analisada sob a perspectiva de que
ndao ha um original que essas identidades parodisiacas imitem. Neste
sentido, a parddia do casal heterossexual apaixonado, performatizado
por mulheres léshicas num contexto de homossexualidades, revela o
carater construido da heterossexualidade. Para Butler, tais préaticas
revelam através do riso, que o “original”, “o auténtico” e o “real” sdo
construidos como efeitos e ndo detém substancia. Ou seja,

A perda das normas de género teria o efeito de
fazer proliferarem as configuracBes de género,
desestabilizar identidades substantivas e despojar
as narrativas naturalizantes da heterossexualidade
compulséria de seus protagonistas centrais: 0s
“homens” e “mulheres”. (2008, p. 211)
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Para @s sujeit@s que realizam a performance da drag, ainda ha
diferencas entre sua performance do feminino e a construgdo do
feminino de mulheres e travestis, Elias descreve como percebe as
diferencas,

O feminino dela [travesti] é muito forte, entdo ela
queria ser mulher mesmo, ela ndo quer fazer uma
operacdo de mudanga de sexo, por enquanto, pelo
menos, mas ela quer ter peitos, ela que se vestir e
passar 24 horas vestida de mulher [...] € uma coisa
dessa feminilidade em alta mesmo. E agora € que,
diferente da mulher [...] ela é hetero, a drag é um
pouco mais pintosa, € um pouco mais exagerada,
ela explora o lado feminino assim ao extremo: se é
uma bota, a bota tem que ser com um salto
imenso. A travesti, ela se assemelha mais a
mulher, ela j& quer usar uma calga jeans como as
mulheres usam, um tailleurzinho, elas até fazem a
linha de show mas elas querem estar no dia a dia
como uma mulher, colocadas como um mulher, e
as drags ndo, elas gostam de explorar esse exagero
feminino, gostam de salto alto, mas um salto
suuuper alto, o cabelo super bonito, uma peruca
super, uma maguiagem super exagerada, as joias
tem que ser dez quilos de joia, aquela coisa assim,
entendeu? Risos. Bem exagerada, o decote, se
tiver decote, se for um macacdo tem que ser
aquela coisa bem apertada, é isso. (Elias,
entrevista, julho de 2009)

Interessante perceber que, na fala de Elias, a mulher aparece
como hetero e ndo tem atribuicdes especificas, é o dado. No entanto sua
narrativa sobre as travestis e as drags evidencia o carater fabricado do
género, também para as mulheres “hetero”, ainda que sob uma pretensa
naturalizagdo.

6.2 TRAVESTILIDADE E ALTERIDADE NA ICM-SP

A construcdo do corpo e da identidade travesti na ICM-SP passou
a ser relevante e ganhar um grande sentido nesta etnografia a partir de
um “epis6dio” etnografico observado durante o retiro de Pascoa da ICM
- 0 batismo de uma travesti.



201

A partir deste “episddio” pretendo dar lugar a reflexdes de
género, que possibilitem pensar identidades travestis neste espaco
religioso. A frase: “Daniel é batizado, mas eu — Danielly - ndo era”
torna-se paradigmatica, pois revela uma complexa dimensdo das
subjetividades envolvidas nesse processo de reconstrucdo de si, através
do espaco religioso. Nesse contexto, discursos de “libertagdo” voltados
para a aceitacdo de travestis e transexuais na igreja, por parte de outros
membr@s, engendram-se ao proprio processo de construcdo da
identidade travesti e de sexualidades dissidentes. “Libertar-se é aceitar
e conviver com a travesti”, € uma afirmacdo que ilustra os discursos
sobre preconceito no meio LGBT, especialmente atrelado a construcao
do corpo e da identidade de género de pessoas cujas vidas sdo marcadas
pela experiéncia social da abjecdo e que encontram, neste espago
religioso, lugar de visibilidade e aceitacéo social.

Nao tenho a pretensdo de contribuir significativamente para o
campo de estudos das travestilidades, no seu estrito senso. Nao apenas
pelo estranhamento que tal episédio poderad suscitar em pesquisadores
do tema, mas porque o episodio e as reflexdes que dele derivam, néo
estdo circunscritos ao universo das travestilidades (CARDOZO, 2009),
como tem sido recorrentemente descrito, a partir das sociabilidades
travesti (SILVA, 1993; OLIVEIRA, 1997; BENEDETTI, 2005;
CARDOZO0, 2009; PELUCIO, 2007), que t&m, em sua grande maioria,
retratado travestis que se prostituem em seus espagos de sociabilidade —
arua, a pensao, o asfalto.

O episodio inspirador desta reflexdo, e mesmo a ligagdo sui
generis da travesti com um espaco religioso, onde a sociabilidade se da
de forma mais alargada entre travestis e outr@s atores ndo pertencentes
ao universo trans, permite pensar como as travestis - que dentre as
chamadas “sexualidades dissidentes” sdo marcadas como mais abjetas —
estabelecem relagfes num espaco diverso daquele geralmente descrito,
neste caso, uma igreja inclusiva na cidade de Sdo Paulo e, como se
relacionam com sujeit@s divers@s, gays e léshicas (figurando
diferentes modelos de masculinidade e feminilidade) e outr@s sujeit@s
trans ou que transitam entre as identidades de género como as drag
gueens - estas Ultimas com papel fundamental na propria feminizarao da
travesti, atuando como “madrinhas”.

Neste item, abordarei tanto as minhas observaces e 0s relatos da
construcao do corpo e identidade femininas de Danny, como o cotidiano
circunscrito as relacbes estabelecidas através da Igreja em contraponto
com o que se tem observado e descrito sobre as travestilidades, onde a
prostituicdo surge como um processo importante da construgdo do que
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Larissa Piloto (2007) chamou de Pessoa travesti, que segundo Fernanda
Cardozo (2009) “sdo decorrentes da sociabilidade de travestis femininas
e do aprendizado de toda uma esse corporal” experienciada nesses
grupos.”

6.2.1 Conhecendo Daniel, Danny, Danielly

Daniel tem a especificidade de seu nome biblico ser “um nome
de profeta”.

Daniel foi a primeira pessoa da Igreja Inclusiva com quem travei
algum didlogo, em minha primeira observacdo de um culto, acontecida
em setembro de 2008. Logo um rapaz se aproximou para me
cumprimentar, muito simpatico; ele se apresentou como Danny (depois
soube que se escrevia assim com “dois enes e y”’) e sorridente disse:
“seja bem-vinda”. Aquele jovem “rapaz”, branco, de 21 anos, cabelos
longos ondulados, barba cerrada, vestido com calga jeans, camiseta e
ténis me observava e deixava-me intrigada; havia se apresentado a mim
como Danny, e embora naquele primeiro momento eu ndo tenha
considerado Danny um nome feminino ( também porque ouvia as
pessoas chamando por seu apelido precedido pelo artigo “0”) , eu o
tinha considerado bastante andrdgino. Fui para aquele primeiro culto
tendo em mente que eu ndo queria classificar previamente as pessoas,
embora pense que descrever modos de vestir, falar e portar-se ja
configura, em si, uma classificacdo. Essa preocupacdo foi muito
semelhante aquela encontrada por Anna P. Vencatto (2008) em sua
pesquisa sobre crossdressers, pois nesses casos € imperativo que se
perceba como as pessoas se entendem e querem ser representadas.

Ao final do culto, Danny veio com uma prancheta para preencher
meu contato, mas enquanto falava, ouviu alguém o chamar de Daniel e
ele foi atender, pedindo para que eu voltasse sempre. Mais tarde, ainda
naquele dia, anotei no diario meu pensamento de que Danny era um
apelido. N&o poderia estar mais enganada!

Antes do culto, eu havia realizado uma entrevista com o pastor da
igreja e passei e compreender sua fala sobre "inclusdo radical”.
Segundo o Pastor, o objetivo da igreja € incluir todas as pessoas e ndo
fazer nenhum tipo de discriminacdo, principalmente de género,
argumento que ele levantou quando falou que a Igreja aceita travestis e
trans, enquanto que outras denominagdes inclusivas, segundo ele, néo o
fazem. Estendi o termo “inclusdo radical” para além da orientacdo
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sexual e da identidade de género, uma vez que, ja naquele culto, havia
um casal gay, sendo que um dos parceiros possuia deficiéncia auditiva e
uma mulher traduzia para ele, simultaneamente, o culto inteiro em
LIBRAS. Havia uma crianga, filho de uma mulher que estava com sua
companheira e, claro, havia também travestis. Enfim, a composic¢do do
espaco e das pessoas, por idade, classe, género e etnia ja& compunha um
mosaico extremamente complexo que me levaria a compreender o termo
"inclusdo radical" do qual o pastor havia falado em termos mais
abrangentes, mas retornarei a este ponto mais adiante, pois considero
que a Igreja teve um papel fundamental no processo de construcdo de
uma identidade trans por parte de Daniel.

Além disso, ao longo do campo, Danny tornou-se uma
interlocutora privilegiada, alguém que questionava e dialogava comigo,
ndo raro andavamos de bracos dados até o metrd, ao supermercado e
conversavamos na maioria das vezes sobre suas roupas, maquiagem e
performances como Drag queen, ao passo que Danny também
perguntava muito sobre mim, minha cidade, minha familia. Nessa
relagdo, Danny sentia a liberdade de brincar, contar piadas e tratar de
forma jocosa sobre alguns temas e eu também, como quando, no inicio
do campo, chamou-me de “senhora” e eu brinquei, dizendo que apenas
mocinhas de quinze anos podiam me chamar assim e que Danny ja
havia debutado ha muito tempo. Danny, rindo muito, disse: “Ela mal me
conhece e ja ta me derrubando, pode?” Ou quando encontrei com um
grupo de pessoas da igreja no metrd e Danny, vendo minha bolsa
grande e cheia disse: “olha a bolsa dela, ta cheia de coisa pra se
montar”. As vezes, a jocosidade de Danny se revelava, contrapondo
mesmo a minha prépria feminilidade, que para ela ndo seria tdo
“feminina”. Perto dela, eu “parecia até um cavalheiro”, observou,
guando alguém no 6nibus lhe pediu para que Danny cedesse seu lugar
para mim falando “primeiro as damas”, a0 que reagimos de acordo,
permanecendo cada uma em seu lugar, ela sentada e eu em pé.

Em outubro de 2008 presenciei Daniel num culto em que relatou
sua trajetdria, ele - que também canta no grupo de louvor da Igreja - deu
um breve testemunho, relatando que aos seis anos de idade recebeu “um
dom de batismo com Espirito Santo”, “O Dom de Linguas”. Em
entrevista explicou que “a gente diz assim que o batismo com o Espirito
Santo € quando a gente comeca a sentir a presenca Divina, eu sempre
sentia, mas batizado com linguas foi aos seis anos”.

No testemunho, disse que foi excluido, “ficou de banco” na sua
igreja e questionou: Deus ndo disse “vinde a mim os hetero”, afastando-
se por um periodo da sua Igreja de origem e relatando que sé voltou a
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sentir a presenga constante do “Espirito Santo” quando entrou para a
Igreja Inclusiva. Danny define a “presenca do Espirito” da seguinte
forma:

Quando Deus me usa pra falar, tem coisas que
Deus coloca no meu coragdo e eu falo. No
domingo passado, vocé viu que eu comecei a falar
algumas coisas e aquilo que eu falei na hora do
louvor que a gente foi cantar, eu ndo lembro. Deus
toma a minha boca e comeca a falar, colocar
palavras na minha boca e depois quando eu tento
lembrar o que eu falei, eu ndo lembro. (Danny,
entrevista em julho de 2009)

Em julho de 2009 pude realizar uma longa entrevista com Danny,
realizada em dois dias consecutivos no escritério da residéncia do
pastor, onde Danny costuma ficar hospedada, assim como outr@s
membr@s da Igreja. No primeiro dia, a entrevista aconteceu porque eu
havia marcado com um casal de mulheres que ndo compareceu para a
entrevista e Danny prontamente ofereceu-se para antecipar a sua
entrevista, desde que “sabe de uma coisa, se for tirar foto vou ter que
retocar a maquiagem, bem.”. No inicio da entrevista eu disse que
Danny deveria se apresentar para que eu depois pudesse identificar a
gravacao:

Meu nome de registro é Daniel Pereira da Silva,
S0 que eu vou mudar ele pra Danielly Ferreira da
Silva; no momento eu ndo vou fazer essa mudanca
porque eu ndo fico 24 horas transvestida; ndo que
isso pudesse atrapalhar, mas seria mais facil eu
conseguir. Mas ai também tem o fato de eu morar
com a minha mde, entdo... . (Danny, entrevista em
julho de 2009)%

A fala de Danny demonstra, por um lado, o carater processual da
assuncdo do nome feminino, correlacionado ao modo de construcdo da
sua travestilidade; por outro, evidencia a figura da mée, pastora de uma
igreja pentecostal, que ndo admite ainda a presenca feminina de Danny
em sua casa; isto faz com que Danny foque sua feminilidade nos
“apetrechos” femininos (que estdo sempre escondidos “debaixo do

% Reitero que os nomes utilizados na tese so ficticios.
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nariz dela”), ndo empreendendo modifica¢cbes corporais incisivas,
apesar de fazer uso de hormdnios para o crescimento dos seios®.

N&o acionando os mesmos mecanismos de transformagdo de
outras travestis pelo fato de “ndo poder ser realmente quem eu quero
ser” em funcdo de sua relacdo com a mae, afirma que “o mesmo
problema que eu estava enfrentando com ela, referente a minha
homossexualidade, agora eu to passando pela mesma coisa referente a
minha travestilidade, minha transexualidade”. Intrigada com a sua
afirmagdo, perguntei-lhe: travestilidade e transexualidade séo
sindbnimos? Ao que Danny simplesmente respondeu:

E que na verdade travestilidade nfo existe o
termo, o termo é transexualidade, que engloba
tudo. Existiam uns mitos, eu tinha medo, eu ndo
conhecia 0 que era ser travesti, eu ndo sabia 0 que
era ser travesti e eu sempre gostei do meu 6rgdo
genital. Eu nunca gostei do meu corpo, mas eu
sempre gostei do meu 6érgdo genital masculino e
eu nunca quis abrir méo dele, entdo eu achava que
se eu fosse colocar peito eu teria que tirar (0
pénis) e eu ndo queria. Entdo eu nunca me assumi
como travesti por isso. (Danny, entrevista em
julho de 2009)

Desse modo é possivel perceber que Danny assume uma
identidade travesti dentro de uma légica que, embora, por um lado possa
reforcar o que Pelucio (2004:129) chama a atencdo como “sintomatico”
- travestis sdo de camadas populares e mais afastadas do discurso bio-
médico - por outro, revela que a sua travestilidade inserida neste

% Nesta trajetdria, Danny considera que sua mde mesmo ndo a veja mais como
“homem”,“Pelo formato de meu rosto, pelo formato de mim mesmo, ndo tenho mais
a possibilidade de sair como homem de dentro de casa. Eu ndo passo mais a
aparéncia masculina, a aparéncia masculina, ela ja ndo existe mais em mim. As
pessoas ndo veem mais um homem em mim, ninguém, até minha mée
mesmo.Ontem, quando a minha mae veio aqui (ha casa do pastor) buscar meu
irmdo, eu tava com barba, minha mae virou pra mim e bem assim: é bem, vocé ta
uma Maria barbada, né? (risos) Até ela, até ela ja ndo enxerga mais um homem em
mim. E eu acredito que ela ndo aceita ndo enxergar mais um homem em mim.
Qualquer roupa que eu coloque, vai ficar feminina, independente de qual for, se for
uma calga mais larga, vao falar que é mais pra lésbica do que pra homem.Eu nao
saio de salto, ndo saio de vestido, ndo saio maquiada de casa por causa da minha
mae”. (Danny, entrevista em julho de 2009)
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universo trans se deu através de um “conhecimento ”. Parti, portanto, da
propria elaboracdo de Danny sobre sua travestilidade e, da mesma
forma que Benedetti (2005), procurei ndo definir categoricamente
“travesti”, evitando qualquer tipo de generalizacdo; neste sentido
incorporei-a ao universo trans “em fungéo de sua propriedade de ampliar
0 leque de definicBes possiveis no que se refere as possibilidades de
“transformagdes do género”. (BENEDETTI, 2005, p.17)

Danny relata que sempre foi “muito ligado com o feminino”;
alegou “eu comecei a fazer servicos domésticos cedo, lavava louca,
limpava a casa”. Disse que a mae fazia vestidos de noiva e, com sete
anos de idade “teve um dia que eu vi e peguei um monte de lengol, fiz
um vestido de noiva pra mim, coloquei a marcha nupcial e eu me via
entrando na igreja”. Seus relatos remontam a infancia, evidenciados no
“sempre me senti femininamente, s0 que eu ndo sabia o que eu estava
sentindo” e revelam, em certa medida, modelos de feminino ligado ao
doméstico, ao cuidado e ao ideal romantico de casamento.

Danny, ainda em entrevista, relatou que ficou “chocada” quando
conheceu a Igreja Inclusiva, porque era muito diferente do que
“acreditava hd mais de 20 anos”. Lembrou que ficou reticente em
participar da ceia (que nesta igreja acontece todos 0os domingos) porque
na “ceia, eu ndo podia estar em pecado, tinha que estar santo, ceia era
uma vez por més, tinha que ter uma comunhdo na igreja e eu tava no
mundo”. Mas aos poucos foi mudando seu entendimento: “E aquilo que
o reverendo diz, quando Jesus Cristo foi partilhar a ceia, ele nédo
perguntou se era a primeira vez ou a segunda vez que elas estavam
indo, ele simplesmente partilhou o pao para todos, e ndo eram s6 0s
discipulos, todos que estavam junto com ele. E ele ndo fez acepcao de
ninguém”.  Disse que permaneceu na igreja inclusiva por ter
reconhecido “uma forma de chegar perto de Deus”, mas que foi um
processo dificil e que sentou varias vezes com o reverendo para
questiona-lo sobre “o que estda na Biblia”, que sempre 0 questionava
sobre 0s “textos usados para combater a homossexualidade”, que eram
acionados pelos pastores nas igrejas que frequentou na sua trajetoria.

Com 14 anos, que foi quando a Marta [Suplicy]
foi eleita [...] o pastor fez um discurso super
homofédbico, e ali eu ouvi que o eu tava fazendo
era errado perante a sociedade, perante as regras
evangélicas e eu comecei a me martirizar com
isso. Com 14 anos, foi a idade em que eu perdi a
minha virgindade e eu tinha relagdes sexuais com
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homens, s6 que eu sabia que o que eu tava
fazendo era errado. Eu sempre procurava ir a
lugares que ninguém me conhecia (...) e eu, por
ver isso, ter essa ideia, essa visdo de que era
errado e eu ndo consegui parar com 0 que eu
sentia, eu tentei me matar varias vezes. (Danny,
entrevista em julho de 2009)

A sua insercdo na Igreja Inclusiva e 0 “processo de
desintoxicagdo” (termo utilizado pelo pastor para caracterizar o periodo
em que as pessoas vindas de igrejas “fundamentalistas” 0 procuram para
aconselhamento) ¢ significada por Danny como “libertac¢do” e encontro
com “a verdade”.

E hoje eu falo que a Igreja Inclusiva,
simplesmente me mostrou a verdade, Deus usou a
Igreja Inclusiva para me mostrar a verdade, (...)
Eu fui liberta, ndo digo liberta da
homossexualidade, ndo. Eu fui liberta daquilo
que me pressionava e o0 que me pressionava nao
era a homossexualidade, era o fato de eu
acreditar que Deus ndo me amava, era o fato
de eu acreditar que Deus me abominava, e eu
fui liberta disso. E hoje, muitas pessoas viram pra
mim e dizem: Danny, ou Daniel: hoje vocé ta
bem melhor do que antigamente, hoje vocé t4 uma
pessoa nova, a gente vé que vocé hoje tem
vontade de viver, a gente vé através dos seus
olhos, que vocé tem vontade, que vocé tem
curiosidade, que vocé se ama agora, que VOcé quer
descobrir mais o que tem nessa vida, que vocé ta
disposto a passar por tudo isso.

(Danny, entrevista em julho de 2009)

Danny conta que seu primeiro embate, enquanto ainda se
reconhecia como Daniel, era a pressdo que sentia por acreditar que
“Deus a abominava” por ser homossexual. A igreja inclusiva surge
como uma possibilidade de enfrentamento dos “problemas”

Se eu falar pra vocé que eu entrei para Igreja
Inclusiva e a minha vida mudou completamente e
eu ndo tenho mais nenhum problema é mentira.
Hoje os meus problemas séo piores do que antes.

- Fatima: Por qué?



208

Porque hoje eu decidi enfrentar, eu decidi bater
de frente, eu decidi vestir a camisa contra a
homofobia sim, contra a transfobia sim, decidi
lutar contra isso. Entdo eu vou falar pra vocé,
dobrou o sofrimento, porque eu decidi lutar contra
tudo isso. Antigamente eu ndo lutava, eu me
escondia, antigamente eu aceitava e ficava calada,
hoje ndo, hoje eu ndo me calo, hoje ndo tem
ninguém, Fatima, ndo tem ninguém que va calar a
minha voz, porque e hoje eu tenho certeza
absoluta que Deus estd na minha vida. (Danny,
entrevista em julho de 2009)

Sua “homossexualidade” passa a0s poucos ser compreendida

como travestilidade como “querer ser mulher”. O “conhecimento” de
Danny sobre a travestilidade ndo se deu tanto pelo convivio com outras
travestis mas, sobretudo, nas relagbes que o convivio na Igreja a
possibilitou estabelecer. Através da igreja, Danny conta, participou de
palestras, como as promovidas pelo Forum Paulista LGBT onde pdde
“conhecer mais sobre a transexualidade” € narra coOmo momento
definitivo para se “assumir travesti” sua conversa com o pastor:

Eu ja sabia, ja& tinha uma ideia, até porque o
reverendo sentou comigo e me explicou e foi
guando eu me assumi como travesti, ele me
mostrou que ser travesti ndo era um bicho de sete
cabecas, é uma coisa que ja é de si mesmo e ele
me mostrou. E através dessa conversa eu pude
me assumir mesmo como travesti.

- Fatima: E porque vocé foi para essa conversa, 0
que aconteceu?

Como eu ja tinha te falado antes, o fato de eu
querer isso, de eu querer ser mulher, de eu
querer essa identidade feminina, essa identidade
de género feminina. Ele comegou a prestar
atengdo nisso, o reverendo e ai, eu ndo sei se vocé
lembra, 0 ano passado no seminario, [dezembro de
2008], vocé tava presente, né? (Danny, entrevista
em julho de 2009)

Danny resgata seu processo trans, e o papel pedagdgico do pastor
neste processo,
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Lembra que no primeiro dia da palestra teve o
coquetel e eu fui travestida com macacao,
maquiada e tudo e no dia seguinte eu nao fui.
Ele perguntou e eu disse: a Danny ndo teve
vontade, hoje, de vir. Ai o reverendo olhou assim
pra mim, e espera ai, vamos sentar e vamos
conversar e em dezembro (..) eu fui com o
reverendo para o litoral fazer um casamento e ele
conversou comigo e falou olha, Danny, o que
vocé sente ser? E ai eu comecei a falar o que eu
tinha vontade, o que eu ndo tinha vontade.

- Fatima: O que era?

Que eu queria andar 24 horas como mulher, s6
que eu tinha medo de colocar seios, eu tinha medo
de perder meu drgdo genital e eu ndo queria. E ele
disse: Calma, vocé t4 pensando alguma coisa
errado, ndo é assim, vocé pode ser Danny 24
horas, vocé pode ser Danny vestida em uma
roupa de exército, mas vocé é a Danny. Voceé sera
Danny, vocé serd uma travesti, ndo importa o fato
de vocé ter seios ou ndo, e ndo importa o fato de
vocé estar como mulher ou como homem, é a sua
identidade de género; agora a forma que vocé vai
expressar isso € uma forma sua. Vocé tem que se
assumir... , na forma de género, vocé tem que se
assumir. E ai eu comecei a ver e depois eu
comecei a conversar com o André, que ¢é
enfermeiro, e comecei a perguntar sobre a
transformacdo e ele comegou a tirar as minhas
davidas. Todos os medos que eu tinha de perder o
6rgdo genital e ele disse que ndo, que se eu queria
ser travesti eu ndo precisava fazer isso, era so ir
tomando hormdnio da forma correta e ele
comecou a fazer o acompanhamento. Eu sempre
quis ter seios, s6 que eu tinha medo e hoje eu to
tomando horménio.

E quais sdo os teus objetivos em relagdo ao corpo?
Eu quero assim retirar toda a forma masculina,
perder todos os pelos, fazer uma cirurgia no
estdbmago pra reduzir um pouco, na barriga para
tirar 0 excesso de gordura que eu tenho, pretendo
fazer os seios crescerem, pretendo tirar o pomo de
Addo e futuramente, se precisar dar uma leve
afinada no meu rosto. Mas infelizmente enquanto
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eu morar com a minha mae..., eu ndo posso fazer
isso agora. (Danny, entrevista em julho de 2009)

Danny conta que antes de se “assumir travesti” e depois de sua
“aceita¢do” como homossexual, criou uma personagem drag queen-
Kelly, “sé que ela ndo fez nenhum show”, apareceu em 2005 para
Daniel “poder ir para a Parada”.

Em 2007, surgiu Rayssa, que fora batizada com o sobrenome de
uma “drag famosa do ABC”, sua primeira madrinha neste universo.
Raysa apresentou-se uma Unica vez “ficando guardada no bau” até a
entrada de Danny na Igreja Inclusiva, onde surgiu novamente fazendo
shows na propria igreja junto com outras drags (em festividades da
igreja) e em algumas boates.

A drag de Danny, entretanto, evoca sua aspiracdo em ter uma
carreira, “investir na Rayssa” (além da carreira de “estética e beleza”).
Nas performances de Rayssa, sua especialidade é “bater cabelo”, e suas
performances apresentam uma feminilidade forte, assertiva e agressiva
bastante empoderada. Danny caracteriza sua drag como “uma garota
ousada, uma garota que ndo tem vergonha, ela chega e se quer alguma
coisa vai atras, ndo é timida, ¢ uma garota totalmente desinibida, ela é
uma personagem que existe, ela chega e fala: eu quero ficar com essa
pessoa e vai”. A “personagem que existe” portanto, se contrapde a
prépria visdo de Danny sobre si, “toda timida, morre de vergonha,
digamos que a Danny ta um pouquinho sozinha por causa dessa timidez
gue ela tem, a Danny tem um feminino muito delicado, ¢ uma mulher
bem delicada, conservada e a Rayssa ndo”, e segundo Danny, “as vezes
a Rayssa ta com tanta raiva da Danny, de algumas coisas que a Danny
ndo faz, que ela tenta assumir a posi¢do”.

6.2.2 O Batismo

Na manhd do domingo de Pascoa de 2009, o Gltimo culto
realizado no retiro da Igreja Inclusiva focava o Batismo e o pastor
encerrou sua pregacio dizendo: “Voceé ja se sentiu invisivel? J& pisaram
em vocé, Deus te acolhe”, introduzindo tod@s para o Batismo que
aconteceria na piscina ao lado do saldo de culto. @s batizand@s foram
vestir suas tlnicas brancas e as pessoas foram se abragando ao redor da
piscina para presenciar o Batismo. Em seguida, @s batizand@s se
reuniram em oragdo com oS pastores, que os “entregaram para Deus” e
pediram a presenca do Espirito Santo. Um a um foram recebid@s pelos
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pastores e imergidos na 4gua. Danny estava muito emocionada, chorava
e balbuciava muitas palavras e finalmente quando foi chamada a “entrar
nas aguas”’ chorou copiosamente e saindo da piscina ajoelhou-se, orou e
“falou em linguas”.

Mais tarde perguntei a Danny se ela ndo era batizada e ela disse
gue o Daniel tinha sido batizado quando era “pequenininho” ¢ nas aguas
guando era adolescente, mas que agora era a Danny quem se batizava,
disse que esperava muito por isso e que estava muito feliz e
emocionada.

Neste mesmo retiro, numa palestra no dia anterior, o pastor falava
que evangelizar ndo era aumentar o nimero de membr@s da igreja, mas
que era levar a “boa nova”, de “autoestima” para outras pessoas, para
que se sentissem “felizes” e “plenas”. O exemplo que ele usou foi:
“Vejo travestis se vendendo por dez reais. ‘Linda, pdra com isso, vocé é
preciosa. Levanta essa cabega, faz a sobrancelha, pGe uma echarpe,
passa um batom ”. A fala do pastor por um lado, evoca o
reconhecimento da abjecdo e por outro, uma certa vitimizacdo em
relagdo ao contexto da prostituigdo; contudo, revela seu entendimento de
uma existéncia travesti em outros contextos.

A decisdo de Danny pelo batismo é justificada através do
argumento de que Daniel - porque Vvérias pessoas “profetizaram” para a
sua mée - nasceu “para unir a mde e o pai” e quando “enterrou” 0 pai
(quando tinha sete anos) “sua missdo tinha sido cumprida”. Quando
“veio a Danny pra comecar a exercer a fungdo dela, foi muito
complicado pra aceitar isso”; sua missdo é “levar a mensagem de Deus
para todas essas pessoas que acreditam que sdo desamparadas
espiritualmente, principalmente as travestis, principalmente elas,
travestis e transexuais”. Danny conta que “infelizmente” ndo tem
amigas travestis, s6 conhece aquelas que visitam a igreja ou que
encontra em eventos, mas que ela estava se “preparando” para
relacionar-se com outras travestis, pois considera que é muito
“complicado” pois, segundo Danny, as travestis pensam “quero ser
travesti, entdo vou ter que abandonar todos 0s conceitos, sociais,
conceitos humanos, conceitos evangélicos, algumas acreditam ter que
abrir mao do amor de Deus; entdo ela se sente mais vulneravel, ela se
sente maltratada, elas ndo se sentem bem em relacdo a isso, a esta
aceitacdo.”

Danny também justifica que a aproximagdo com travestis em seu
préprio universo é dificultada por que,
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[...] tem umas igrejas que tem a mente fechada
mesmo sendo inclusivas, tem uma mente fechada,
referente a que, para vocé ser evangélica, vocé
tem que ser santa, vocé ndo pode ser mais
pecadora e vocé tem que deixar de fazer o que
vocé fazia.

E complicado isso, porque a gente sofre, a gente
tem que oprimir uma coisa que a gente gosta. Ou
seja, eu vi igrejas gays, inclusivas, abertas para
gays que falam que vocé pode ser gay sim, mas
vocé ndo pode ir para a boate, vocé pode ser gay
sim, mas vocé ndo pode beber cerveja, se vocé
beber cerveja vocé vai pro inferno, se vocé for pra
boate vocé vai pro inferno, se vocé for pro dark
room, vocé vai pro inferno e ndo é bem assim.
(Danny, entrevista em julho de 2009)

Essa perspectiva de Danny ja fora evidenciada pelo pastor da

ICM-SP que considera que, na comunidade LGBT, ha muitas pessoas “a
margem” e evangelizar, na perspectiva da ICM, ndo tem cunho
proselitista, mas de “levar a boa-nova”, “colocar pra cima”, a
travestilidade, nesse sentido é reconhecida como marginal,

Vejo travestis se vendendo por 10 reais. Linda,
para com isso, vocé é preciosa, levanta essa
cabeca, faz a sobrancelha, pGe uma echarpe,
passa um batom.(Palestra do pastor, retiro, abril
de 2009)

Perguntada como sua igreja entendia a prostituicdo das travestis,

por exemplo, Danny afirmou que:

Se isso te faz bem entdo, querida... Se isso ta te
fazendo bem, entdo tudo bem. Se ndo estd te
prejudicando, t& tudo bem, 6timo. Agora se tiver
te prejudicando, vamos ver o0 que estd
acontecendo, se vocé ndo tad se sentindo bem
fazendo isso, espera ai. N6s ndo obrigamos as
pessoas a deixarem de ser quem sdo, ndo
obrigamos as pessoas a serem do jeito que nds
queremos; liberdade ndo é vocé ser liberta de uma
coisa e entrar em outra cadeia, liberdade ndo é
vocé mudar de cadeia, ser transferida pra outra
cadeia, ndo é. O que acontece nessas igrejas é
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isso, vocé deixa de ser preso ao mundo e vocé
passa ser preso a igreja; vocé tem que ser liberta
de verdade, ser livre de verdade. (Danny,
entrevista em julho de 2009)

6.3 Uma igreja queer?

A drag nasce de uma confusdo, propria do século
xX, do que seja masculino e feminino - a
sociedade ocidental criou o mito da masculinidade
e com isso virou uma estrutura opressora tanto a
mulheres quanto a homens e nesse sentido a drag
é parodia dessa grande mentira do ocidente: de
qgue mulher e homem sdo papéis claramente
distintos e desiguais. A drag... A nossa cultura
rebaixa a condigdo da mulher e oprime a mulher, e
a condiciona a uma vida de submissdo, a drag-
uma figura masculina, quando incorpora o
feminino parodia a propria masculinidade, a
mentira, a masculinidade dominante, faz com que
a gente reflita que as identidades sdo mais
repressoras do que libertarias. O nascimento de
uma drag € uma libertagdo! (depoimento de
didcono da ICM, retiro, abril de 2009)

Numa tarde de abril de 2009, eu estava na casa do pastor,
convidada para almocar. Na sala, durante a conversa entre eu, o dicono,
0 pastor e um jovem rapaz membro da Igreja, perguntei-lhes se a Igreja
ndo possuia “normas de conduta” (a exemplo do que eu havia lido na
tese de Marcelo Natividade (2008) sobre uma igreja Inclusiva no Rio de
Janeiro). Eu ja havia perguntado isso ao pastor em outra ocasido e ele
me dissera que ndo existiam normas de conduta e “cada um que cuide
da sua prdpria vida”. Desta vez, porém, ele deixou a resposta para o
grupo, e o didcono jocosamente disse “ema, ema, ema, cada um com seu
problema”. O pastor disse entdo que muitas pessoas 0 procuram no
atendimento pastoral esperando “algo assim”.

Entdo ele introduziu o0 que me pareceu bastante importante no seu
modo de trabalhar na igreja e consequentemente, naquilo que poderia se
chamar de aspecto da Teologia da Igreja: A relacdo entre “pecado” e
“culpa”- 0 pastor afirma que 0 “problema” das pessoas ndo é o pecado,
pois este, segundo ele, ja foi perdoado com a crucificagdo de Cristo.
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Entretanto, as pessoas sentem-se culpadas por suas atitudes, pelos
padrdes da sociedade e por suas relacdes pessoais (mais especificamente
familiares).

Contou sobre trés casos onde relacionou “culpa” e a relagdo com
a “feminilidade”: o primeiro, sobre um homem gay, de cerca de 40 anos
que “libertou-se” quando deixou de ter preconceito contra gays mais
“femininos” a partir de sua convivéncia com Danny; o segundo, sobre
Mario, que se veste com roupas femininas (vai ao culto com elas) mas
continua a ter sua identidade masculina e “libertou-se” por fazer isso
publicamente apds conversa pastoral; e por fim relatou sobre Daniel,
que esta num “processo trans” construindo sua identidade Danny e que
por muitas vezes, o procurou muito aflit@ e num dia derradeiro, o
pastor Ihe perguntou: Vocé vai se sentir melhor se eu te chamar de
Danny?” e a partir de entdo ficou reconhecida pela comunidade como
Danny.

No entendimento do pastor, a “libertagao” e a “conversdo” sao
processos diarios, que envolvem deixar a culpa e também despir-se de
preconceitos, também em relacdo a outras diferengas, como identidades
étnicas, aparéncia fisica e inclusive profissdes estigmatizadas como a
prostituicdo, como exemplificou nos casos que me relatou e que fora
evidenciado em entrevista com outras pessoas membr@s da igreja.

A inclusividade, no comego vocé acha que a igreja
prega uma inclusividade s6 pra homossexual.
N&o, a igreja prega uma inclusividade total.
Negros, magro, gordo, a pessoa que é diferente e
que todos desprezam, a igreja inclui, essa é a
ideia. Tanto que, aquela coisa, a gente acaba tendo
muito preconceito de “ah, aquela pessoa ¢ um
travesti” ou eu ja tive contato com garotas de
programa na igreja, foi um baque também, mas
como eu ja tinha passado por aquilo de entender o
se sentir mulher, pra mim foi mais facil, eu
conheci uma moga que ela é garota de programa e
ela vem nos cultos, ela participa da ceia, é uma
pessoa maravilhosa, s6 que o celular dela toca e
ela faz a agenda dela. E errado? Por qué é errado?
Antes eu achava que era! Entdo tem essa
inclusividade também, independente da sua
profissio ou do que vocé é, aqui é uma
comunidade. (Safira, entrevista margo de 2010)
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Entretanto, nas relagdes estabelecidas com Danny é possivel
perceber que sua feminilidade é considerada de segunda ordem e ainda
gue sua identidade seja respeitada, por ser travesti 0 sexo surge como
uma poténcia ampliada. Em marco de 2009, encontrei um grupo da
Igreja para nos dirigirmos a um culto, na residéncia de um de mulheres
membro da Igreja, e no 6nibus percebiam que chamavam a atencédo e
comentavam “ah, td todo mundo falando da bicharada!”, “o povo
nunca viu tanta bicha junta!”, alguns “dando pinta” e outros mais
contidos ou preocupados com minha presenca “Ai, o que é que ela vai
pensar da gente?!”.

Danny estava sentada e alguns rapazes - reagindo ao seu
comentario de que ndo iria se levantar para dar lugar para mim, o que eu
também recusei - comecaram a baguncar o cabelo comprido de Danny
dizendo, “traveca, traveca, traveca” todos riam e Danny disse sorrindo
e olhando para mim, “Olha s6 o que eles fazem comigo”. EU apenas
sorri e pensei que naquele momento evidenciou-se que mesmo a
identidade feminina de Danny era colocada numa posicdo
hierarquicamente diferente da minha, considerada biologicamente uma
mulher. Algo semelhante aconteceu quando alguns homens - eu e
Danny estdvamos na casa do pastor e Danny questionando se era
perceptivel o crescimento de seus seios - teve 0s mesmos apalpados por
varios deles e reclamou “pdra, vocés acham que ndo doi?”.

Por outro lado, a existéncia trans nesta igreja inclusiva, super
dimensionada na presenca de Danny, permite que gays e lésbicas
reflitam sobre hierarquias e identidades de género num universo de
diversas “sexualidades dissidentes” como no relato de Safira, uma
jovem negra, lésbica de 28 anos, que explicava para mim a importancia
do “aconselhamento pastoral” e de sua relagdo com o pastor da igreja,
seu “tratamento” contra seus preconceitos em relagdo as travestilidades.

Foi um tratamento muito grande. Apesar de eu ser
[lésbica] e estar com uma mulher eu era
extremamente preconceituosa. Porque, a
primeira pessoa que me abragou e me recebeu
aqui na igreja foi a Danny, aquilo me deu um...
[fazendo expressdo de repulsa]

Porque era um homem e que tava vestido de
mulher. E como isso podia acontece? Um homem
vestido de mulher dentro de uma igreja? Fora
de cogitacdo! E eu fiquei uns dois, trés meses
frequentando a igreja com isso, eu ndo podia olhar
pra ela que eu chorava, me dava um desespero
muito grande. (Safira, entrevista, marco de 2010)
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O papel pedagdgico do pastor, no acolhimento das diferencas e
exercicio de desconstrucdo de preconceito, tem importancia decisiva na
forma como o grupo de frequentadores é levado a respeitar as inimeras
identidades presentes na ICM-SP.

E foi obra de Deus mesmo, o pastor me ajudou
muito, e foi uma coisa que ele me falou assim e
gue me marcou muito: pensa bem, imagina vocé
nascer com um corpo e ser outro dentro de vocé, a
sua cabeca ser outra e todas as vezes que vocé
olhar no espelho vocé ver uma coisa que vocé nao
quer?Bom, vocé pode. Deus vai continuar te
amando. Ent&o foi isso, foi um tocar de Deus, foi
um tratar. Nos primeiros trés meses foi tratado
mais esse lado mesmo, porque eu achava assim
“vocé pode ser 1ésbica, mas ndo seja masculina,
vocé€ pode ser gay mas ndo seja feminino”. Eu
achava que era pecado ser lésbica, eu fazia de
tudo para nio parecer “macho”, mas enquanto
eu tentava me esconder eu acabava me mostrando
mais. [...] (Safira, entrevista, marco de 2010)

O nome social, reivindicacdo importante do movimento trans, é vivido
como um direito no interior do grupo, como revela a continuidade do
depoimento.

Uma vez eu vi uma coisa que o pastor fez que eu achei
diferente: Chegou uma moca, que vocé via que era uma
mulher, mas ela tinha atitudes de homem, os tracos
eram extremamente femininos, até o sorriso dela era
feminino, mas é um homem. Ela chegou e cumprimentou
0 pastor, eu tava do lado dele, ela cumprimentou a gente
e 0 pastor virou pra ela e disse assim prazer eu sou 0
reverendo, e vocé € a ? ou vocé prefere ser chamado de?
E ela falou assim pra ele: Eu sou...hum...é... Alba, meu
nome de registro é Alba, mas eu prefiro que vocé me
chame de Alberto, e desde entdo a comunidade inteira a
chama de Alberto. E 0 caso da Danny, o nome dela é
Daniel sé que a comunidade chama de Danny, que é o
nome que ela quer. Entdo, eu acho que todo mundo, a
gente, a gente precisa de um lugar onde é acolhido e aceito
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como é e como quer ser chamado, sem rétulo assim.
Sabe?!. (Safira, entrevista em abril de 2010)

H4, portanto, conflitos e diferentes moralidades em jogo e o
pastor atua como mediador - como mesmo diz, atuando
“pedagogicamente” no processo de “libertacdo”, invocando inclusive a
Biblia como modelo de transgressdo, em movimento contrario ao de
outras igrejas:

S8o dois movimentos que precisam ser feitos:
Primeiro, de libertagdo no sentido de que as
pessoas precisam entender que familia ou a
heteronormatividade é uma coisa que a gente
ndo precisa reproduzir; n6s ndo temos obrigacéo
de reproduzir sistema nenhum, modelo nenhum.
Até porque isso ndo corresponde ao livro que nds
usamos como regra de fé que é a Biblia,
relacionamento monogémico na Biblia é raro.
Mas, a0 mesmo tempo, como comunidade
inclusiva, nés também precisamos respeitar as
limitagBes das pessoas que chegam novas na
comunidade, é uma coisa que pede atencdo
constante.(Pastor, entrevista em marco de 2010)

A construcdo da feminilidade de Danny € sui generis, pois ndo se
da inteiramente num espaco de sociabilidade travesti, mas também por
ser construida sem as referéncias que a sociabilidade travesti permite
construir . Ao contrério, durante o campo - em sua funcéo primeira de
secretaria de Igreja, como ministra do louvor esmerando-se em “louvar
ao Senhor”, de forma semelhante as famosas cantoras do meio
evangélico e também prestando servigos domésticos para membr@s da
igreja - Danny foi se contrapondo e se construindo como “sujeita
feminina” (CARDOZO, 2009), num espago “masculino” que em certa
medida a confronta e a afirma.

O Batismo aparece como um reconhecimento de adesdo, néo
somente a igreja e a ‘“teologia inclusiva” que esta expressa, mas
também como travesti, uma posicdo politica de enfrentamento e
visibilidade dentro e fora da igreja como sugerem as aspirages de
Danny.
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6.3.1 Consideragoes

A existéncia trans, nesta igreja inclusiva, é utilizada politica e
“pedagogicamente” pelo pastor e também pela travesti estudada, para
colocar em discussdo percepcBes sobre identidade de género e
sexualidade de diferentes sujeit@s e fazer compreender os argumentos
da Teologia Inclusiva neste contexto. Libertar-se, nesse sentido, ndo é
um processo individual, mas se da, sobretudo, na relacdo de alteridade
expressa no que consideram mais abjeto.

As experiéncias de sujeit@s diversos, durante suas trajetdrias, fez
pensar que sexualidade e género sdo “infinitamente intercambidveis”,
nos termos propostos por Butler (2003) e Lauretis( 1991) e como essas
criacOes identitarias continuaram criando margens, sejam elas quais
forem , mesmo entre léshicas, gays, e transgéneros.

Desta perspectiva, a queerizagdo dos discursos pode ser
identificada pela relutdncia em se fixar numa categoria especifica, como
na afirmacdo “homossexual, bissexual, essas categorias ndo me
definem, eu sou um ser humano, sou sexual” pode ser analisada como a
faceta pos identitaria do queer. Mesmo que as pessoas criem suas
ficcdes identitarias e as acionem e performatizem estrategicamente, elas
ndo se definem inteiramente pelas categorias, suas experiéncias e
trajetdrias extrapolam qualquer tentativa de fixacao.

Penso que a experiéncia na propria ICM-SP ¢ facilitadora destes
processos, pois na Igreja ndo ha “guetos” e os marcadores sociais das
diferencas como o lugar das identidades, sdo borrados pela vivéncia
religiosa coletiva, embora existam tensdes e conflitos.

Durante a pesquisa de campo, percebi que ndo havia categoria
auto evidente e que eu deveria tomar cuidado para ndo aprisionar em
categorias pré-definidas o que observava. Nesse sentido, posso
guestionar, mesmo, se enfatizar esses marcadores ndo acabaria por
reforcar a heteronormatividade nesse espaco ndo hetero, ao invés de
demonstrar como as identidades eram construidas e continuamente
desestabilizadas.

Por isso, optei por trabalhar através de Butler, numa perspectiva
gue, embora ndo negue as identidades, as retira do lugar de substancia e
as colocas como efeito, contingentes e privilegia o transito, ao invés de
identidades fixas.

A teoria queer evidencia um processo normalizador que cria seres
considerados menos humanos ou até mesmo abjetos (BUTLER, 2003).
A afinidade da teoria queer com as narrativas d@s membr@s da ICM-
SP séo evidenciadas por meio da desnaturalizacdo das narrativas que
envolvem categorias como lar, casamento, familia, de sexo, identidade,
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corpo e sexualidade, categorias presentes nas falas institucionais e nas
tensBes expressas nos sujeit@s pesquisados.
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Figuras 02,03,04: A montaria (Parada Orgulho LGBT-SP- 2009)

Figura 02

Figura 03
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Figura 05: “Eu tenho seios!” (Parada, 2009)
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Figuras 06- 09 Show de Talentos (2009-2010)
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Figura 07: Lisa Minelli — “cabaret”
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Figura 08: “A Egipcia”
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Figura 09: A posee o close
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7 A ICM: UMA IGREJA ATIVISTA? ALGUMAS PISTAS PARA
INVESTIGACAO

Neste capitulo final, refletirei, sobre como a ICM-SP se insere no
campo politico brasileiro contemporaneo e, em particular, suas relaces
com o movimento LGBT e com organismos do Estado na luta por
politicas publicas em S8 Paulo. Partindo de uma breve
contextualizagdo a respeito do momento onde a ICM-SP surge no Brasil,
analiso o papel que a Igreja tem sido chamada a desempenhar em trés
principais lutas do movimento LGBT brasileiro: 1) as lutas em relagéo a
prevencdo DST/AIDS, 2) as lutas pelos direitos humanos que envolvem
a defesa de um estado laico, criminalizagdo e combate a homofobia e
outras violéncias contra grupos subalternos, com os quais a ICM se
identifica e 3) a luta pelo reconhecimento do casamento entre pessoas do
mesmo Sexo.

7.1 A EMERGENCIA DA ICM NO QUADRO DO MOVIMENTO
HOMOSSEXUAL NOS ESTADOS UNIDOS E NO BRASIL

A ICM-SP considera—se emblematica de um movimento “cristdo
gay”, que se inicia nos Estados Unidos no final da década de 60 com a
articulagdo, através da MCC, da primeira parada do orgulho gay de Los
Angeles, em articulagdo com o movimento gay emergente neste pais.

Como pude apontar nos capitulos 2 e 3, a Metropolitan
Community Church - MCC tem, desde sua criacdo nos Estados Unidos,
uma relacdo bastante intensa com o movimento LGBT. Nesse pais, a
década de 1960 é marcada pela emergéncia das lutas homossexuais, que
tem na “rebelido de Stonewal”, um marco do movimento norte-
americano deste periodo.

Os movimentos homossexuais norte-americanos e europeus
inspiram, no Brasil, lutas similares, ja desde década de 1970, no periodo
da ditadura militar. Segundo Felipe Fernandes (2011), h& trés principais
momentos que estruturam o movimento LGBT brasileiro: o primeiro,
durante a ditadura militar no Brasil (anos 1970-meados dos anos 1980);
0 segundo, ligado as respostas sociais contra a AIDS e a pauta dos
direitos humanos que tem como caracteristica a articulacdo entre o
movimento e o Estado (anos 1980-1990), e um terceiro (anos 2000),
onde o Estado passa a produzir politicas publicas para grupos LGBT,
através do Programa Federal Brasil sem Homofobia.
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O primeiro momento, nos anos 1970-1980, se caracteriza pela
organizacdo de grupos de militAncia homossexual, que tem uma
proposta libertaria associada a outros movimentos sociais no
enfrentamento da opressao, no contexto da ditadura militar (FRY, 1982;
MACRAE, 1990; GREEN, 1998). No segundo momento (anos 1980-
1990), a epidemia de HIV/AIDS estigmatizou a populagdo LGBT sob a
ideia de uma “peste gay” , e a violéncia e intolerancia contra ndo
heterossexuais recrudescem, gerando um “panico moral” (RUBIN,1998)
mas permitindo também uma forte mobilizacdo do movimento
homossexual que se organiza em ONGs e grupos que fazem a prevencéo
e apoio a pessoas infectadas pelo virus da AIDS. Ja no terceiro
momento (anos 2000), quando surge a ICM-SP, observamos a
ampliacdo de grupos, sob as diferentes letras da sigla LGBT num
processo complexo de disputas identitarias (FACCHINI, 2005 e 2008) e
a inser¢do das questdes homo e transexuais no debate publico atraves
das politicas de Estado no Governo Lula (FERNANDES, 2011).

Também nos Estados Unidos, no final da década de 1980 e 1990,
as Igrejas Inclusivas surgem como resposta e luta ao estigma associado a
AIDS, como alternativas religiosas que ndo condenassem essa
populacdo homossexual. Estas eram também uma estratégia de
resisténcia e solidariedade de grupos ativistas, marca da ICM nos
Estados Unidos.

O momento de surgimento da ICM-SP no Brasil, nos anos 2000,
€ 0 periodo em que a categoria “homofobia” se torna o principal
conceito para as politicas pulblicas voltadas as pautas LGBTs
(FERNANDES, 2011) e este contexto marca também sua inser¢cdo no
movimento LGBT local.

7.2 A INSERCAO DA ICM-SP NO CAMPO POLITICO LGBT

Como analisei no capitulo anterior, a visivel flexibilizacdo das
homossexualidades e de identidades masculinas e femininas, atraves do
transito de género e da inclusdo de pessoas trans e homens
“afeminados”, tdo presente na ICM-SP, foi também facilitadora no
processo de visibilidade e inser¢do da Igreja nas redes do movimento
LGBT e nos organismos de politicas publicas em S&o Paulo que, sob a
categoria de homofobia, tem se inserido como mais um agente de
mobilizacdo pelos direitos LGBTS.
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As reflexdes aqui iniciadas sobre a ICM-SP abrem pistas para o
entendimento das estratégias de legitimacdo social e religiosa das Igrejas
Inclusivas e da articulagdo politica por cidadania dos direitos LGBTS.

Durante o periodo em campo, 0 pastor e um diacono da ICM-SP
me relatam que, & excec¢do deles dois, nenhum@ outr@ membr@ da
ICM-SP fazia parte de grupos de ativismo/militincia LGBT, mas
participavam das reunibes de alguns grupos, por solicitacdo das
liderancas e os acompanhavam nos encontros. Um membro se destacava
por estar ligado a grupos de ativismo HIV/AIDS. De fato, a auséncia
explicita de militdncia em grupos LGBT pareceu algo curioso, na
medida em que a ICM tinha insercdo em diferentes esferas de atuacdo
para os direitos LGBT na cidade de Séo Paulo.

No decorrer da pesquisa € no dialogo com meus interlocutores,
comecei a perceber que a propria ICM-SP era vista por seus/suas
membr@s como um espaco ativista/militante.

[...] porque eu sendo parte da igreja ICM, eu me
considero militante gay. Eu vejo isso como uma
analogia da propria militancia politica. (Aquila,
entrevista, marco de 2010)

O proprio pastor diz que sua insercdo em  Qrupos
ativistas/militantes se deu a partir do seu envolvimento com o projeto de
estabelecer a ICM no pais,

A militncia veio através da ICM, veio. Como
pratica, porque orar passivamente na igreja
pedindo justica social, ndo é a cara da ICM; a
oracgdo é acompanhada de ag&o, ela se posiciona e
isso faz parte da historia da ICM. O reverendo
Troy, por exemplo, jejuou, fez greve de fome
pedindo apoio governamental pra pesquisas de
combate a AIDS nos EUA; isso faz parte da
razéo, do jeito de ser ICM, eu fui aprendendo
isso tudo, que eu ndo conhecia ainda , eu ndo
sabia porque era importante. (Pastor da ICM-SP,
entrevista, marco de 2010)

Assim, a participacdo na ICM é percebida como espago de
militancia e a ICM é chamada como grupo militante para eventos que
reinem movimentos sociais e onde acontecem debates sobre as questdes
LGBT. Trata-se de uma posicao original, a de uma Igreja militante, mas
gue a aproxima de outros modelos histéricos de engajamento religioso
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no Brasil, dados por grupos como as CEBs®’, marcados pela Teologia da
Libertacéo.

Todo o discurso do reverendo de S&o Paulo estd em consonéancia
com a perspectiva global da Fraternidade Universal das Igrejas da
Comunidade Metropolitana. No Manual do Clero & Protocolo Latino-
americano de Ordenacdo e Certificacdo de Pastores/as Leigos/as da ICM
ha a seguinte declaracao:

A ICM assumiu sua posicdo. Como uma das
igrejas emergentes no mundo, nés proclamamos
uma espiritualidade que ¢é libertadora e
suficientemente profunda para abordar as
perguntas do nosso mundo cadtico e complicado.
NOs vivemos a nossa crenca de que € na margem
que somos abengoados/as e fornecemos muitas
formas para as pessoas encontrarem nossa
mensagem de libertacdo e inclusdo. Através da
implantacdo de igrejas, da revitalizacdo de igrejas,
de aliancas, da internet e nosso trabalho com
acbes de compaixdo e justica, nés vamos
expandir nosso alcance substancialmente nos
préximos anos. A ICM se tornara um nome
conhecido por um nlmero crescente de pessoas
como um lugar onde todos/as sdo bem-vindos/as
e cujo servico aos excluidos/as é o foco principal
do nosso ministério. Seremos lideres no mundo
sobre a unido entre a espiritualidade e a
sexualidade, articulando nossa mensagem e
disseminando-a de forma efetiva. (ICM,2008,p.2)

O “Protocolo de Direitos Humanos” da MCC enfatiza, em sua
“filosofia”, que, como cristdos sdo chamados a “ser solidarios com
aqueles que sdo marginalizados e oprimidos”, “ser parceiros em
trabalhar para a mudanga”, “ser testemunhas que chamam a atengfo
para os abusos de Direitos Humanos”, “ser uma voz na comunidade
internacional por justica”, “levantar novas geragdes de notaveis ativistas
espirituais”, “construir e criar o nosso futuro na esperanga”.

Evangelizar, no discurso pastoral, assume um carater diferente
daquele que pretende agregar novos membr@s as fileiras de seus
templos, “ndo ¢ trocar de espago geografico mas de estado de

consciéncia”.

87 Sobre “o0 modo de ser CEB” ver LOCKS (2008) e COUTO (2002)
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O foco da Igreja (que tem um crescimento numérico realmente
inferior ao de outras Igrejas Inclusivas no Brasil, especialmente
pentecostais) ndo sdo “ as pessoas que estdo dentro da comunidade”
mas a abertura para o didlogo inter-religioso e com 0s movimentos
LGBTs e de Direitos Humanos. Como escutei varias vezes “Orar é bom,
mas a gente precisa agir também!”.

A seguir, exponho os trés principais campos onde a ICM age: no
ativismo de prevencdo HIV/AIDS, no reconhecimento do casamento
entre pessoas do mesmo sexo e na luta contra a homofobia e outras
formas de discriminacéo social.

7.2.1 A Militancia no campo do HIV/AIDS:

O depoimento de um dos integrantes da ICM, ilustra a forma
como a epidemia da AIDS teve um papel importante na constituicdo do
movimento LGBT e como esta abriu portas para a insercdo da questdo
religiosa no movimento LGBT.

A primeira onda foi o lampi&o da esquina, o grupo
Somos. Depois veio a segunda onda com esses
Novos grupos que surgiram e foi exatamente nesse
momento que surgiu esse resgate da
possibilidade da religido se integrar na nossa
vida, essa era uma coisa ndo tratada, a primeira
onda foi mais politica. E foi quando a gente
sofreu muito com a AIDS desde o comeco, foi a
fase mais devastadora da AIDS e foi a primeira
onda que sofreu o grande baque . E depois a gente
se fortaleceu e veio a luta pelos direitos,
inclusive a religiosidade. (Alfeu, entrevista,
marco de 2010)

Este depoimento mostra o quanto AIDS e religiosidade sédo
entendidas como lutas por “direitos”, no campo LGBT. Quando iniciei
meu campo eu ndo ouvia falar de HIV/AIDS na ICM-SP; o HIV/AIDS
se fazia presente apenas pelos folhetos de prevencdo e de grupos de
apoio e combate ao HIV/AIDS que eram disponibilizados na Igreja.
Tempos mais tarde, quando um rapaz pouco frequente na ICM-SP, deu
um testemunho publico agradecendo a Deus por poder estar presente e
gue os medicamentos retrovirais estavam fazendo efeito, o HIV/AIDS
surgiu de maneira mais explicita. Seu testemunho fez com que eu
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procurasse entender o que era aquela invisibilidade da AIDS no campo,
até o momento. Foi entdo que eu percebi que o HIV/AIDS ndo era
invisivel porque nao existia, ele era compartilhado por todos/as da ICM
através do ndo dito e da jocosidade: malhar os gliteos era uma
expressdo sempre utilizada pelo grupo quando subia as escadas da
igreja, numa referéncia a lipodistrofia, consequéncia do tratamento de
HIV/AIDS. As liderangas religiosas frequentemente acionavam um ah,
sao os remédios, esses remedios! - brincando com seus esquecimentos,
também consequéncia atribuida ao tratamento, ou ainda: essa bicha ta
doidinha, ainda n&o tomou os remédios hoje.

Segundo Carlos Guilherme Valle (2002), a respeito da
ONGJ/AIDS que pesquisou no Rio de Janeiro, a jocosidade era parte da
performance “expressando diferengas, algumas vezes conflito, entre
identidades clinicas e status sorolégico ou identidades de género e
sexuais. Um ethos de humor, jocosidade e informalidade operava e
informava as interacGes sociais, a convivéncia.” (p.197) . Na ICM-SP a
jocosidade dava conta, segundo o pastor da ICM-SP, de deixar mais
leve,

[...] no dia a dia a gente fala o tempo todo, a gente
brinca com isso, tem uma coisa muito gostosa
gque a gente comecou a desenvolver, porque
esse € um dos efeitos do tratamento. A pessoa
que brinca as vezes nem é [portadora do HIV],
mas brinca pra deixar isso suave, pra deixar o
outro, que é soropositivo, mais a vontade, pra
tornar esse peso horroroso mais leve e o
tratamento fazer parte da nossa vivéncia, e todos
nos vivemos ou convivemos com isso. (Pastor da
ICM-SP, entrevista, margo de 2010)

Esta frase, nds somos todos pessoas vivendo com HIV e AIDS,
gue era comumente usada, em ONGs AIDS (VALLE, 2002, P.196) nas
décadas de 1980 e 1990, aparece na ICM-SP nos anos 2000, fora de um
contexto especifico do HIV/AIDS, para criar um senso de
compartilhamento.

Apenas em 2009 a ICM-SP articula, dentro de suas atividades, o
Grupo de Acdo Pastoral. Entretanto as questdes relativas ao HIV/AIDS,
no inicio da ICM-SP eram “s6 uma coisa pastoral, as portas fechadas”.

Um grupo de pessoas que quer trabalhar essas
questbes mas que ndo sejam necessariamente
SOropositivos, pessoas que vivem ou convivem
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com HIV, todos e todas nés vivemos ou
convivemos com o HIV, a gente comegou esse
grupo e na maioria das vezes reunimos sé as
pessoas que trabalham porque as pessoas que sdo
atendidas, sdo atendidas em particular, nas suas
casas, € nessa reunido a gente discute a respeito
das demandas, se o fulano esta melhor, se
responde ao tratamento, se conseguimos algo.
(Pastor da ICM-SP, entrevista, marco de 2010)

Segundo o pastor, as pessoas 0 procuravam em sigilo pois 0 medo
do estigma ndo possibilitava acbes coletivas. Um membro da ICM
comegou a ser a ponte de informagdes, sobre encontros de grupos
ativistas HIV/AIDS e foi convidado a desenvolver um grupo para lidar

com,

[...] as demandas de pessoas que chegavam na
igreja com dificuldade de acessar servigos pra
pessoas que vivem com HIV ou casais
sorodiscordantes, de pessoas que ndo sdo da ICM
e de membr@s da ICM. E a gente resolveu formar
0 grupo, mas a gente tem muita dificuldade
porque existe um preconceito muito grande contra
essas pessoas, mesmo dentro da comunidade
LGBT, existe um preconceito com aqueles que
SA0 soropositivos e a gente pensou em como
comecar 0 grupo de pessoas que querem trabalhar
pastoralmente, atender as pessoas, conversar, orar
com elas, brincar, acompanhar no médico, trocar
ideias, informacBes sobre acesso aos servigos,
partilhar.

(Pastor da ICM-SP, entrevista, marco de 2010)

No contexto religioso, trabalhar o HIV/AIDS faz sentido na ICM,
porque “o HIV AIDS ¢ uma doenga explorada pelos fundamentalistas
religiosos como sendo castigo de Deus” e a proposta da ICM-SP é
desconstruir o enunciado religioso que permeou ndo apenas as igrejas

mas a sociedade,

Ajudar essas pessoas a entenderem que essa
doenca acomete qualquer pessoa, donas de casa
heterossexuais, brancos, negros, latinos,
gringos, europeus, brasileiros, nordestinos, ou
qualguer outra pessoa e na verdade essa
doenga ndo é um castigo para gays, isso é
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libertador para essas pessoas que ja ouviram e
muitas vezes sofreram acreditando que estdo
sendo castigadas por Deus.

(Pastor da ICM-SP, entrevista, marco de 2010)

Embora a proposta das liderancas seja do compartilhamento, as

dificuldades e tensGes em trabalhar com HIV/AIDS s80 expressas
através da nocdo de que hd um julgamento moral internalizado na
sociedade que dificulta o compartilhamento das experiéncias com o
HIV/AIDS fora dos contextos de ativismo HIV/AIDS, mesmo na ICM-

SP.

7.2.2 A luta pelos Direitos Humanos

Abaixo, o relato do pastor descreve como foi dificil a

aproximag¢do da ICM com “movimento” LGBT 0 que atribui ao fato de
muitos militantes serem ateus e com dificuldades em aceitar a entrada de
grupos religiosos no movimento

Porque o movimento tinha uma aversdo muito
grande a religido nesse momento. Por conta de
que a religido quase sempre se posiciona contra e
¢ sempre a pedra no caminho dos Direitos
Humanos. Fica muito dificil, e tinha muitos
ateus, tanto na associacdo da parada do
orgulho gay, quanto nos grupos militantes;
embora tivessem personagens religiosos, tinha
muitos ateus, muitas pessoas que eram mais
politicos do que religiosos e a gente mantinha
uma certa distancia, a gente caminhava querendo
chegar, mas ndo sabia como chegar.

(Pastor da ICM-SP, entrevista, marco de 2010)

E prossegue contando como conseguiu aceitacdo no movimento

através de um discurso centrado na injustica e opressdo e ha
desconstrucdo dos modelos tradicionalmente associados as religides:

Era uma coisa um pouco complicada, a gente
comegou a se aproximar mais na medida em que
eu comecei a me envolver mais com essa pratica,
qgquando a gente comegou a participar das
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paradas, dos debates e a se posicionar. A dizer
gue no6s éramos cristdos, usdvamos a Biblia,
mas que a gente tinha uma leitura diferente da
Biblia e que a gente era contra toda a forma de
injustica e opressdo, e isso era uma forma de se
posicionar politicamente. Dessa forma a
militdncia comegou a conhecer um pouco a ICM.
(Pastor da ICM-SP, entrevista, marco de 2010)

O Reverendo enfatiza que, apesar das resisténcias, insiste em se
aproximar do movimento, através da participacdo das reuniGes abertas
da Associagdo da Parada de Sdo Paulo, “mesmo sem ser convidado” e
gue é nos embates que vivencia que a ICM conquista um lugar no
movimento

Teve uma oportunidade, que foi muito
interessante, que na associacdo da parada tinha um
grupo de varias pessoas que eram ateus e eles
fizeram uma critica muito dura a igrejas
inclusivas e aquilo doeu muito em mim, ouvir
aquilo.

- Que critica?

Eles falaram, alguém la falou, “eu tenho nojo
desses crentes viados, que faz igreja de bicha e
fica ai reproduzindo esse mesmo sistema dos
hipdcritas religiosos, de heteronormatividade,
de pregar contra o estilo de vida x ou y, mas
gue continuam praticando, o discurso é um, a
pratica € outra”.

(Pastor da ICM-SP, entrevista, marco de 2010)

Ele prossegue contando como buscou desfazer as representagdes
gue se tinha sobre as Igrejas Inclusivas, buscando se diferenciar de
outras igrejas inclusivas com praticas e discursos mais
heteronormativos.

E aquilo doeu em mim, e eu pensei ‘meu
Deus,ndo ¢é assim, as coisas ndo sdo assim’, ¢
entdo eu levantei a mio e ‘desculpa, a gente sabe
que vocé é pastor de uma dessas igrejas’, ‘néo, eu
quero me manifestar porque na verdade essa
informagdo ndo procede, ou pelo menos nao é
assim, vocés estdo pintando com um pincel muito
largo as igrejas inclusivas, e isso tambhém é uma
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forma de discriminagcdo e intolerancia, porque
nem todas as igrejas que tem proposta de ser
inclusivas, de constru¢do inclusiva, pensam
desse jeito’. E ele falou assim ‘Ah, é. Quer dizer
que se eu ndo quiser casar, ter um relacionamento
monogamico, eu vou ser bem-vindo na sua
igreja?’ e eu respondi ‘Porque ndo seria?’ (risos)
Ele falou ‘ah, td. E se eu vou pra boate, pra

(Pastor da ICM-SP, entrevista, margo de 2010)

Dialogando com militantes, em suas criticas aos modelos
normatizantes da homossexualidade, o vinculo com a MMC dos EUA ¢
ativado através de um video que é mostrado e tem um impacto positivo
na aceitagdo da ICM no seio do movimento da Parada LGBT de S&o
Paulo:

E a gente comecgou a debater essas coisas e eu
perguntei se a gente poderia assistir um video de
13 minutos, pra saberem o que é a ICM e ndo
misturar as coisas, e entdo eles colocaram no
DVD o video do Troy e todo mundo achou
aquilo 6timo. ‘Vocés querem ser como sdo a
Metropolitan Community Church nos EUA’, ¢
outra historia, é outra coisa e entdo a gente
comecou a ter didlogo com eles. Eles eram ateus e
ndo tinham interesse nenhum com a igreja, mas a
ICM entende que o ateu € t&do filho de Deus
quanto qualquer outra pessoa e que 0 que nos
chamamos de fé cristd, o ateu chama de direito do
outro, esse respeito que ele tem pelo direito do
outro, pra gente isso € fé, isso é viver a fé.
Entendemos que ser ateu é mudar a linguagem
daquilo que nos ja buscamos, o que eles
chamam de harmonia, de viver em
comunidade, de respeito mutuo e tal, nds
chamamos de cristianismo, puro e simples.
Muda a nomenclatura, mas os fatos sdo o0s
mesmos, nessa Vvisao eles sdo nossos irmaos, nés
ndo temos problema nem com os ateus.

(Pastor da ICM-SP, entrevista, marco de 2010)
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A perspectiva de Aquila faz uma espécie de critica ao
movimento,

Hoje eu vejo a nossa posicdo muito clara e muito
precisa, e 0 movimento gay agora é que esta se
dando conta da nossa grande utilidade por um
motivo simples: de onde vem a maior oposi¢ao
no Brasil aos direitos dos homossexuais?
Infelizmente, a maior oposicdo vem das igrejas.
Na verdade os Unicos grupos organizados contra
os direitos gays sdo as igrejas, infelizmente. E ai,
nds podemos ser uma maneira da militancia se
comunicar com isso e ndo sd, entender, entender
até o porqué, porque a maioria dos que participam
do movimento gay sdo pessoas agnosticas, e
mesmo que muitos tiveram origem em igrejas se
distanciaram até mesmo do ponto de vista de
estudar isso e pra enfrentar essa oposi¢do tdo
agressiva deles [as igrejas]. As pessoas tém que
até entender essa linguagem, é como se fosse: pra
guerrear com 0 inimigo nos precisamos até
entender a lingua do pais vizinho. Sendo, ndo
tem como ocorrer um enfrentamento, e eu vejo
que é isso, que agora eu andei sabendo que o
revendo fez alguns contatos e de pessoas que
estdo nos buscando com esse fim. (Aquila,
entrevista, marco de 2010)

A reflexdo presente no depoimento de Aquila, aponta para um
outro ponto ainda pouco abordado nos estudos sobre Igrejas Inclusivas,
que ¢ o fato de por “ estarem do lado das igrejas” poderem dialogar
melhor com este campo que é visto como o maior inimigo do
movimento LGBT. A ICM ¢é vista, portanto, como um espaco
estratégico do proprio movimento por sua aproximagao com o religioso.

A critica e a proposta feitas por Aquila séo pertinente na medida
em que movimentos pelos direitos LGBTs tém reiteradamente reforcado
a ideia de Estado Laico, com uma perspectiva de rechago a qualquer
perspectiva religiosa e ao didlogo com as religides, numa investida
contra as religides como um inimigo genérico. No entanto, parece que
escapa ao “movimento”, que a sociedade ¢ também pautada por valores
religiosos, num jogo de tensBes e restabelecimentos entre valores laicos
e religiosos, como nos informa Dias Duarte (2005). A pratica cotidiana,
pessoal e subjetiva é marcada por crencas e valores religiosos; quando o
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“movimento” se coloca contra, acaba incorrendo numa espécie de
investida contra si mesmo. Sem considerar essa dimensao, 0 argumento
do Estado Laico é politicamente fraco, pois produz embate e
recrudescimento de posturas ainda mais conservadoras.

De modo mais amplo, podemos considerar que as pesquisas sobre
laicidade tendem a ter por um lado, como afirma Ari Pedro Oro (2006)

[...] a concepcéo segundo a qual a secularizagdo,
enquanto fendbmeno da modernidade, aponta para
um processo de autonomia das varias esferas do
agir social em relagdo a religido, a qual deixa de
ser a instancia ordenadora do social e se
circunscreve ao ambito do privado, perdendo, ou
diminuindo, assim, seu poder e sua importancia
simbélica na sociedade. (p.146)

E por outro, a perspectiva de um,

[...] ‘retorno do sagrado’ no espago publico, no
contexto de uma modernidade que se mostra
incapaz de resolver os problemas mais profundos
do ser humano e ndo consegue superar suas
préprias contradicbes e ambiguidades internas.
(idem)

Ainda ndo ¢ possivel compreender, de forma clara, as implicactes
da insercdo da ICM-SP no que diz respeito aos movimentos pelos
direitos LGBT, mas algumas pistas ddo conta de que, ao enfatizar a
laicidade do estado sem, no entanto, desconsiderar a dimensao religiosa,
a ICM busca uma estratégia diferente de embate com grupos religiosos
conservadores que tém atuado na arena publica do pais. Como faz
pensar Aquila,

Eu nem sei como €é que vai ser concretamente, eu
tenho medo da maneira que, eu me espanto com
a maneira como algumas igrejas estdo se
posicionando e se mobilizando contra os
direitos, concretamente. Eu ndo imaginava que
isso poderia chegar numa dimensdo tdo politica,
de igrejas fazerem lobby com deputados para
votar contra e ndo aprovar determinadas leis, eu
nunca imaginei que isso chegaria nesse nivel. Eu
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ndo sei ainda como vai ser, de que maneira vai
ser esse enfrentamento.

- E vocé acha que é papel da ICM fazer esse
enfrentamento?

Sim, e das outras [inclusivas] também. Eu sinto
falta da unido entre as igrejas inclusivas. (Aquila,
entrevista, marco de 2010)

Num culto da ICM-SP, em novembro de 2008, na pregacao, o
Reverendo da ICM-Betel RIO, afirmou que a Igreja tem a fungdo “de
ser a consciéncia do Estado, ndo de estar ao lado dele” , tem 0 dever de
“denunciar a homofobia”. Por seu lado o reverendo de Sdo Paulo tem
participado em debates sobre o Estado laico e a diversidade religiosa e
se inserido em campanhas das politicas publicas no estado,

Quando tem alguma articulacdo, por exemplo,
uma campanha que houve de divulgagédo
estadual da lei que pune a discriminagdo e a
homofobia no estado de sdo Paulo, eles nos
chamam porque a gente € figura interessante
pra aparecer na campanha; a ICM passou a ser
uma referéncia para 0 movimento, nesse sentido.
E a gente comecou a participar e ser chamado pra
dar palestras e comentar, discutir, participar de
debates. (Pastor DA ICM-SP, entrevista, margo de
2010)

Quando iniciei o campo, a ICM-SP ja tinha representantes em
alguns setores de politicas publicas do estado e do municipio como o
Grupo de Trabalho Religides, ligado ao Programa Estadual de DSTs e
AIDS de S&o Paulo. Em 2010, as relactes entre a ICM-SP e 0s governos
Estadual e Municipal tornaram-se mais préximas. O reverendo da ICM-
SP participou nos anos de 2009 e 2010 das campanhas de divulgacdo da
lei estadual 10.948/2001 (conhecida agora como lei contra a homofobia)
promovidas pela Coordenagéo de Politicas para Diversidade Sexual da
Secretaria de Justica e Cidadania do Governo Estadual (Figura 10). Em
2010, o diacono e o reverendo da ICM-SP tornaram-se parte do
Conselho Municipal de Atencdo a Diversidade Sexual, um 6rgdo
consultivo e vinculado & Coordenadoria de Assuntos de Diversidade
Sexual (CADS), da Secretaria de Participacdo e Parceria da cidade de
Sé&o Paulo.

A gente estd inserido nas campanhas, por
exemplo, de prevencdo, de HIV AIDS, nos


http://www.justica.sp.gov.br/novo_site/Modulo.asp?Modulo=608
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recebemos convites das prefeituras da grande Séo
Paulo, pra ir participar dos eventos e dar palestras,
participar da distribuicdo de preservativos, de
lubrificantes, pra falar a respeito de diversidade
sexual e fé cristd, pra falar de inter-religiosidade e
prevencdo. O estado de S&o Paulo tem um GT
Religides dentro da Secretaria da Salde, e nos
também participamos através de um membro da
ICM no GT. (Pastor ICM-SP, entrevista, marco de
2010)

Estas relacBes mais proximas entre a ICM-SP e setores
governamentais voltados as politicas publicas LGBTs, indicam a
participacdo da Igreja na cena politica de forma autbnoma, como mais
uma componente entre agentes (ONGs e outros coletivos de ativismo e
militdncia LGBT) que configuram o movimento LGBT em S&o Paulo.
Como se déo essas relagdes? Ha tensbes? O que a inser¢do da ICM
nestes meios pode significar para as discussodes sobre “direitos sexuais™?

Os anos de 2010 e 2011 apresentaram a consolidacdo dos anseios
das liderancas religiosas da ICM na direcdo de serem compreendidas
como a ‘igreja dos direitos humanos’.

O discurso ativista, que ficava restrito as pregacfes e eventos
pontuais, durante os anos anteriores, tornou-se acdo estratégica no
enfrentamento de discriminagdes e, do mesmo modo, um crescente
didlogo, permeado por tensbes, com ativistas e agentes de politicas
publicas no estado de S&o Paulo, estando ela representada em diferentes
segmentos, tendo participado das duas conferéncias municipal e estadual
LGBTs em Sdo Paulo. Recentemente, a ICM-SP participou, em
conjunto com outros representantes do movimento LGBT, de uma
reunido com o governador de S8o Paulo para apresentar propostas da Il
Conferéncia LGBT de Sdo Paulo®.

Ari Oro e outros autores entendem que a “relagdo entre religido e
politica ndo ¢ de exclusdo mitua”, pois “religido e modernidade se
combinam de diferentes maneiras, podendo-se perceber uma
coexisténcia de expressdes de secularizacdo e dessecularizacdo nos
mesmos meios socioculturais” (Oro, 2006, p. 147). Da mesma forma, ao
contrario de serem mutuamente excludentes, “racionalidade e
religiosidade constituem dois elementos estruturalmente constitutivos
dos processos socio-historicos, e agem sincronicamente, contaminando-

88 Ver ANEXO E
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se reciprocamente [...]”. (p. 148). Portanto, é preciso entender esses
processos de maneira contextual e especifica.

As dimensdes e tensdes das relagBes entre religido e politica
atravessam as sociedades ocidentais e orientais em multiplas e
complexas especificidades. No Brasil, a problematizacdo em torno da
guestdo do Estado laico tem reemergido recentemente como uma
“reivindicacdo” de movimentos organizados em protesto contra a
atuacdo da chamada “bancada evangélica” no congresso nacional. A
questdo do Ensino Religioso mobiliza discussfes sobre o papel da
Religido e Estado no Brasil. Discussfes como estas tém ganhado
interesse crescente na midia e entre a populacdo em geral. Nas Gltimas
eleicBes, a forga de setores religiosos conservadores foi fundamental
para o desenho politico do pais.

7.2.3 Uma luta “inclusiva” na Parada — Performatizando o
casamento entre pessoas do mesmo sexo

A ICM - S&o Paulo tem se articulado com os grupos LGBTSs no
Brasil através participacdo na semana do orgulho LGBT em S&o Paulo e
na organizacdo da celebragdo da “bengdo de unido homoafetiva”
coletiva,

Com isso, n6s comegamos a nossa aproximacgao
com a associacdo da parada, e a gente teve a
aproximacao com as outras ongs também, que foi
0 grupo CORSA, e fizemos o primeiro
casamento coletivo, e no casamento, o presidente
do grupo CORSA celebrou a unido dele com seu
companheiro; fizemos uma mobiliza¢do na cidade
toda. E comegamos a sinalizar politicamente
melhor ao que viemos e, pela primeira vez, em
2008, a ICM saiu como apoiadora, um dos
grupos que apoiam a construgdo da Parada Gay de
Sado Paulo, e desde entdo nds somos sempre
chamados, como referéncia religiosa pra o
movimento LGBT. (Pastor, entrevista, margo de
2010)

Em 2008, dois casais (um gay e um lésbico) receberam a bencéo.
Salomé e Rosana, um casal que celebrou unido em 2008, contou-me que
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foi através da cerimdnia que tornaram publica a sua relagdo, com o
apoio da ICM.

O evento teve uma grande cobertura na imprensa, 0s videos das
reportagens e as matérias impressas, ainda circulam nas paginas da
Internet d@s membr@s da Igreja (do Orkut, Blogs, sites da Igreja).

Em 2009 a ICM-SP realizou a unido de trés casais léshicos e um
gay. Essa celebragdo coletiva, as vésperas da parada é realizada como
ato politico, ja que a igreja celebra “casamentos” durante todo o ano
aqueles que desejarem, em diversos lugares do pais, ndo sendo exigido
gue as pessoas sejam membr@s da ICM.

Claudia Nichnig (2010), analisa que o reconhecimento publico
das unides pela via juridica ¢ uma das formas de “coming out” para
casais de mesmo sexo. No plano religioso, ao efeito simbdlico da
celebragdo publica do casamento, a ICM-SP atribui um objetivo politico
de visibilizar e lutar pelos direitos de LGBTSs.

Em 2009, participei da cerimbnia e procurei estar entre as
pessoas, seja nos espacos de bastidores dos eventos, nas ruas, no metro,
como em todas as vezes em que estive na ICM-SP. Para acompanhé-los
até o local da Bencédo de Unido Coletiva, fui até a casa do Reverendo,
onde um grande nimero de pessoas preparava-se para a ceriménia.
Nesta ocasido, pude perceber entre as conversas, uma grande
expectativa em relacdo ao evento e a visibilidade (politica) que este
poderia dar a Igreja. O didcono me contava que iria “trazer a palavra” na
cerimdnia e que estava naquele momento preocupado com a producéo
de uma “teologia inclusiva” no Brasil e procurava fazer leituras e
interpretacGes queer do texto biblico, quando pregava em algum culto.

O Reverendo, chamando-me para ir ao “casamento”, disse que,
naquele periodo, a igreja esteve sempre lotada e em alguns cultos
faltaram cadeiras/espaco para sentar. Perguntei a ele se achava que havia
relagdo com a aproximagdo da Parada e respondeu ndo saber, mas
acreditava que fosse em funcéo da sua atual visibilidade em encontros
promovidos pelos governos municipal e estadual em SP.

Chegando em frente ao local da cerimbnia, percebemos a
presenca da imprensa e isso causou certa euforia entre os membr@s da
igreja. O diacono disse: “Gente, que luxo, eu quero entrar dando close!
Lindamente”. Todos especulavam: “E a Record? E, ¢ a Globo! E o
SPtv”!

Fica evidente que a articulagdo deste evento religioso funciona,
dentro da parada de S&o Paulo, como um momento de visibilidade, seja
pelo close ou pelo seu lugar politico que a ICM ocupava naquele
momento em S&o Paulo.
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Ao entrar, percebi o grande saldo cuidadosamente ornamentado
com flores do campo e detalhes em tule branco; depois soube e vi que
tudo havia sido organizado e realizado pelos membr@s da propria
igreja, que, aos poucos, ficava repleta de familiares, representantes do
movimento, politicos e imprensa.

A cerimbnia teve inicio com louvores entoados pela equipe de
louvor da ICM-SP, seguidos da “palavra” trazida pelo diacono. Toda a
celebracdo enfocava aquela ceriménia como “transgressora” e
representativa de uma “virada na histdria brasileira”, cuja mensagem
realizada pelo diacono articula elementos politicos, religiosos, morais e
de visibilidade e cidadania:

Reunimo-nos aqui hoje para a celebracdo do
amor que dentro de uma perspectiva
contratual propde uma relacdo marcada pela
fidelidade, pelo companheirismo matuo, pelo ato
de compartilhar na conjugalidade a felicidade
social. E fosse apenas isto, estariamos em apenas
um dos milhGes de eventos definidos como
casamento.

O casamento é enfatizado sob a perspectiva contratual e sua
celebracdo religiosa é entendida como transgressora,

Esta noite e este evento trazem algo que repete o
ano anterior: a benc&o cristd sobre o casamento
homoafetivo. Essa particularidade que chama
para si 0 interesse do publico presente deve-se ao
cardter transgressor deste momento. Na
sociedade brasileira, além de ndo haver o
reconhecimento legal das uniGes homoafetivas, ha
uma forte rejeicdo e condenacdo ao amor entre
pessoas do mesmo sexo pelas instituigdes
religiosas e seculares.

Duplamente negado: pela justica e pela igreja, o
amor contratual manifesto [...] é marcado pela
transgresséo.

E talvez, neste contexto do termo transgresséo,
faca-nos sentido as palavras do Cantico dos
Canticos que diz no capitulo 7 e versiculo 6:
“Pde-me como selo sobre o teu coragéo,

Como selo sobre o teu brago,

Porque o amor ¢ forte como a morte”.
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Dado em sentido pejorativo em nossa cultura, o
verbo transgredir possa ndo ser quisto por muitos
presentes. Contudo, quero recuperar esse verbo
em sua agdo que d& o tom certo ao ato do amor.
Originado do Latim — transgredire — tem como
sentido primeiro ir além, quebrar regras,
desobedecer.

a posicdo transgressora 0 diacono utiliza

personagens biblicos, histéricos e lideres religiosos de movimentos de

contestagéo,

Moisés foi transgressor, quando, em nome de
Deus, desafiou o poder de Farad e a cultura
escravista dos egipcios para libertar o povo de
Israel.

Cristo foi transgressor, quando, na Cruz, rasgou o
véu do templo e ultrapassou a lei judaica para
garantir a salvacdo de graca a toda humanidade.
Martinho Lutero foi transgressor ao desafiar o
poder da Institui¢do Catolica e garantir o direito a
fé a todas as pessoas sem ter de pagar
indulgéncias.

Mahatma Gandhi foi transgressor, quando
desafiou o poder colonizador da Inglaterra para
garantir o direito a vida digna dos indianos.

Rosa Parks foi transgressora quando desafiou as
normas racistas dos Estados Unidos para garantir
direitos iguais entre brancos e negros.

Marthin Luther King foi transgressor ao combater
0 racismo nos Estados Unidos em defesa da
igualdade pelos direitos civis.

Harvey Milk foi transgressor ao lutar pelos
direitos LGBT’s na Califérnia e combater a
homofobia nos Estados Unidos.

Mae Menininha do Cantud foi transgressora
quando, contra uma cultura religiosa exclusivista e
racista, defendeu o direito e Ilutou pela
manutengdo dos terreiros de Candomblé.Nelson
Mandela foi transgressor ao desafiar o apartheid
na Africa do Sul, combatendo o racismo e
defendendo a igualdade racial. Irma Dorothy foi
transgressora ao  desafiar  fazendeiros e
exploradores criminosos da Regido Amaz6nica
em defesa dos camponeses e da reforma agréria.
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Finalizando sua “pregacdo”, o didcono, conclama a acéo politica
pelos direitos pela via religiosa,

Pois é exatamente isso que fazemos neste dia:
vamos além do que nos permite a lei brasileira,
vamos quebrar a regra heteronormativa de nossa
cultura e vamos desobedecer, em nome de Deus, 0
que nos é imposto pelas instituicfes religiosas,
abencoando e reconhecendo a legitimidade do
amor desses casais.

E fazemos isso ndo apenas como um ato militante
ou um ato de protesto, mas pela forca do amor que
traz diante de nds cada um desses casais. Ao
penhorar diante de Deus este amor, fazem-nos
testemunhas desse ato transgressor que desafia a
moral repressora, que desafia a propria historia e
que buscam para si a isonomia, legitimando o
amor que ja vivenciam entre si.

E por amarem-se que se dispdem publicamente a
transgredir e contribuir para uma virada na nossa
histéria brasileira. E por amarem-se que vao além
do que é determinado socialmente como
casamento. E por amarem-se que quebram e
enfrentam as regras sociais. E por amarem-se que
desobedecem a imposi¢do das instituicies para
legitimar e declarar este amor publicamente. E
este amor téo forte como a morte e tdo real quanto
a vida que possibilita a felicidade e a dignidade de
se constituirem como um casal diante de Deus e
da sociedade. [...]

Seu discurso remete a uma série de contextos de opressdo, contra
negros, homossexuais, religides afro brasileiras, inserindo a ICM nesse
mesmo lugar transgressor na luta por Direitos Humanos. Desta forma, a
unido civil surge como bandeira de luta para a ICM como uma tarefa
religiosa. A posi¢cdo da ICM em ralacdo ao casamento fica na esfera do
direito, uma posicdo amplamente refletida, como nas palavras de Daniel

Borrillo (2002),

E a esse ato juridico que os gays e as lésbicas, em
virtude do principio de igualdade da lei, devem ter
acesso. Isso ndo implica que todos os
homossexuais  partilham os valores que
fundamentam o casamento ou que todos queiram
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se unir:ndo se trata do casamento, mas do direito
ao casamento. (p.52)

Desta perspectiva, o casamento assume uma posigdo central nas
sociedades ocidentais e ndo pode ser negado para nenhuma pessoa em
funcdo do sexo, e é legitimo que pessoas do mesmo sexo lutem pela
“igualdade real dos direitos”.

Apo0s a cerimdnia - que seguiu com a troca das aliancgas, beijos e
oracao de béncdos aos noivos - @s convidad@s foram recebid@s no
saldo acima do auditorio. A cerimonialista da festa foi a Drag Rosimere,
gue animava os convidados entre as performances de cinco das “Drags
da ICM”. Na festa, as pessoas convidadas circundavam o pequeno
espaco de show, atentas e entusiasmadas, enquanto noivos, noivas e
liderancas da ICM-SP concediam entrevistas®.

O casamento coletivo também é uma forma de
posicionamento politico, porque o casamento na
ICM ndo é sacramento, depois daquela orago,
imposicdo de méos e troca de aliangas, a pessoa
ndo se torna um casal, ela ja era um casal
legitimo, ela s6 esta celebrando, ela esta
gritando, fazendo a manifestacdo publica. O
rito na ICM é uma manifestacdo politica.
(Pastor da ICM-SP, entrevista mar¢o de 2010)

No dia seguinte, dez noivas (entre lésbicas, travestis, gays e
drags) marcharam na Parada do Orgulho LGBT de Séo Paulo, cujo tema
era “Sem Homofobia, Mais Cidadania — Pela Isonomia dos Direitos!”.
Formando um bloco & frente do carro da Associacdo da Parada de S&o
Paulo, as noivas e outros membr@s da ICM-SP seguiam empunhando
faixas e bandeiras, panfletando e posando para fotografias, enquanto
algumas liderancas da igreja, no carro, tomavam o microfone,
proferindo palavras de ordem em defesa da unido civil e ao combate a
homofobia.

E a parada foi 0 mote da unido civil, ai tinha uma
motivagdo mais politica n6s fomos todos de noiva
com uma intengdo, foi combinado aquilo. Ainda
mais que eu fiz, se é pra fazer, eu quero fazer bem
feito. Vamos tentar fazer uma noiva bonita, vamos

89 Uma reportagem feita pela rede de TV Bandeirantes foi veiculada nacionalmente no
Programa “A noite ¢ uma crianga”, circulou amplamente da rede da ICM através do YouTube
(http://www.youtube.com/watch?v=1Du4FyZQGvI) e foi considerada positiva pelo grupo.
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tentar disfarcar a barba pra ficar legal. (André,
entrevista, julho de 2009)

O sentido politico daquela “montaria” ia se delineando; enquanto
terminavam a montagem eu perguntava a cada um@ o que significava a
sua participacdo como noiva na parada daquele ano como membr@ da
ICM. A grande parte das noivas suscitou um discurso de igualdade de
direitos. “Nods pagamos nossos impostos, somos cidaddos, queremos 0s
mesmos direitos” referindo-se a lei de unido civil entre pessoas do
mesmo sexo. Algumas poucas remeteram aos esteredtipos da noiva
como um sonho a ser realizado. O escracho, a brincadeira, foram
levantadas também como forma de reivindicagdo de direitos. “E uma
brincadeira séria”, disse uma das noivas. Dentre as noivas, o UGnico
casal de mulheres era Rosana e Salomé, que havia recebido a ben¢édo no
ano de 2008, na celebracdo coletiva, e que também levantou a
necessidade de se fazer o registro civil da unido e mostrando para mim o
contrato registrado em cartdrio. A fala de ambas afirmava que mesmo
que ainda nao haja lei, é preciso que as pessoas “lutem por seus
direitos”; elas contaram que conseguiram na justica que o plano de
salde de uma delas fosse estendido a sua companheira.

[...] as meninas que foram vestidas de noiva
levaram a cépia do seu registro de unido
homoafetiva, do cartério, e € uma maneira de se
posicionar politicamente e a gente faz isso. Esse
ano [2010], a gente vai se manifestar do mesmo
jeito, em prol da unido civil e da aprovagdo dos
projetos de lei que criminalizam ou punem a
homofobia. (Pastor, entrevista, margo de 2010)

O direito a adocdo também é acionado como uma reivindicacdo
importante,

Tem que avangar, Fatima! Tem que avancar
muito. Eu tenho alguns amigos ai que sofrem
tanto, é mais dificultado pra um homossexual.
Meus amigos, eles provam por a mais b. Eles tém
toda condicdo social, financeira, emocional, ndo
sdo loucos, sdo pessoas idOneas e tudo, muito
tempo vivem juntos, décadas. Mas esbarra, o
preconceito existe sim a homofobia ta ai. E tudo
mais dificultado. (André, entrevista, julho de
2009)
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O reverendo afirmou que a participacdo da ICM na parada com
“as noivas” era um protesto, uma manifestagdo em nome da ICM e que
dias antes o diacono tinha reunido as pessoas para falar da importancia
dessa mobilizacdo mas “elas ja tinham tudo na ponta da lingua”.

Ah, pra mim é a unido civil. Onde assim, ja é
claro que j& tem algumas pessoas no nosso meio
que convivem juntas e que é normal. Precisa de
lei pra saber que nés temos os nossos direitos e
ndo s6 deveres, ndo sO conviver com a
sociedade em um Unico dia do ano, & na
Paulista. Mas pessoas fazem toda essa
manifestacdo, tiram foto, aplaudem, querem
filmagem, mas que seja um apoio da sociedade,
no sentido de que: “ah, eles também tém seus
direitos, entdo vamos compartilhar com eles”. [...]
Vou me expor, mas vou me expor de uma
forma positiva: “eu preciso do apoio de vocé no
sentido de que eu compartilhe com vocé no dia
a dia, os direitos que vocés tém”. (Ezequiel,
entrevista, julho de 2009)

Da estacdo de metrd Paraiso, seguimos em direcdo ao local de
concentracdo, em frente ao prédio da Gazeta; andamos cerca de dois
quilémetros e as noivas eram fotografadas e paradas para posar com as
pessoas. L& chegando, algumas pessoas da igreja jA esperavam, O
Reverendo reuniu tod@s em um grande circulo e realizou uma oragdo
pedindo que Deus abengoasse aquele momento, muitas pessoas ficaram
em volta observando.

Chegando em frente ao carro, as noivas fizeram uma espécie de
pelotdo de frente e as demais pessoas ficaram encarregadas de distribuir
panfletos. Oscilei entre entregar panfletos — pois eu tinha recebido um
pouco deles e entendi que queriam que eu o fizesse - e observar o0 que
acontecia em varias frentes: a movimentag&o no carro da Associagao da
Parada (onde estava o diacono, representando a ICM), a atencdo
dispensada as noivas que eram chamadas para conceder entrevista, a
panfletagem. Ao poucos, fui ouvindo 0 que as pessoas diziam quando
entregavam os panfletos. Um casal de mulheres jovens dizia, em tom de
brincadeira: “Quer casar? Vem visitar a nossa igreja” ao entregar
folheto. Elas estavam muito preocupadas se seriam filmadas, pois as
pessoas de sua cidade ndo sabiam que elas eram “casadas”. Outras
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pessoas diziam “Jesus te ama”, enquanto distribuiam o panfleto que
estampava uma bandeira com cruz e arco-iris.

No culto daquela noite, intitulado “Culto do Orgulho LGBT”, as
falas sintetizavam o que representava para a ICM sua participacdo na
Parada. O Reverendo iniciou afirmando que estavam “felizes e
cansados” e que a parada foi um momento de unido e uma oportunidade
para “falar de nossa proposta teoldgica” e agradeceu pelas “pessoas que
tem se prontificado a levar a mensagem do Seu (de Deus) amor”. O
ministro do Louvor disse que a ICM “vai provocar um abalo no
noticiario, no mundo”. O didcono compartilhou no pulpito que “pegou
0 microfone da DJ” que tocava no carro da Associacdo da Parada para
falar da ICM e contra a homofobia; disse que quanto mais falarem, mais
violéncia havera, mas que ndo devem se calar,incentivando as pessoas
presentes no culto a participarem ativamente da militincia LGBT na luta
contra a homofobia.

A perspectiva de Elias, é bastante interessante, porque evoca a
ICM-SP como uma igreja militante e

a gente sente a necessidade e acha muito
pontual a nossa igreja estar fazendo isso, estar
junto na militdncia porque a gente sente na
pele as dificuldades e, se a gente tem a
oportunidade de estar com um grupo que sente na
pele as dificuldades e que junto quer fazer coro
pra mudar a realidade, pode ser que a gente ndo
mude pra gente, que a gente ndo contemple ainda
em vida as mudangas visiveis, mas para as
proximas geragdes, quem sabe? [..] eu estou
sempre junto com a ICM, se tem a proposta da
parada, que é se vestir de noiva ndo
simplesmente com o prop6sito de dar close e
enfim, como o pessoal do nosso meio fala, mas se
€ um propdsito de reivindicar direitos iguais,
que nem tem pessoas que falam “qual o propdsito
de estar vestido assim?” E a forma irreverente
gue a gente encontrou de estar reivindicando
direitos iguais, de estar reivindicando que nos
temos direitos de viver com outra pessoa do
mesmo sexo, de ter os direitos sobre essa unido
reconhecidos, por exemplo, a gente poder
incluir o parceiro num plano de salde, em
poder deixar testamento, em poder adotar
filhos [...]. E tantas outras coisas, de violéncia,
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hoje em dia ainda existe violéncia contra
homossexuais, contra travestis.

Elias reforca uma ideia ampla de que militncia ndo pode se
restringir ao “movimento”,

Sim, eu acho que todos nés, enquanto
homossexuais, temos essa vontade de gritar pelos
nossos direitos, porque nés sentimos na pele isso.
Eu acho muito estranho algum homossexual que
de repente ndo queira se engajar nisso, que ndo
gueira se engajar nessas causas, que ndo esteja
nem ai pra essas causas, penso comigo, que
homossexual que é esse, que gay é esse? Por que
ele ndo sente na pele as dificuldades? Ou ele é
acomodado mesmo? Qual é?

A participagdo da ICM-SP na Parada de 2010 cujo tema foi “Vote
contra a homofobia: defenda a cidadania!”, repetiu a manifestagdo com
as noivas. Desta vez, dez homens e uma mulher desfilaram no alto do
carro da CADS, com outr@s membr@s da ICM-SP, que empunhavam
bandeiras da Igreja, do arco-iris (com a cruz) e atiravam panfletos para a
multiddo do alto do carro, enquanto outr@s membr@s da igreja
desfilaram no chdo proxim@s ao carro, fazendo a panfletagem (Figuras
11-14).

A Parada gay, é uma manifestacdo politica ao
modo gay, irreverente entdo nds pegamos a
questdo da unido civil e pensamos de que maneira
a gente poderia se manifestar politicamente
resolvemos juntar um monte de noivas, de drag
vestidas de noiva, e vamos todos, como uma
maneira de se posicionar, de manifestar, de
mostrar irreverentemente que ndés somos a favor
da aprovacdo de leis que contemplem casais que
vivem unides homoafetivas (Pastor, entrevista,
marco de 2010)

O tornar publico, “sair do armario” e se tornar visivel foi uma
constante nos discursos das liderancas da ICMSP , mas é corrente que
muitas pessoas vivam a sua vida e coloquem a sexualidade, a
homossexualidade, no plano do que néo € publico, no plano do que ndo
é visivel, e essas acBes da ICM promovem uma visibilidade muito
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grande. A ICM-SP tem incentivado que as pessoas tornem publicas as
suas homossexualidades. Salomé conta que a publicizacdo de sua
relagdo no trabalho, na familia extensa, na vizinhanga ocorreu em
funcdo da grande repercussdo que teve em S&o Paulo a celebragdo do
primeiro casamento coletivo, onde elas foram solicitadas a dar muitas
entrevistas. Salomé considerou positiva sua exposicdo pois tinha o apoio
da comunidade religiosa, mas entende que muitas pessoas ndo podem
“se expor” da mesma forma. O pastor da ICM reconhece que hd um
incentivo para que as pessoas “‘saiam do armario”, mas que isso ndo lhes
é imposto,

Se elas quiserem, sim. Na verdade a gente ndo
forca ninguém a assumir nada porque isso tem um
custo, tem um preco. Se vocé esta disposto a pagar
0 preco da visibilidade, junte-se a nés, vamos
trabalhar juntos; se ndo, vocé pode trabalhar junto
conosco, e pode ficar nos bastidores, tem tanta
coisa que pode ser feita nos bastidores, vocé
talvez ndo possa ajudar a segurar a faixa na
parada, mas vocé pode se montar de noiva e ficar
irreconhecivel no meio das noivas e participar.
(Pastor, entrevista, marco de 2010)

A fala do reverendo revela outra dimensdo da montagem drag, o
ocultamento e invisibilidade, que ndo é dado em outros contextos da
igreja, pois todo mundo sabe quem ¢ a drag desmontada na ICM-SP. Por
outro lado, a figura da drag vestida de noiva, desconstrdi, de uma forma
performatica, a propria ideia de casamento heteronormativo, pois a
performance desestabiliza o lugar do género e retira 0 casamento da
esfera daquilo que é heteronormativo e aponta para e tensdo da
“conjugalidade em relagdo ao ideario de liberdade dos desejos [...] dado
no movimento LGBT no século XX em contraposigdo a
heteronormatividade, a valores como fidelidade, monogamia,
relacionamentos fixos e duradouros, ou seja, ao enquadramento na
norma heterossexual”. (WEISS DE JESUS, 2008, p. 697).

A ICM-SP ndo realizou ceriménia coletiva de casamento em
2010, alegando que ndo teve apoio para realizar a celebracdo, mas nédo
consegui acessar informagdes mais detalhadas. E preciso mencionar que
Supremo Tribunal Federal (STF) - em 05 de maio de 2011, reconheceu a
unido publica entre pessoas do mesmo sexo como unido estavel, embora
ndo haja uma legislacdo que garanta os mesmos direitos de unido a
casais LGBTSs. A decisdo do STF permite que 0s casais registrem suas
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unides em cartério sem maiores entraves, podendo assim recorrer aos
mesmos direitos que casais heterossexuais em unido estavel. Em
decorréncia disso, muitos casais tém solicitado na justica a conversao da
unido estavel em casamento.

A ICM-SP realizou a celebracéo coletiva de unido, novamente em
2011, sob esta perspectiva. A 32 Celebragdo de Casamento Coletivo da
ICM de S&o Paulo, realizada no Saldo Nobre da Faculdade de Direito da
USP, reuniu muitas liderancas religiosas da ICM do Brasil, que
realizaram a bencdo para doze casais gays e léshicos. O evento foi
amplamente divulgado pela igreja, que anunciava em seu site:

[...] para confirmar juridicamente as béngdos de
unido, o 29° Tabelionato ofereceu gratuitamente
aos casais 0 Registro de Unido Estavel, que lhes
foi entregue no mesmo dia. Em um momento de
bastante tensdo com fundamentalistas cristaos,
pudemos ter um dia de muita alegria, sabendo que
0 amor manifesto por esses casais é mais forte que
qualquer preconceito. O evento foi realizado na
véspera da XV Parada do Orgulho LGBT de Séo
Paulo.

Aqui, podemos ver mais claramente que a ICM-SP tem se
posicionado no campo do ativismo e realizado a¢fes em didlogos de
aproximacOes e tensdes com o movimento LGBT e com agentes de
politicas publicas, utilizando um discurso politico-religioso contra
fundamentalistas cristaos.

7.3 A RELACAO COM OUTRAS IGREJAS

Além da ICM, também estavam na Parada a CCNE- Igreja
Comunidade Cristd Nova Esperanca, que empunhava cartazes altos e a
Igreja Para todos que distribuia panfletos, mas néo era facil localiz4-las
pois seus participantes ndo andavam em bloco como a ICM-SP.

Durante minha pesquisa de campo na parada de 2010, percebi
que grande parte das igrejas inclusivas participava da Parada do Orgulho
LGBT e na Marcha Para Jesus®, fazendo divulgacéo através de entrega
de panfletos, (Rodrigues, 2007).

90 No Brasil, a Marcha para Jesus surge a partir da iniciativa da Igreja neopentecostal Renascer
em Cristo; é um evento que une evangélicos de diferentes denominagdes ao som de trios
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A ICM-SP no entanto, ndo participa institucionalmente da
Marcha e, embora ndo impeca seus membr@s de participar, faz
restricbes ao evento, como pude acompanhar em 2010, enquanto
participava da feira cultural LGBT em S&o Paulo, no stand da ICM. As
liderancas da ICM travaram um longo didlogo com um rapaz que
guestionava ndo ter visto a ICM na marcha (que aconteceu no mesmo
periodo), dizendo que “ndo dariam crédito” para um evento organizado
por “fundamentalistas” que ndo aceitam e discriminam homossexuais
em suas igrejas.

A participacdo na Parada também acontece de forma bastante
especifica em relacdo a ICM, que participa como mais uma das
instituicbes organizadas pelas populagbes LGBT e est4 articulada com a
Associacdo da Parada como parceira no evento. Outras igrejas inclusivas
se fazem presentes na parada para “evangelizar” e trazem um discurso
que reflete a necessidade de “retirar gays e lésbicas da

promiscuidade®®”.

A ICM é diferente, até entdo as comunidades
como a Nova Esperanca, a Acalanto, esses grupos
tinham a proposta de ir pra parada pra evangelizar
pessoas, entendem que essas pessoas estdo
perdidas e precisam ser salvas, isso é uma
proposta. Na ICM é muito diferente disso (risos),
a gente ndo vai pra evangelizar pessoas, nesse
sentido. Quando falamos evangelizar, nos
ressignificamos esse evangelizar, pra gente
evangelizacdo néo é proselitismo, é ajudar as
pessoas e passar pras pessoas a ideia de que elas
sdo filhas e filhos queridos de Deus e Deus 0s
ama, do jeito que sdo, no lugar onde estdo, e que
eles podem ser cristdos e continuar sendo gays, e
amar, porque o amor é divino, o amor vem de
Deus, ponto. Mais, eles podem continuar sendo
gays e catolicos, ou gays e evangélicos, gays e
protestantes gays e espiritas, gays e budistas, eles

elétricos com cantores evangélicos conhecidos. A maior Marcha para Jesus acontece em Sao
Paulo e recebe também pastores “tele-evangelistas” que realizam pregagdes durante a marcha.
Em 2010, a marcha aconteceu no sabado anterior a parada. A 192 edicdo, de 2011, tornou-se
um evento de afronta ao Supremo Tribunal Federal e de ameagas aos politicos, por acdes de
lideres evangélicos. Silas Malafaia atacou com palavreado vulgar a aprovagao da unido estavel
entre pessoas de mesmo sexo, orientando seus fiéis a ndo votarem em parlamentares defensores
do PL 122. Também criticou a decis@o do STF de liberar marchas a favor da maconha,
insinuando que, apos isto, seriam aprovadas marchas a favor de crimes.

1 Ver ANEXO D
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podem continuar tendo fé e ser gay, léshica,
travesti ou transexual. Isso é um pouco diferente,
a ICM vai pra se posicionar politicamente na
parada, ela ndo vai pra fazer proselitismo.(Pastor,
entrevista, marco de 2010)

O depoimento do reverendo ilustra bem o que Marcelo
Natividade (2008) analisou sobre a imposi¢do de condutas morais
rigidas e um ideario universalista que procura ndo evidenciar qualquer
diferenca.O resultante disso aparece como refracdo por grande parte das
“igrejas inclusivas” ao movimento LGBT visto como espago de
“promiscuidade” e revelacdo de um orgulho da diferenca. Neste sentido,
a ICM ocupa uma posicdo oposta, a de se construir sob a bandeira
LGBT e ter um discurso “politizado” que contrasta com outras
denominagdes que néo levantam bandeira.

Em novembro de 2008, a prefeitura de Séo Paulo. através da
Coordenadoria de Assuntos da Diversidade Sexual — CADS, realizou o
IV Seminario de Inter-religiosidade e diversidade sexual. Se, no ano
anterior, havia representantes de diversas denominagdes cristds em
diferentes mesas de discussdo, neste ano 0 evento aconteceu como uma
parceria da CADS e ICM-SP e agregou apenas representantes das
religides Afro. O objetivo do evento, que tinha como tema Estado Laico
— Diversidade Sexual e Religiosa, era realizar, ao final das discussoes,
um Manifesto de Inter-Religiosidade e Diversidade Sexual. No
encontro, ndo havia liderancas religiosas de outras igrejas inclusivas ou
tradicionais, o que foi compreendido pelo pastor da ICM-SP, como um
sinal de ndo estariam dispostas a um didlogo inter-religioso com
religides Afro. Considero, entretanto, que tal participacdo ndo ocorreu
em funcdo da parceria explicita entre o CADS e a ICM-SP, que
conduziu grande parte das discussdes do encontro. Mas algumas
aproximacfes acontecem, no Il seminario de teologia Inclusiva
promovido pela ICM-SP, havia uma pequena presenca de pessoas
ligadas a outra denominacéo inclusiva participando como ouvintes.

7.4 CONSIDERACOES

Demonstrei, neste capitulo, como a ICM tem buscado posicionar-
se politicamente e aliar-se ao movimento LGBT em lutas como a
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prevencdo HIV/AIDS, contra a homofobia e pelos direitos humanos e na
defesa do casamento entre pessoas do mesmo sexo.

Chama a atencdo também, o constante dialogo da ICM-SP com os
setores da “diversidade” de diferentes partidos politicos, que foi se
tornando intenso durante esta pesquisa. A ICM-SP se afirma como
“supra-partidaria”, enfatizando que seu dialogo com os partidos se da
através da pauta LGBT e nao de “visdes politicas de esquerda ou
direita”.

No inicio da pesquisa, em 2008, era grande a quantidade de
folders, cartilnas e panfletos de partidos de esquerda apoiadores de
movimentos sociais, especialmente negro e LGBT, que eram
disponibilizados na ICM-SP, através de um expositor. Por vezes, alguns
politicos apareciam em eventos da ICM-SP e sua presenca era destacada
pelo pastor.

Observamos como, ao aproximar-se do Movimento, a ICM
aproximou-se também de setores do Estado que atuam no campo dos
Direitos Humanos. Esta aproximacdo com o campo politico teve alguns
desdobramentos concretos de vinculos com partidos. Em 2010, a ICM-
SP inicia um dialogo mais proximo com a “diversidade Tucana”, ala
LGBT do PSDB e o pastor participa de encontros do grupo; em 2012,
um diacono da ICM-SP que articulava o didlogo com setores da
diversidade do PSOL, afiliando-se a este partido.

Nesse sentido, finalizo este capitulo perguntando: que estratégias
serdo estabelecidas nos préximos anos? Continuardo os lideres da ICM-
SP estabelecendo didlogo com o “movimento”? Qual serd a
participacdo em acdes de politicas publicas do governo? Entrardo ou ndo
em embate, na arena politica, com os setores politicos evangélicos? Qual
a possibilidade de membr@s da ICM se langarem como candidatos as
eleicbes? Que tensdes se estabelecerdo?

Acredito que tais questfes surgem porque é um campo que esta
em intensa movimentacgdo, e sé pode ser analisado de uma perspectiva
contextual, levando em consideracdo as dinamicas préprias deste
complexo contexto de tensdes e relagdes.
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Figuras 11-14 —Parara do orgulho LGBT (2010)

Figura 11: Concentracdo (Parque Trianon)
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Figura 13: Confrontando a Santa Igreja
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(IN) CONCLUSOES:

A partir da perspectiva de Bourdieu (1992), sobre o campo
religioso, analisei o surgimento das igrejas inclusivas no Brasil, me
detendo na andlise da Igreja da Comunidade Metropolitana de S&o
Paulo, e do campo das igrejas inclusivas como um espaco social
caracterizado pelas disputas entre especialistas religios@s e leig@s para
imposicdo de significados do sagrado. Creio que foi fundamental, a
partir desta perspectiva, compreender o campo das igrejas inclusivas
como um espago social marcado pelas relagbes de disputas, entre
diversos especialistas, entre si, pela imposicdo do religioso e das
diferentes maneiras de desempenhar as acles religiosas e,
consequentemente, pelas disputas em torno da acumulagdo dos capitais
religiosos; neste caso, fortemente atrelados ao significado das
sexualidades (e em particular das homossexualidades), na medida em
gue o discurso institucional da ICM-SP “ de inclusdo radical” se coloca
como diferente das igrejas inclusivas que propdem uma
“homossexualidade santificada” (Natividade, 2008). Essa afirmagdo ¢
fundamental para a compreensdo da legitimacdo desse conhecimento
especifico, o capital religioso, na legitimacdo da existéncia de sujeit@s
ndo heterossexuais diversos , habilitando-os & manipula¢do do sagrad@
e na construcdo de grupos e na compreensdo de que essas disputas
tensionam e constroem mutuamente ambas as perspectivas. Também é
fundamental para entender como as igrejas inclusivas fazem sentido
neste campo religioso, na medida em que igrejas evangélicas tém
investido sistematicamente em deslegitimar a existéncia de sujeit@s
LGBTSs.

Minha insercdo neste campo possibilitou perceber que grande
parte das denominacgdes de igrejas inclusivas, principalmente as mais
antigas no Rio e em Sdo Paulo, surgiram a partir de tentativas de
estabelecimento da ICM (Igreja da Comunidade Metropolitana) que
resultaram na formacdo de outras denominac@es mais proximas das
trajetérias religiosas anteriores de seus fundador@s e adept@s,
geralmente ligados a denominagdes evangélicas pentecostais. Como
expresso pelo Reverendo da ICM-SP “os religiosos fundamentalistas
estdo em rota de colisio com a proposta do Evangelho”, tal posicéo
constréi um discurso de legitimidade cristd para a ICM em confronto
com identidades “evangélicas” ou “pentecostais”. A ICM tem
caracteristicas mais institucionais, muito préximas daquelas percebidas
nas Igrejas Protestantes historicas no Brasil, que estudei em minha
dissertacdo de mestrado (WEISS DE JESUS, 2003), com uma grande
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valoriza¢do da formagdo teoldgica de seus “clérigos”, o que muitas
vezes se torna incompativel com a “visdo de mundo” de sujeit@s com
trajetérias pentecostais, que sdo descritos como ‘“fundamentalistas
religiosos” pelos lideres da ICM. Como descrevi, uma caracteristica
importante deste campo religioso é que ele esta marcado por disputas e
rupturas que levam a criagdo de novas denominagdes e o surgimento de
igrejas autbnomas de forma semelhante as descritas por autores que
analisaram o campo religioso evangélico (MARIZ e MACHADO,1998).
Mesmo assim, o discurso de contraposicdo da ICM-SP se faz a partir de
um distanciamento deste campo pois ndo pretende “reproduzir sistemas
religiosos” mas desconstrui-los.

A subjetivacdo, com grande énfase nas escolhas individuais e a
apreensdo laica do mundo (DIAS DUARTE, 2005 e 2006) foi um
importante instrumento para compreensdo nao apenas do surgimento de
grupos religiosos que, com base numa interpretacdo livre da Biblia
justificam a “inclusdo” das diversidade sexual e de género, mas
especialmente para compreender nas trajetdrias d@s sujeit@s, como déao
significado e se engajam no projeto religioso da ICM-SP.

A expansdo das igrejas inclusivas se da ndo apenas pela
experiéncia de exclusdo de seus lideres nas suas igrejas de origem mas,
sobretudo, por um contexto marcado pela configuracdo de importantes
diferencas teoldgicas e de adocdo de morais e praticas sexuais diversas
entre as proprias igrejas inclusivas. Da mesma forma em que foi
possivel perceber diversos modos com que a ICM-SP lida com a
“diversidade sexual”, foi também possivel perceber diferencas na forma
como tais igrejas constroem suas concepgdes de “femininos” e
“masculinos”.

Entendo que tais concepgBes sdo construidas socialmente (Scott,
1990). Seguindo a reflexdo proposta por Miguel Vale de Almeida
(1996), masculinos e femininos ndo sdo propriedade consecutivamente,
de homens e mulheres, mas constru¢des simbdlicas mdaltiplas,
permeadas por relacdes de poder. Neste sentido, a critica queer auxiliou
a compreender 0s processos de construcdo e valorizagdo de muitos
“femininos” na ICM-SP, que passam necessariamente por um feminino
construido por homens, em geral em performances trans, pelo
distanciamento de perspectivas dicotbmicas e naturalizadas de sexo e
género, tensionando-as com perspectivas heteronormativas, entre @s
membr@s da ICM-SP. A proposta conciliatéria entre homosexualidades
e vivéncia religiosa cristd na ICM-SP segue para além de prescricbes
morais; observei tensionamento de diferentes moralidades concorrentes
entre @s participantes da Igreja e as iniciativas pastorais (e creio que
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aqui esta a novidade) de desconstrucdo das sexualidades normativas e de
valorizar os transitos de género.

Isso permite pensar a religido além da esfera do dogma ou da
prescricdo, mas nos termos de um instrumento de reflexdo e
conhecimento sobre o mundo, seguindo autores classicos como Emile
Durkheim e Marcel Mauss, em suas reflexes sobre a religido, como
forma elaborada de pensamento a luz de seu tempo (Durkheim 1989;
Durkheim e Mauss 2001).

Quando se faz uma interpretacdo das Escrituras, quando num
mesmo espacgo sagrado vivencia-se a fé de diferentes formas, quando
corpos e transformacdes de corpos encontram lugar de culto, quando a
partir do rito religioso elaboram-se estratégias politicas, esta se abrindo
um processo de negociacdo e de legitimacdo, ndo apenas no campo
religioso, mas na luta por direitos humanos para LGBTSs.

Também por isso, 0 campo das igrejas inclusivas esta permeado
também por disputas (Bourdieu 1992) que envolvem, ndo apenas as
concepcles acima referidas, mas a propria relacdo (de refracdo ou
aproximacdo) com o movimento LGBT. André Musskopf (2008) afirma
que grupos religiosos inclusivos tém investido na constituicdo de um
espago onde todas as pessoas sdo acolhidas e valorizadas, independente
de sua orientacdo sexual ou identidade de género e outras caracteristicas
identitarias que sejam motivo de exclusdo. Para este autor, no entanto, a
participacdo e o engajamento de mulheres continua sendo um desafio,
apesar de muitas destas liderangas terem sido influenciadas e se sentirem
devedoras da atua¢do do movimento e da producdo teolégica feminista.
Da mesma forma, para 0 autor, a bissexualidade e a transexualidade
aparecem como temas a serem trabalhados, buscando a superacdo do
sexismo e heterosexismo, e também da desconfianga destas populacGes
com relagdo a grupos religiosos. Este me pareceu ser um desafio que a
ICM no Brasil esta disposta a enfrentar, na medida em que tem se
inserido no campo de dialogo com os movimentos LGBT, as politicas
publicas e a diversidade religiosa. Insercdo que ainda terd seus
desdobramentos mais claros, na medida em que todo esse processo é
bastante recente.
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ANEXO A — Boletins Informativos e Roteiros dos Cultos
(2008-2009- 2010)

Siio Paulo, 07 de dezembro de 2008 Boletim Informativo N° 39 Ano 2

Guarda o Teu Coragio
1 - Preludio
2 - Boas Vindas
3 - Oragiio Invocagio
4 — Leitura — Responsiva - Salmo 112: 1, 5-9
Dir.: Rendei gracas ao Senhor, porque ele é bom, a sua misericordia dura
para sempre.

Congregagdo: Quando em angustia clamei ao Senhor; ele me ouviu e
pos-me a salvo.

Dir.: O Senhor esta comigo; nada tenho que recear. Que me podera fazer
o homem?

Congregacgao: Bendito o que vem em nome do Senhor da casa do
Senhor vos bendizemos.

Dir.: O Senhor € Deus poderoso e nos outorgou a dadiva da luz. Preparai,
pois, o sacrificio, colocando-o reverentemente sobre o altar.
Congregacao: Rendei gragas ao Senhor, porque ele é bom, a sua
misericordia dura para sempre. Amém!

6 - Momentos de Louvor

7 - Testemunhos de Gratidiao

8 - Hino de Contrigio

9 — Leitura do Evangelho - Mateus 17:1-8

10 — Mensagem: Na mesa do.Rei- [l Samuel 9 Pr. Marcos ICM Belo
Horizonte- MG

11 - Céntico de Louvor

12 - Momento de Entrega: Dizimos e Ofertas

13 - Santa Ceia — “Todos e Todas sdo bem vindos a mesa.do Senhor™
14 — Aniincios

15 - Musica Final

16 — Oragio e Bengiio Apostélica

17= Paclidia

2008



Curso de Libras

Lingua Brasileira dos Sinais

Inicio 5 de Outubro, todos os domingos a partir das 16:00.
Maiores Informages com as Irm&s Noemi e Susane.
Participe e convide seus amigos e amigas para participar!

Santo Batismo: Todos os
interessados em celebrar o Santo Batismo
devem procurar o Pastor Cristiano para
agendar e fazermos os preparativos
necessarios.

O (A) Candidato (a) deve estar freqlientando os
™ cultos da comunidade a pelo menos um més.

Préximo Domingo Encontro Em Itapevi
Batismo as 9:00 - Celebragao de Casamento do Marcelo e Eduardo.
Chécara Fernando Bahia
Endereco: Rua Jaspe, 7 Jardim Gioia

Programe-se e participe!

NOSSAS ATIVIDADES
IGREJA DA COMUNIDADE METROPOLITANA

Sao Paulo
Domingos &s 18:00 - Culto de Celebragéo
Rua Conde de S#o Joaquim, 179 — Bela Vista (Préximo ao Metré Sao Joaquim)

PLANTAO DE DUVIDAS E ATENDIMENTO PASTORAL TODAS AS QUARTAS
FEIRAS A PARTIR DAS 17:00

Sé&o Paulo - SP TEL: 11 3685 9850 -

WWW.ICMSP.ORG

2008

287



288

Aviso Importante:
DESLIGUE SEU CELULAR!

Programacao da Igreja
Nosso Grupo de Oragéo e o Grupo de Servico Pastoral,
estaré de recesso até dia 14 de janeiro, quinta feira.
Os Cultos Dominicais, continuam normalmente TODOS os
Domingos as 18:00.

Eleicao para os Departamentos da Igreja para 2010
Todos estamos em oragdo para que o Senhor tome a direcdo dos trabalhos
de escolha dos lideres de departamentos para o proximo ano.As fichas
para indicagdes estao disponiveis com a Jozzy.

A Assembléia Geral sera no dia 17 de Janeiro para a Eleicao dos

al a partir das 9:00 na Igreja.
Neste dia teremos um almogo comunitario.

&5 1CM - Sio Paulo

Igreja da Comunidade Metropolitana

Siio Paulo, 20 de dezembro de 2009 Boletim Informativo - Ano 3

Culto de Natal

Louvemos com Alegria o Nascimento do Senhor Jesus

1-Preltdio:
2~ Boas Vindas
| 3-Oragiio Invocagio
4~ Salmos 95 — Vinde Cantemos ao Senhor!

Préximo Culto
Domingo, 27 de Dezembro de 2009
Salmo 83 - Feliz quem mora em tua casa, Senhor!
Leitura do Evangelho: Lucas 2:41-52 — Todos que ouviram o menino

ficavam maravilhados com sua Inleliga«:‘ua,

NOSSAS ATIVIDADES
IGREJA DA COMUNIDADE METROPOLITANA
S&o Paulo
Domingos & 18:00 - Culto de Celebragao
Quintas Feiras 4s 19:00 ~ Reunido de O
Rua Conde de S&o Joaguim, 179 — Bela Vista (Proximo ao Metrd Sto Joaquim)
PLANTAO DE DUVIDAS E ATENDIMENTO PASTORAL TODAS AS QUARTAS
FEIRAS A PARTIR DAS 16:00.
St Paulo - SP TEL: 112737 3098
WWW.ICMSP.ORG

5- de Louvor

6- Oragio

8 - Hino de Contrigio

9 — Leitura do Evangelho - Lucas 2:1-14
10 — Mensagens Musicais:

11 - Momento de Entrega: Dizimos ¢ Ofertas

12 - Oragiio

13 - Santa Ceia — “Todos e Todas sdo bem vindos & mesa do Senhor”
14 - Andncios

15 - Musica Final

16 - Oragiio

17~ Poslidio:

18- Bengilo Apostlica

Alegrem-se Cristiios

Alegrem-se Cristdos,
Com Alma voz e coragiio.
Ougam todos sem temor,

Novas, Novas,

Jé nasceu o Salvador,
Entre os animais ficou,
Na manjedoura repousou,
Cristo jd nasceu,
Cristo jd nasceu.

Programacéo de Natal
Alegrem-se Cristiios
Grupo de Louvor ICM/SP

Salmos 95
Solo ~ Thiago

Abertura do Musical Natalino
Solo Instrumental - Mércio Arruda
Oh Holly Night
Solo - Jozzy d’Sousa
‘White Christmas
Solo - Fausto Felice

| Fonte de Luz
Grupo de Louvor ICM/SP
Solo ~ Reverendo Cristiano
Regeéncia - Rogério Rodrigues

\
2009

E Natal
Grupo de Louvor ICM/SP
Solo - Levi d'Sousa.

O Rei dos Reis
Grupo de Louvor ICM/SP
Solo - Russane Lourengo

Quem pensaria em um Rei
Solo - Mikelly de Jesus

Tema de Natal
Solo - Léia de Jesus
Violino - Marcos Eugénio

E Natal Alleluiah!!!
Grupo de Louvor ICM/SP

‘When you wish upon a star
Solo - Rogério Rodrigues
Alegrem-se Cristdos

Grupo de Louvor ICM/SP
o/ Participagdo da Igreja.
Os sinos tocam pela terra no natal
Grupo de Louvor ICM/SP
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-S540 Paulo

IGREJA DA COMUNIDADE METROPOLITANA DE SAO PAULO — BRASIL — 6°REGIAO

| ROTEIRO DA CELEBRAGAO - BOLETIM INFORMATIVO — 1° Domingo da Quaresma — Roxo - 21/02/2010

Roteiro da Celebragao Dominical
Abertura do Grupo de Louvor 2010
dugdo: Ja inici: nossa inhad
de quarenta dias até a
pascoa, a Quaresma.
Este é um tempo em que
somos convidados a

1- Intr

mostrarmos uma
conversdo radical ao
plano libertador e

inclusivo  de  nosso
Senhor Jesus Cristo,
através da verdadeira passagem (a Pascoa)
para uma vida nova em Cristo. Como Igreja da
Comunidade Metropolitana, vamos louvar a
Deus por este tempo de conversdo. Fiquemos
em pé para dar inicio a este culto de celebragéo.

2- Preludio
3- Boas Vindas
4- Oragéo Inicial
5- Louvor

6- Leitura do Salmo 91

Todos: Ele é meu refugio, minha fortaleza,
meu Deus: nele confio!

Dir. Aquele que habita onde se esconde o
Altissimo, e passa a noite a sobra do Deus
Soberano.

Dir. Ele é quem te livra da rede do cacador e da
peste perniciosa.

Dir. De suas asas ele faz para ti um abrigo, e
debaixo da sua plumagem te refugias. Sua
fidelidade &€ um escudo e uma armadura.

Dir. Nao temeras nem o terror da noite, nem a
flecha que voa em pleno dia, nem a peste que
ronda na sombra, nem o flagelo que devasta ao
meio dia.

Dir. Se me chamar, lhe responderei, estarei
com ele na aflicao; eu o livrarei e o glorificarei,
eu o cumularei de longos dias e lhe revelarei a
minha salvag&o.

7- Louvor

8- Leitura do Evangelho: Lucas 4:1-13
Dir.: Estas s&o para nos, Palavras de Salvaggo.
Todos: Gléria a vés Senhor!

9- Céntico de contricdo

10- Mensagem:

11- Louvor:

12- Dizimos e Ofertas: “O dizimista quando
devolve o Dizimo com amor e generosidade,
sempre serd abengoado por Deus e este
gesto torna-se uma oragdo de agéo de
gragas. “Vocés véo ver se ndo derramo a
minha bengéo sobre vés muito além do

necessario (ML 3, 10)”

13- Santa Ceia: Todos e todas sdo bem vindos
a mesa do Senhor!

14- Cantico de Comunhéo:
15- Antincios:
16- Oragéo Final:

17- Pésludio:
18- Bengéo Apostélica:

Leituras da Semana:

Reunido de Oragdo

Quinta feira, 25 de fevereiro:
Mateus 7:7-12

Préximo Domingo - 28 de Fevereiro:
2°Domingo da Quaresma — Salmo 27
Evangelho Lucas 9:28b-36

veww.icmsp.org

2010

IGREJA DA COMUNIDADE METROPOLITANA
Rua Conde de S3o Joaquim, 179 —Bela Vista
530 Paulo- SP (Préximo ao Metrd S0 Joaquim)
(11) 2737 3998 / 6391 3998

contato@icmsp.org
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IGREJA DA COMUNIDADE METROPOLITANA DE SAO PAULO

Retiro de
Pascoa

2,3 ¢ 4de abril - em Ribeiro Pires - SP
"Verdadeiramente Livres!"

www.icmsp.org

O retiro de Pédscoa 2010 terd em sua p a

Reunido da Comi: de Eventos da Igreja.
Todos os membros da comissdo de
eventos da ICM Sio Paulo, estio
convocados para participar da reunido do
dia 25 de fevereiro, quinta feira as 19:30

Nosso Cafezinho Comunitério
Todos os domingos apds a celebragao
do culto temos nosso momento de
confraternizagdo. Somos convidados a
contribuir com Café, aglcar, biscoitos,
bolos, refrigerantes, sucos, copos
descartaveis, guardanapos e etc. Esta € uma boa
oportunidade de exercitarmos o amor pratico, ofereca
também seu sorriso e sua ateng¢ao aos nossos

Celebragio do Lava — Pés, Santa Ceia, Batismo, ¢ Culto
de Pascoa. As celet terdo a particip dos
ministérios de Louvor da ICM de Séo Paulo e Ministérios
de Louvor e Danga da ICM Belo Horizonte alem da
participagio das liderangas das ICMs de Fortaleza,
Vitéria e outras Comunidades do Brasil e de paises da
América Latina.

Como ¢ um retiro religioso e , ap
conta também com a Festa dos Talentos na noite de
sibado, onde teremos apresentagdes das Drag Queens e
outras apresentagdes artisticas. O pacote para os trés dias
sai por R$ 200,00 para pagamentos até dia 10 de margo e
apés csta data R$ 250,00 (o pagamento pode ser
facilitado)* ¢ inclui transporte saindo do centro de Sdo
Paulo, Alimentagdo ¢ Hospedagem.

Nao perca este maravilhoso evento!

Convide seus amigos e familiares para ser
Verdadeiramente Livres Conosco!

*Pagamentos com o Diac.Dario Neto apés o Culto

" Louvor 2010
o5

Venha Participar do Grupo de
Grlpo Louvor da Igreja — Participe
Louvor dos ensaios em preparagao

g ﬁm wmpaw  Para o Retiro de Péscoa 2010

Adquira Ja a Sua Biblia TEB!

A Tradugdo Ecuménica da Biblia (Loyola) é a
versao recomendada pela Igreja da Comunidade
Metropolitana no Brasil e usada em todas as
leituras e estudos da ICM S&o Paulo.

Procure o Ir.Thiago apés a Celebragao do Culto.

NOSSA PROGRAMAGAO SEMANAL

Quarta feira:
Atendimento Pastoral
(marcar horario pelos tels: (11) 2737 3998 / 6391 3998

Quinta Feira:
17:00hs Grupo de Agéo Pastoral - Para todos e todas que

vivem (; i ou com o HIV
19:00hs Reunido de Oragdo
Sexta Feira:

20:30hs Ensaio do Ministério de Louvor

Domingo:
18:00hs Culto de Celebragéo

Anuncios e para o Boletim Informativo devem ser enviados até a terga feira de cada semana para o e-mail: icmsp@uol.com.br

2010
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ANEXO B - Programa do Retiro de Pascoa da ICM (2009)
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Sexta-feira

07:30 - Despertar

08:20 — Boas Vindas - Devocional

08:40 — Café da Manha

09:30 - Culto de Abertura “Tempo de Conquista”

11:00 - Livre

12:00 — Almogo

14:00 — Palestra “O Olhar de Deus” Dério Ferreira

17:00 - Lanche

18:00 - Livre /Banho

19:00 — Jantar

21:00 - Culto de Louvor e Adoragio: “Tomando Posse da
Heranga”Marcos Martins Pastor da ICM Belo Horizonte
Celebragiio do Lava-pés e Santa Ceia

22:30 - Vigilia - Louvorzdo

00:00 — Dormir

Sébado

07:30 ~ Despertar

08:20 — Devocional

08:40 — Café da Manhd

09:30 — Ministragdio — “Os Fundamentos da Nossa Visdo"

00 ~ Almogo

14:00 — Recreagéio — Campeonato de Drag-Bol Socyte
(Futebol com Drag-Queens)

16:30 - Lanche

18:00 - Livre /Banho

20:00 - Jantar

21:00 - Culto

22:30 - Show dos Talentos

00:00 - Dormir

Domingo

07:30 - Despertar

08:20 - Devocional

08:40 — Café da Manhi

09:30 ~ Culto de Péscoa / Santo Batismo

11:00 - Livre

00 - Almogo

14:00 - Livre

17:00 - Retorno a Sdo Paulo

19:00 — Culto de Louvor e Adoragio na ICM ~ SZo Paulo

CARDAPIO

Sexta-feira:

Café da manha: Frutas, Sucos Diversos, bolos, paes,
chocolate, café, leite, geléias, margarina e biscoitos.
Almogo: Carnes Brancas (Peixe e Frango), arroz,
lentilhas, saladas verdes, tabule, sucos e refrigerantes .
Lanche: Frutas, Sucos Diversos, bolos, pdes e geléias.
Jantar: Massas- Macarronada com molhos variados,
queijos, sucos e refrigerantes ..

Sabado:

Café da manhi: Frutas, Sucos Diversos, bolos, paes,
chocolate, café, leite, geléias, margarina e biscoitos.
Almogo: Strogonoff, arroz e saladas, sucos e
refrigerantes.

Lanche: Frutas, Sucos Diversos, bolos, paes e geléias.

Jantar: Frango a passarinha, arroz, salada americana,
salada de folhas e legumes.

Domingo:

Café da manhi: Frutas, Sucos Diversos, bolos, paes,
chocolate, café, leite, geléias, margarina e biscoitos.
Almogo: Churrasco completo, saladas, arroz,
vinagrete, sucos e refrigerantes ..

Recomendacgdes:

Zelemos pelo espago do Retiro.

Cuide bem da sua cama e deixe o quarto o mais
organizado possivel.

Respeite os horérios estabelecidos no programa.
Mantenha sempre o espirito de amor cristdo e respeito
uns pelos outros.

Seja Cortez e amoroso (a) sempre.

Aproveite bem o tempo livre para conhecer melhor os
irmaos (&s).

Esteja sempre disposto a ajudar no que for preciso, seja
sempre voluntério.

Qualquer dificuldade procure os irmdos (&) da
comissdo organizadora.

Cuide para que suas palavras ¢ sua presenga seja uma
bengdo sempre.

Somos livres em Cristo, portanto devemos cultivar
sempre a alegria que é um fruto precioso do Espirito
Santo. Divirtam-se!

Recreacio — Campeonato de Drag-Bol:
Todos e todas sdo convidados a formar seu time e
participar deste divertidissimo. Tod@s as
participantes devem estar montadas no horério marcado
para esta atividade.

Show de Talentos:
Teremos um sarau e algumas apresentagdes.
Se vocé deseja participar cantando ou apresentando um

numero no p procure 0s denad (as) o
quanto antes para encaixarem na programag#o.
Batizandos:

No domingo pela manh estejam progtos com a tinica
batismal no Culto da manha. e

Antes da Celebragio do Batismo iremos fazer nossa
profissio de fé e oragdo de consagragdo, mesmo
aqueles que tenham feito sua profissdo de fé na Igreja
por ocasido do Recebimento de Novos Membros.
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 Igrejas da Comunidade Metropolitana
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Metropolitana

(( RETIRO DE PASCOA 2010 — “Verdadeiramente Livres”
Iu ejas d1 C onmmdade

PROGRAMACAO

) - Ribeiraa Pires ~ Sao P

2,3 e 4 de abril

PROGRAMACAO

Quinta-feira
20:00 — Saida para o Retiro
21:00 — Chegada no Local do Retiro

Sexta-feira

08:00 — Despertar

08:30 — Devocional

09:10 — Café da Manhi

10:20 — Culto de Abertura

12:00 — Almoco

14:00 — Formagéo

18:00 — Lanche

18:30 — Momentos de Louvor ¢ Adoragdo
19:00 — Celebragdo do Lava Pés e Santa Ceia
20:30 — Jantar

22:00 — Dormir / Vigilia Louvor e Adoragdo até as 23:30 (Para quem ndo dorme cedo)

Sabado

08:00.= Despertac
08:30 — Devocional
09:10 — Café da Manha

- 10:20 — Culto de Louvor ¢ Adora¢ao

12:00 — Almogo

14:00 — Recreagio

17:00 — Lanche

18:00 — Momentos de Louvor ¢ Adoragio
18:30 — Culto de Louvor e Adoragdo
19:30 — Jantar

20:30 — Show dos Talentos

23:50 — Dormir

Domingo

08:40 — Despertar

09:20 — Devocional

09:50 — Café da Manh@

10:30 - Culto de Pdscoa

11:00 — Batismo

12:00 — Almogo

16:30 — Retorno a S@o Paulo

18:00 — Culto de Encerramento na ICM S&o Paulo

Igrejas da Comunidade Metropolitana do Brasil — 6” Regido
www.icmbrasil.com
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,(,"" ICM RETIRO DE PASCOA 2010 - “Verdadeiramente Livres”
Igrejas da Comunidade 4
Metropolitana PROGRAMACAO
e abril de 2010 — Ribeirdo Pires

PROGRAMACAO

Quinta-feira
20:00 — Saida para o Retiro
21:00 — Chegada no Local do Retiro

Sexta-feira

08:00 — Despertar

08:30 — Devocional

09:10 — Café da Manha

10:20 ~ Culto de Abertura

12:00 - Almogo

14:00 — Formagdo

18:00 — Lanche

18:30 — Momentos de Louvor e Adoragdo’
19:00 — Celebragdo do Lava Pés e Santa Ceia
20:30 — Jantar

22:00 — Dormir / Vigilia Louvor ¢ Adoragdio até as 23:30 (Para quem nio dorme cedo)

Sabado
s 08:00.= Despertar. S . o=

08:30 — Devocional
09:10 — Café da Manha

* 10:20 - Culto de Louvor e Adoragdo
12:00 — Almogo
14:00 — Recreagio
17:00 — Lanche
18:00 — Momentos de Louvor e Adoracao
18:30 — Culto de Louvor e Adoragdo
19:30 — Jantar
20:30 — Show dos Talentos
23:50 — Dormir

Domingo

08:40 — Despertar

09:20 — Devocional

09:50 — Café da Manha

10:30 — Culto de Péscoa §
11:00 — Batismo

12:00 — Almogo

16:30 - Retorno a Séo Paulo

18:00 — Culto de Encerramento na ICM Sdo Paulo

Igrejas da Comunidade Metropolitana do Brasil — 6° Regido
www.icmbrasil.com
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-‘f}' ICM RETIRO DE PASCOA 2010 — “Verdadeiramente Livres”
Igrejas da Comunidade s S
Metropolitana PROGRAMACAO

2 4o Pire

Sexta-feira
08:00 — Des_penar i

08:30 - Devocional
» 30 minutos de Meditagfo e Oragdo em grupos de até 6 pessoas

09:10 — Café da Manha

10:20 — Culto de Abertura
Louvor: ICM Sao Paulo
Mensagem: “Verdadeiramente Livres” Rev.Cristiano Valério

12:00 — Almogo

14:00 — Formacdo
Grupos para Formacdo:
Lideres ou Candidatos
» 14:10 - Conhecer a
» 16:10 - Viver Como Povo Liberto de Deus — Diac. Cicero Igor ICM Fortaleza
o 17:10 - Chamados para Libertar os Cativos Pr.Marcos Martins

Criangas 4
® 14:10...E Deus Criou a Diversidade Com a Tia: Miquely (ICM Sé&o Paulo) e a Tia
Wilma (ICM Fortaleza) 3

18:00 — Lanche

18:30 — Momentos de Louvor ¢ Adoragdo
= Ministérios de Louvor — Sao Paulo e Belo Horizonte e Fortaleza

19:00 — Celebraggo do Lava Pés e Santa Ceia
» Louvor ICM S3o Paulo e Fortaleza
o Abertura: Rev.Cristiano Valério
» Dire¢do: Pr. Marcos ICM Belo Horizonte R
» Santa Ceia: Rev. Marcio Retamero Rio de Janeiro e Pra.Eliana ICM Vitéria

20:30 - Jantar

22:00 — Dormir / Vigilia Louvor e Adoragdo até as 23:30 (Para quem néo dorme cedo)
® Diregdo: ICM Belo Horizonte

Igrejas da Comunidade Metropolitana do Brasil - 6° Regido
www.icmbrasil.com
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ANEXO D - Pastoras léshicas querem fazer ‘evangelizagéo' na
Parada Gay de SP

http://gl1.globo.com/sao-paulo/noticia/2011/06/pastoras-lesbicas-querem-
fazer-evangelizacao-na-parada-gay-de-sp.html

16/06/2011 12h22 - Atualizado em 16/06/2011 17h19

Pastoras lésbicas querem fazer 'evangelizagédo' na Parada Gay de SP
Lanna Holder e Rosania Rocha dizem que movimento perdeu o propésito.
Organizacdo diz que evento continua reivindicando direitos humanos.

Do G1 SP

imprimir

" st MPara o
casal de pastoras a Parada Gay perdeu seu prop05|t0 inicial de lutar
pelos direitos dos homossexuais (Foto: Clara Velasco/G1)

Trés semanas depois de inaugurar uma igreja inclusiva e voltada para
acolher homossexuais no Centro de S&o Paulo, o casal de pastoras Lanna
Holder e Rosania Rocha pretende participar da Parada Gay de Sao Paulo,
em 26 de junho, para "evangelizar" os participantes. Estudantes de assuntos
ligados a teologia e a questdes sexuais, as mulheres encaram a Parada Gay
como um movimento que deixou de lado o proposito de sua origem: o de
lutar pelos direitos dos homossexuais.


http://g1.globo.com/sao-paulo/noticia/2011/06/pastoras-lesbicas-querem-fazer-evangelizacao-na-parada-gay-de-sp.html
http://g1.globo.com/sao-paulo/noticia/2011/06/pastoras-lesbicas-querem-fazer-evangelizacao-na-parada-gay-de-sp.html
http://g1.globo.com/sao-paulo/noticia/2011/06/pastoras-lesbicas-querem-fazer-evangelizacao-na-parada-gay-de-sp.html

298

“A historia da Parada Gay ¢ muito bonita, mas perdeu seu motivo original”,
diz Lanna Holder. Para a pastora, hd no movimento promiscuidade e uso
excessivo de drogas. “A maior concep¢ao dos homossexuais que estdo fora
da igreja é que, se Deus ndo me aceita, ja estou no inferno e vou acabar com
minha vida. Entdo ele cheira, se prostitui, se droga porque ja se sente
perdido. A gente quer mostrar o contrario, que eles tém algo maravilhoso
para fazer da vida deles. Ser gay ndo ¢ ser promiscuo.”

As duas pastoras vao se juntar a fiéis da igreja e a integrantes de outras
instituicdes religiosas para conversar com os participantes da parada e falar
sobre a unido da religido e da homossexualidade. Mas Lanna diz que a
evangelizagdo s6 deve ocorrer no inicio do evento. “Durante [a parada] e no
final, por causa das bebidas e drogas, as pessoas ndo tém condicao de serem
evangelizadas, entdo temos o intuito de evangelizar no inicio para que essas
pessoas sejam alcangadas”, diz.

Leandro Rodrigues, de 24 anos, um dos organizadores da Parada Gay, diz
que o evento “jamais perdeu o viés politico ao longo dos anos”. “O fato de
reunir 3 milhdes de pessoas ja é um ato politico por si s6. A parada nunca
deixou de ser um ato de reivindicagdo pelos direitos humanos. As
conquistas dos Ultimos anos mostram isso0.”

Segundo ele, existem, de fato, alguns excessos. “Mas ndo ¢ maioria que
exagera nas drogas, bebidas. Isso quem faz € uma minoria, assim como
acontece em outros grandes eventos. A parada é aberta, e a gente néo coibe
nenhuma manifesta¢éo individual. Por isso, essas pastoras também néo
sofrerdo nenhum tipo de reacéo contréria. A Gnica coisa é que o discurso
tem que ser respeitoso.”

Negacao e aceitacdo da sexualidade

As duas mulheres, juntas ha quase 9 anos, chegaram a participar de sess6es
de descarrego e de regressdo por causa das inclinaces sexuais de ambas.
“Tudo que a igreja evangélica poderia fazer para mudar a minha orientacao
sexual foi feito”, afirma Lanna. “E nds tentamos mudar de verdade,
mergulhamos na ideia”, diz Rosania. As duas eram casadas na época em
que se envolveram pela primeira vez.
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O casal passou por

sessdes de descarrego e
regressao por causa da orientacdo sexual (Foto:
Clara Velasco/G1)

“Sempre que se fala em homossexualidade na religido, fala-se de inferno.
Ou seja, vocé tem duas opgdes: ou deixa de ser gay ou deixa de ser gay,

£99

porque sendo vocé vai para o inferno. E ninguém quer ir para 1a”, diz Lanna.

A pastora afirma que assumir a homossexualidade foi uma descoberta
gradual. “Conforme fomos passando por essas curas das quais ndo viamos
resultado, das quais esperdvamos e ansiavamos por um resultado,
percebemos que isso ndo é opcdo, € definitivamente uma orientagdo. Esta
intrinseco em nos, faz parte da nossa natureza.”

Igreja Cidade de Reflgio

Segundo as duas mulheres, ap0s a aceitacéo, surgiu a ideia de fundar uma
igreja inclusiva, que aceita as pessoas com historias semelhantes as delas.
“Nosso objetivo ¢ o de acolher aqueles que durante tanto tempo sofreram
preconceito, foram excluidos e colocados a margem da sociedade, sejam
homossexuais, transexuais, simpatizantes”, diz Lanna.

Assim, a Comunidade Cidade de Refugio foi inaugurada no dia 3 de junho
na Avenida S&o Jodo, no Centro de S&o Paulo. Segundo as pastoras, em
menos de 2 semanas 0 nimero aumentou de 20 fiéis para quase 50. Mas 0
casal ressalta que o local ndo é exclusivo para homossexuais. “Noés
recebemos fiéis heterossexuais também, inclusive familias”, diz Rosania.
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Apesar do aumento de fiéis, as duas ndo deixaram de destacar as retaliacdes
que tém recebido de outras igrejas através de e-mails, telefonemas e
programas de radio e televisdo. “A gente ndo se espanta, pois desde quando
eu e a pastora Rosania tivemos 0 nosso envolvimento inicial, em vez de essa
estrutura chamada igreja nos ajudar, foi onde fomos mais apontadas e
julgadas. Mas ndo estamos preocupadas, ndo. Viemos preparadas para isso”,
afirma Lanna.
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ANEXO E - ICM no encontro com o0 Governador de Sdo Paulo
http://www.icmsp.org/novoportal/index.php?option=com_content&view
=article&id=350:icm-no-encontro-com-0-governador-de-sao-
paulo&catid=1:ultimas&ltemid=18#comments

ICM no encontro com o
Governador de Sao Paulo

Escrito por Administrator

Qua, 28 de Mar¢o de 2012 21:06

A0 Governador de Sao Paulo, Geraldo Alckmin, recebeu
na tarde desta terga-feira, 27, representantes da comunidade LGBT no Palécio dos Bandeirantes,
para reafirmar o compromisso do Estado de S&o Paulo com a promogéo da cidadania de
Lésbicas, Gays, Bissexuais e Transexuais. A Igreja da Comunidade Metropolitana do Brasil foi
representada pelo Rev.Cristiano Valério, pastor da ICM S&o Paulo. Um dos momentos mais
importantes do encontro foi a entrega das propostas da IIConferencia LGBT de Sao Paulo pela
Heloisa Gama Alves, coordenadora de Politicas para a Diversidade Sexual, da Secretaria da
Justica e da Defesa da Cidadania. A ICM participou na divulgagéo da lei estadual 10.948/01 que
pune a Homofobia em todo o Estado de S&o Paulo.

O vereador Floriano Pesaro, assinou durante o encontro, a PL que visa instituir o Dia Municipal de
Combate a Homofobia na capital Paulista.

Ainda durante o evento, o governador recebeu das méaos de Fernando Quaresma o convite para a
Parada Gay 2012, de Sao Paulo, que ird ocorrer no dia 10 de junho. Também estiveram na
solenidade, representantes das Secretarias de Cultura, Secretaria de Salde, Secretaria da
Administrac@o Penitenciarias, entre outras autoridades.

Veja Fotos do Encontro


http://www.icmsp.org/novoportal/index.php?option=com_content&view=article&id=350:icm-no-encontro-com-o-governador-de-sao-paulo&catid=1:ultimas&Itemid=18#comments
http://www.icmsp.org/novoportal/index.php?option=com_content&view=article&id=350:icm-no-encontro-com-o-governador-de-sao-paulo&catid=1:ultimas&Itemid=18#comments
http://www.icmsp.org/novoportal/index.php?option=com_content&view=article&id=350:icm-no-encontro-com-o-governador-de-sao-paulo&catid=1:ultimas&Itemid=18#comments
http://www.icmsp.org/novoportal/index.php?view=article&catid=1%3Aultimas&id=350%3Aicm-no-encontro-com-o-governador-de-sao-paulo&format=pdf&option=com_content&Itemid=18
http://www.icmsp.org/novoportal/index.php?view=article&catid=1%3Aultimas&id=350%3Aicm-no-encontro-com-o-governador-de-sao-paulo&tmpl=component&print=1&layout=default&page=&option=com_content&Itemid=18
http://www.icmsp.org/novoportal/index.php?option=com_mailto&tmpl=component&link=aHR0cDovL3d3dy5pY21zcC5vcmcvbm92b3BvcnRhbC9pbmRleC5waHA/b3B0aW9uPWNvbV9jb250ZW50JnZpZXc9YXJ0aWNsZSZpZD0zNTA6aWNtLW5vLWVuY29udHJvLWNvbS1vLWdvdmVybmFkb3ItZGUtc2FvLXBhdWxvJmNhdGlkPTE6dWx0aW1hcyZJdGVtaWQ9MTg=
http://www.flickr.com/photos/icmsp/sets/72157629690029061/detail/
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