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RESUMO

A partir de uma abordagem antropoldgica, buscou-se compreender as experiéncias e
trajetdrias evangélicas de mulheres trans em comunidades religiosas evangélicas em suas
versdes convencional e inclusiva. Entre 2016 a 2019, no eixo Grande Vitoria — ES e Séo Paulo,
foram entrevistadas, formalmente, com roteiro inicial semiestruturado e gravacdo de audio,
quinze mulheres trans e, de maneira menos formal, outras quatro, sendo que todas elas se
identificavam ou j& haviam se identificado como evangélicas. Com algumas das interlocutoras,
0 contato aconteceu apenas uma Unica vez; ja com outras, ele foi mais intenso, com a
participacdo em seus cotidianos, no qual os encontros deixaram de ter apenas um carater de
entrevista e passaram para uma dimensdo mais de conversa e até mesmo de confidéncias.
Contudo, o recorte central deste trabalho tem como Id6cus privilegiado os relatos biogréficos e
os testemunhos de vida de, especialmente, cinco mulheres trans — Crislaine, Mary, Mel, Jacque
e Alexya —, com destaque para seus momentos de adesédo as igrejas evangélicas. A énfase em
suas histdrias de vida é uma tentativa de refletir acerca disso por meio da nogao de trajetérias
modelares, de Perlongher (1987). Numa perspectiva interacionista e considerando a
heterogeneidade que caracteriza o campo evangélico brasileiro, a intencdo foi, antes de tudo,
buscar uma compreensdo que entenda a elaboracéo das trajetérias como um processo dialdgico
imbricado ao fazer etnogréfico. Para tanto, destacou-se a complexidade de cada narrativa
biogréfica presente neste trabalho, tendo sempre como foco as estratégias particulares de
negociacdo e elaboracdo da adesdo religiosa evangélica, atrelada a uma identidade de género
entendida como dissidente, a fim de apreendermos, mesmo que em partes, formas de ser e de
viver uma experiéncia género-religiosa tdo especifica. A partir dos relatos biograficos
evidenciados, nota-se que as experiéncias e trajetorias evangélicas de mulheres trans, ao se
inserirem em contextos evangélicos - sejam eles convencionais ou inclusivos -, colocam em
xeque a homogeneidade que o discurso cristdo tenta produzir nas praticas religiosas daqueles
que o adotam. S&o mulheres que confrontam essa cena religiosa com a diferenga. Elas
desestabilizam o que parece fixo e hermético e, ao fazerem isso, revelam brechas entre o dizer

e o fazer institucional e as maltiplas formas de se habitar as normas e por entre elas.

Palavras-chave: Mulheres trans. Trajetorias evangélicas. Género. Religido. Performatividade.



ABSTRACT

Starting from an anthropological approach, we sought to understand the evangelical
experiences and trajectories of trans women in evangelical religious communities in their
conventional and inclusive versions. Between 2016 and 2019, in the Grande Vitoria - ES and
Sdo Paulo axis, fifteen trans women were formally interviewed with semi-structured initial
script and audio recording, and four other trans women contributed to the research. They all
identified or had already identified themselves as evangelical. With some of the interlocutors,
the contact happened only once; with others, it was more intense, with participation in their
daily lives - the meetings were no longer just an interview character but moved to a dimension
of conversation and even confidentiality. However, the central focus of this work has the
biographical accounts and life testimonies of especially five trans women - Crislaine, Mary,
Mel, Jacque and Alexya - as a privileged locus, highlighting their moments of joining the
evangelical churches. The emphasis on their life stories is an attempt to reflect on this through
Perlongher's (1987) notion of model trajectories. From an interactionist perspective and
considering the heterogeneity that characterizes the Brazilian evangelical field, the intention
was, above all, to seek an understanding of the elaboration of trajectories as a dialogic process
imbricated with ethnography. To this end, the complexity of each biographical narrative present
in this work was highlighted. The focus is on individual strategies of negotiation and elaboration
of evangelical religious adherence linked to a gender identity understood as dissident. The
intention was to grasp, even if in part, ways of being and living such a specific gender-religious
experience. From the evidenced biographical accounts, it is noted that the experiences and
evangelical trajectories of trans women, when inserted in evangelical contexts - whether
conventional or inclusive - put in question the homogeneity that Christian discourse tries to
produce in the religious practices of those who follow it. They are women who confront this
religious scene with the difference. They destabilize what seems fixed and airtight and, in doing
so, they reveal gaps between institutional saying and doing and the multiple ways of inhabiting

norms and dwelling among them.

Keywords: Trans women. Evangelical trajectories. Gender. Religion. Performativity.
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1 INTRODUCAO

Sdo Paulo, regido do Bexiga, a fila se estendia ao longo de todo o0 passeio em frente ao
Teatro Oficina. Mesmo com antecedéncia, fui um dos ultimos. Aos que deixaram para comprar
ingresso no local, precisaram lidar com a frustracdo, pois a sessdo estava lotada. Ao chegar,
impressionei-me com o numeroso publico, que variava em idade, identidade de género e
sexualidade. Muitos se demonstravam ansiosos para o inicio da peca. Na fila, encontrei Amara
Moira®. Ela, juntamente com outras mulheres trans, havia recebido convites especiais para
aquela sessao Unica que compunha as atividades da Segunda Semana de Visibilidade Trans de
S&o Paulo.

O Teatro Oficina € particularmente especial; sua arquitetura é diferente do que
comumente esperamos para um teatro. Assim que o adentrei, chamou-me a atencdo sua
estrutura horizontal fora do convencional. O palco em linha reta, que me remeteu a ideia de
uma rua; nao hé fileiras de cadeiras ou bancos; a plateia se acomoda em plataformas sustentadas
por andaimes que margeiam o palco. O seu formato me conferiu uma sensagdo de que néo
apenas assisti ao espetaculo, mas experimentei e participei do que ali foi apresentado. E € essa
caracteristica que foge do convencional, que da o tom da maior parte das apresentacdes que, ao
longo da sua historia, ali foram realizadas. No periodo da ditadura militar (1964-1985), o teatro
foi simbolo de resisténcia, recebendo vérias pecas do movimento tropicalista. Espaco mais
propicio impossivel para receber o “polémico” mondlogo a que assisti naquela noite.

“Jesus é cada um de nos!/”. Foi com essa frase que a atriz travesti Renata Carvalho
iniciou a peca O Evangelho Segundo Jesus, Rainha do Céu. Ela, que estava sentada entre os
expectadores, quando as luzes do teatro se apagaram, levantou-se com o holofote voltado para
si, caminhou até o centro do palco com uma lata de guarana Jesus? nas maos e disse: “Na igreja,
aqui no final da rua, ndo me deixam entrar”. NOs primeiros minutos da encenacao, as
referéncias biblicas eram sutis e, apesar de a personagem se utilizar de expressdes
autorreferentes, apenas tempos depois do inicio do espetaculo € que ela, em alto e bom som,
revela ser Jesus. Numa mescla de monologo e contacdo de historias, Jesus foi apresentado no
tempo presente reencarnado numa travesti. O cenario composto por velas, pdo e vinho me
remeteu ao episodio da “Ultima Ceia . Passagens biblicas conhecidas como o bom samaritano,

a semente de mostarda e a mulher adultera foram recontadas a partir de uma leitura

! Amara Moira é considerada a primeira trans a defender doutorado pela Unicamp, autora do livro E se eu fosse
puta, langcado em 2016 e, posteriormente, renomeado de E se eu fosse pura.
2 Refrigerante muito popular em alguns estados do nordeste, especialmente no Maranhéo.
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contemporanea, propondo uma reflexdo extremamente relevante sobre a opresséo e a
intolerancia vividas pelas minorias sociais. Ao falar sobre as opressoes sofridas cotidianamente
por mulheres, prostitutas, homossexuais e transexuais, a personagem exclamou: “Eu, Jesus de
Nazaré, sempre fui uma delas!”. No final da peca, semelhante ao que ocorre em muitos cultos
cristdos, a personagem nos pediu que déssemos as mados e, numa prece nada convencional,
pediu que todos os pecados dos que ali estavam fossem expiados e absolvidos; no fim, um
amém em unissono com a plateia ecoou no teatro.

Desde sua estreia no Brasil, em 2016, o espetaculo tem gerado controvérsias e inUmeras
reacOes, principalmente de grupos religiosos conservadores, que percebem como uma grande
afronta e desrespeito desmedido a fé cristd ter uma travesti representando a figura de Jesus. Em
vérias cidades do pais tem havido uma forte censura, com diversas apresentacdes canceladas®.

A encenacdo, ao aproximar a imagem de Jesus a uma figura transgénera, confrontou
todo um imaginario social religioso que credita apenas as experiéncias cisheteronormartivas*
as representacdes de pureza e santidade atribuidas a Jesus pelo cristianismo. O argumento da
peca foi inspirado nas experiéncias pessoais da dramaturga autora da peca, a escocesa Jo
Clifford, mulher trans de cinquenta anos de idade que, ao realizar a sua transi¢éo de género, foi
expulsa da sua comunidade religiosa.

A narrativa proposta pelo espetaculo O Evangelho Segundo Jesus, Rainha do Céu
apresenta 0 tema dessa pesquisa que, em linhas gerais, circunscreve-se nas experiéncias
religiosas de mulheres trans no contexto de igrejas evangélicas. O termo evangélico é uma
expressdao de grupo usada para se referir aos protestantes brasileiros. E, num aspecto
socioldgico, como nos aponta Clara Mafra (2001) - apesar dos desacordos existentes no critério
de classificacdo -, podemos nos apegar a historia, que, segundo essa autora, “a0 menos NOS
ultimos anos, dada a visibilidade publica que esse segmento religioso ganhou na opinido
publica, se forjou um certo consenso referendando o termo ‘evangélico’ como categoria
abrangente” (MAFRA, 2001, p.7).

Os episddios de censura sofridos pelo espetaculo no Brasil evidenciam as representacdes
gue tém dominado o cenério social e politico, principalmente no que se refere as questdes de

género e sexualidade. Fernandes (2013) argumenta que, apesar de o Brasil ser definido pelo

3 Em réapida pesquisa, contabilizei o cancelamento da apresentacdo da peca em Londrina, Rio de Janeiro, Belo
Horizonte, Salvador, Jundiai e Guaranhus.

4 Entende-se por cisheteronormatividade a perspectiva na qual a matriz heterossexual é entendida como base das
relagcBes sexuais e a matriz cisgénera como organizadora das designacBes compulsérias e experiéncias das
identidades de género. Ambas, em nossa cultura, produzem efeitos que sdo naturalizados e constituem nocdes
de normalidades ou conduzindo a abjecdo, o ocultamento e a subalternidade as experiéncias transgressoras que
contrariam essas matrizes.
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pluralismo religioso, o pertencimento cristdo em suas diversas correntes tem imposto suas
representagdes conservadoras e arcaicas sobre o género e a sexualidade. Assim como no
contexto cristdo, a desigualdade entre homens e mulheres seria justificada pelo mito criacionista
de Ad&o e Eva; as experiéncias transgéneras seriam deslegitimadas e exotizadas, sendo o corpo
trans percebido como endemoniado e sujo, tendo 0 mesmo mito como fonte desse discurso.
Dessa forma, a transgeneridade é vista pelo discurso evangélico como uma
consequéncia da “queda do homem” °, ou seja, um desdobramento do pecado original. A partir
das interpretacdes biblicas hegemonicas, o ser humano, depois da “queda”, teve suas dimensdes
mentais, fisicas e espirituais afetadas pelo pecado e, por isso, precisaria ser “restaurado” por
Deus. Percebida como um desvio, um erro, um pecado, uma anomalia espiritual, as experiéncias
trans serdo alvo de inUmeros instrumentos e discursos que visam ‘“corrigir” e “curar” o
individuo que a vivencia. Desse modo, criam um carater pecaminoso para as transgeneridades,
transformando-as numa performance subjetiva inimiga do cristianismo. Nesse sentido,

Longaray e Ribeiro (2015) escrevem:

Muitas institui¢des religiosas tém buscado dirigir a conduta dos sujeitos. A partir de
estratégias de governamento, buscam regular e normalizar as atitudes e
comportamentos desviantes. Esse ato de governar instrui os sujeitos a confessar suas
praticas e seus desejos para que, dessa forma, as “puni¢des” operem sobre eles/as, de
forma que estabelecam o “padrdo normal” de sexualidade, a heterossexualidade. As
homossexualidades, as travestilidades e as transexualidades, em meio aos discursos
(re)produzidos por essas instituicbes, assumem diversas classificacbes. Tais
subjetividades contra-hegemonicas sdo tidas como praticas antinaturais, como
abominacBes, como pecados, pois ndo hd a possibilidade de procriacdo, nédo
correspondendo com a constituicdo da familia patriarcal. Esse viés decorre
principalmente de instancias ligadas ao cristianismo. (LONGARAY; RIBEIRO,
2015, p. 738).

Se outrora, porém, as identidades transgéneras habitavam quase que exclusivamente 0s
guetos e as margens de nossa sociedade, com a gradativa atuacdo do movimento LGBT no
Brasil e, principalmente, a partir das reivindicagdes em favor de uma maior visibilidade das
identidades e experiéncias trans® nos ultimos anos, tem se reclamado - ainda que de maneira
emergente - espagos anteriormente vetados e inimaginaveis as pessoas trans. Um desses espacos

que tém sido ocupados e habitados por pessoas trans € o religioso.

5 Em Geénesis 3:6-19 esta a narrativa do episodio que ilustra a “queda do homem”, ou seja, sua expulsdo do paraiso
e todas as consequéncias advindas do pecado cometido por Eva.

® O termo trans aqui é usado como um guarda-chuva que abarca as diferentes expressdes de transito identitario
relacionado aos géneros. Antecipando um debate que serd apresentado no segundo capitulo, o termo trans é
utilizado aqui como uma abreviagao de transgénero que, em linhas gerais, compreendemaos ser a adogdo de uma
identidade de género que produz uma condicdo sociopolitica de transgressdo das normas e convencGes
hegemonicas de género.
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No contexto brasileiro, a presenca das transgeneridades em diferentes religides’ produz
interditos; contudo, quando inseridas nesses ambientes, pessoas trans tém provocado mudancas
significativas, mesmo que ainda pouco perceptiveis, com suas presencas desestabilizadoras das
normas de género que, via de regra, sdo estruturantes do religioso. Nesse sentido, Musskopf
(2005) argumenta que 0s movimentos sociais de lutas identitarias em suas reivindicacoes, além
dos fundamentos sociais e culturais, questionam a organizacdo e a préatica eclesiastica, assim
como o discurso teoldgico que a fundamenta, fazendo emergir o que Bock (2002) denominou
de novos sujeitos teoldgicos®.

Assim, a um s6 tempo, observamos a intensificacdo de um fundamentalismo cristdo no
cenario brasileiro, como também percebemos o estabelecimento de perspectivas teoldgicas
inclusivas e contra-hegemonicas (NATIVIDADE e OLIVEIRA, 2009; MUSSKOPF, 2012).

E importante salientar que, na atualidade brasileira, h4 uma complexa construco das
identidades religiosas. Se por um lado existia um acentuado processo de individualizacéo de
diferentes segmentos sociais, propiciando uma diversificagdo de estilos de vida e de uma
atmosfera de liberalizacdo sexual, por outro, houve, por meio de cruzadas morais, uma
intensificacdo de discursos conservadores, além de tentativas de domesticar diferencas vistas
como ameacas a ordem tradicional (NATIVIDADE; OLIVEIRA, 2009). No discurso
evangélico convencional, a homossexualidade, geralmente, aparece como conceito guarda-
chuva que abarca todas as sexualidades e expressdes de género ndo cisheteronormativas. As
identidades de género e sexuais dissidentes foram transformadas em panico moral (COHEN,
1987), sob a alcunha da temida “ideologia de género”.

Silva e Barbosa (2016) apontam para o impacto do cristianismo na sociedade brasileira,
sobretudo, na producéo de sentido e significados das questdes envolvendo género e sexualidade,

gerando uma confusdo entre os termos homossexualidade e transgeneridade. Por isso, quase

7 A exemplo do que acontece entre os evangélicos, como sera destacado neste trabalho, mas ja evidenciado por
Maranhdo Filho (2014), tal interdito também foi percebido no candomblé, em pesquisa realizada por Dias e
Colling (2018) em terreiros em Salvador — BA. Mée Barbara, mulher trans, residente de Sdo Paulo, em seus
relatos proferidos num evento inter-religioso em S&o Paulo, confirma que esses impedimentos as pessoas trans
no contexto do candomblé vao ao encontro das experiéncias evidenciadas por Dias e Colling. Ribeiro (2009),
em entrevistas realizadas com travestis, encontrou narrativas de exclusdo no contexto do catolicismo,
evangélicos, umbanda e candomblé. Em reportagem divulgada pelo site Uol, intitulada Pessoas trans também
querem ir as igrejas: "Os religiosos séo perigosos ”, varias mulheres trans relatam suas experiéncias tanto no
contexto evangélico quanto no catolico de discriminacdo e preconceito.

8 Ao longo da tese, farei uso dos seguintes critérios graficos: 1) expressdes, conceitos, categorias, titulos de obras
e de reportagens aparecerdo em italico; 2) termos émicos ou estrangeirismos serdo apresentados em italico, com
aspas; 3) em negrito, palavras ou periodos que considerei importante destacar; 4) expressdes minhas sem grifo
especial e entre aspas indicam problematizacdo, coloquialidade, suspeita ou ironia; 5) Citac8es de obras feitas
de forma direta no corpo do texto mantém a regra da ABNT, fonte sem grifo, entre aspas com referéncia do
autor, ano e paginagdo ao fim da citacdo.
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sempre, o discurso cristdo direcionado a homossexualidade também estd englobando as
experiéncias trans. Tais discursos tendem a ser punitivos e discriminatorios; na maioria das
vezes, enveredam para um argumento de cunho terapéutico espiritual. Natividade e Oliveira
(2009) evidenciam trechos da biblia utilizados para produzir a interdicdo ‘“divina” as

experiéncias identitarias ndo-cisheteronormativas:

As passagens de Romanos, capitulo 1, e a Primeira Epistola aos Corintios
comparecem também para legitimar este ponto de vista. A primeira compreende uma
exortacdo do apostolo Paulo — Romanos, capitulo 1, versiculos 26 e 27 — contra as
“paixdes infames”. Atos sexuais divergentes da heterossexualidade constituiriam uso
“antinatural” do corpo. Homens e mulheres que se deitam com pessoas do mesmo
sexo cometeriam “torpeza”, estando sujeitos ao “castigo” de Deus. J4 a passagem da
Primeira Epistola aos Corintios, conforme esta visdo conservadora, afirma que
“efeminados” e “sodomitas”, do mesmo modo que “ladrdes”, “avarentos” e
“prostitutas”, ndo teriam acesso ao “Reino de Deus”. Este trecho, em particular, é
usado como prova de que gays e lésbicas estariam destinados a “danacéo eterna”. Tais
passagens biblicas constituem justificacbes religiosas para o interdito da
homossexualidade, nesse contexto religioso, imbricadas a codigos de santidade e a
definigdes rituais de estados de pureza e impureza. (NATIVIDADE; OLIVEIRA,
2009, p.129). (grifo meu)

Como ja foi exposto, o tema deste trabalho versa sobre as experiéncias e as trajetdrias
religiosas de mulheres trans no contexto evangélico brasileiro e, a partir de relatos biograficos
e testemunhos de vida, prople-se refletir e problematizar como essas mulheres tém
experimentado suas identidades de género e religiosas junto ao cristianismo evangélico, tanto
na sua vertente convencional quanto na inclusiva®. Desse modo, a cena religiosa que aqui se
apresenta é agquela composta por igrejas evangélicas convencionais e inclusivas; por isso,
mesmo que de forma inicial - pois sera melhor evidenciado no capitulo 1 -, é importante
ressaltar as particularidades desses segmentos religiosos que compdem o contexto cristdo
evangélico brasileiro.

As igrejas cristds evangélicas convencionais no Brasil, em sua maior parte, ndo
romperam com as noc¢Oes de moralidade difundidas pelo catolicismo e, em muitos casos,
apresentam-se ainda mais conservadoras. S8 denominacfes que surgiram ao longo do
desenvolvimento do protestantismo no pais, mais especialmente nas variagdes do

pentecostalismo. Como apontam Natividade e Oliveira (2013), muitas igrejas convencionais de

® As expressdes evangélicos convencionais, igrejas convencionais e cristianismo convencional serdo usadas ao
longo desse trabalho como contrastivas as dos evangélicos inclusivos, igrejas inclusivas, cristianismo inclusivo.
Tal contraste, no decorrer da tese, serd abordado de maneira mais aprofundada. Também sera utilizada no texto
a expressao cristianismo hegeménico como oposicao as iniciativas cristas inclusivas. O termo igrejas inclusivas
se apresenta como uma categoria nativa e esta associado as experiéncias religiosas que compatibilizam a fé crista
as identidades sexuais e de género ndo cisheteronormativa. Em capitulos posteriores, haverd uma discussdo mais
aprofundada sobre as igrejas inclusivas.



18

diferentes denominagdes tém produzido um discurso de “aceitagdo” para pessoas trans;
contudo, isso ndo pressupde a inclusdo dessas pessoas de maneira plena na dindmica
institucional dessas igrejas. O acolhimento de pessoas LGBT em igrejas convencionais vem
atrelado a um discurso terapé€utico religioso que visa “curar” ou “expulsar” 0 “o sentimento de
transexualismo ” das pessoas que o vivenciam. A suposta inclusdo das pessoas LGBT requer
que estas se comprometam a ordenar suas vidas de acordo com os ensinamentos biblicos, ou
seja, precisam se encaixar na matriz cisheteronormativa. Tais igrejas, geralmente, se
apresentam como sendo um lugar de refugio, esperanca e compreensao, pois, segundo elas, as
pessoas LGBT estdo confusas, sofrendo e passando por soliddo e muitas lutas. Como
argumentam Natividade e Oliveira:

Assim, gays, léshicas e travestis sdo recebidos em grupos religiosos visando sua
sujeicdo a um projeto de regeneracdo moral, que reforga estigmas que incidem sobre
pessoas que aderem a identidades e praticas homossexuais. As defini¢ces de pureza e
impureza presentes revelam um cédigo de santidade, segundo o qual ser homossexual
é incompativel com a carreira religiosa e a vida congregacional. Apesar do discurso
de acolhida, ndo hd um lugar social designado para as pessoas LGBT. A
homossexualidade é um modelo do que ndo deve ser ou — para usar uma expressao de
Foucault — que homossexual ¢ um individuo a ser corrigido. (NATIVIDADE;
OLIVEIRA, 2013, p. 157).

Dessa forma, o acolhimento promovido por essas igrejas a pessoas LGBT é construido
a partir da prerrogativa de que tais individuos desejam ou precisam “abandonar seus vicios
sexuais” e “seu estilo de vida pecaminoso”, adotando, entdo, um novo estilo de vida. A
compreensdo de que s6 é possivel ser uma pessoa equilibrada e feliz se tiver como experiéncia
de género e sexualidade a cisgeneridade e a heterossexualidade sdo premissas estruturais. E se,
por algum motivo, a pessoa ndo alcangar “sua cura e libertagdo”, sera incentivada a renunciar
seus desejos e necessidades “pecaminos0Os”, poisS “na volta de Jesus ela sera restaurada

2

completamente por Deus”. Algumas igrejas convencionais, como apontou Maranhdo Filho
(2014), desenvolvem ministérios de “cura e libertacdo” para homossexuais e pessoas trans.
Contudo, o pluralismo existente no contexto evangélico possibilitou o aparecimento de
alternativas para pessoas LGBT conjugarem suas identidades ndo cisheteronormativas com a
racionalidade religiosa evangélica que, como Natividade nos diz, “o surgimento de novos
sujeitos de direitos e de novos fatos e eventos que transcorrem em contextos internacionais e
locais sugere que os debates se ampliam e instituicdes religiosas sdo convidadas a repensar
valores, posicionamentos e atitudes” (2013, p, 37). E no contexto de intensificacio de demandas
da ampliacdo da cidadania LGBT no Brasil, especialmente a partir da segunda metade da

década de 1990, que as igrejas inclusivas ou, como sdo muitas vezes denominadas, “igrejas
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gay”, surgem e encontram no pais um espago para se estabelecerem, beneficiando-se em
alguma medida dos movimentos dissidentes registrados entre as igrejas com viés pentecostal
ou neopentecostal (ALMEIDA, 2009). Sdo denominacfes religiosas ocupadas no sentido
eclesial por pessoas LGBT.

Natividade (2017) enfatiza que as comunidades inclusivas se destacam por sua
pluralidade; contudo, “incluir” pessoas LGBT, na perspectiva dessas iniciativas religiosas,
distigue-se marcadamente da perspectiva de segmentos evangélicos convencionais, com seus
discursos de acolhimento que visam a submecéo de pessoas LGBT a préaticas de adequacéo as
normas da cisheteronormativas. Nas igrejas inclusivas, a participacdo religiosa ndo esta
vinculada a uma conformacéo dos fiéis as normas hegemonicas de género e sexualidade, pois,
nesse segmento religioso, ha uma busca pela naturalizacao das identidades LGBT e um discurso
que inclui essas identidades no roll de experiéncias possiveis no contexto do cristianismo. Logo,
esses dois segmentos evangélicos se apresentam a sociedade demarcando suas concepgdes em
relacdo a moral sexual e as questdes de género como forma de promover uma distin¢éo explicita
de suas teologias.

Dito isso, a partir de uma abordagem antropoldgica e inspiradas na ideia de etnografias
do particular de Abu-Lughod (1991), as trajetorias e experiéncias religiosas de mulheres trans
no contexto de comunidades evangélicas foram evidenciadas para que pudéssemos, como
sugere a autora, perceber como elas vivem as suas vidas dentro dos discursos estabelecidos;
como contestam interpretacGes do que estd acontecendo, criam estratégias de sobrevivéncia,
sentem dor e vivem suas vidas. Nas palavras de Abu-Lughod: “Concentrar-se em individuos
particulares e em suas relacfes mutaveis seria necessariamente subverter as conota¢fes mais
problematicas da cultura: homogeneidade, coeréncia e atemporalidade” (1991, p.476; traducédo
minha)*°.

Seguindo as pistas deixadas por Musskopf (2005) - que sugere a mudanca de foco sobre
as experiéncias de género no contexto religioso, especialmente o cristdo -, parafraseio o autor
e explicito que este trabalho pretende elucidar ndo como o0s evangélicos
dizem/professam/doutrinam sobre o género, mas o que as mulheres trans, ao performarem o
género inseridas nesse contexto religioso, revelam sobre as diversas possibilidades de conceber
e viver sua fé por entre as normas. Sao as estratégias emergidas no cotidiano criativo da vida

ordinéria, na busca pela habitacdo da norma (MAHMOOQOD, 2006) nas suas diferentes formas

10 «By focusing closely on particular individuals and their changing relationships, one would necessarily subvert
the most problematic connotations of culture: homogeneity, coherence and timelessness (ABU-LUGHOD, 1991;
p. 476).
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- negociagéo, transgressao, conformacéo etc. - que nos interessam nesta tese. E, para tanto,
concordamos com o argumento de Gebera (2008) a favor de uma epistemologia da vida
ordindria, que sugere lancar luz sobre o cotidiano e a vida das pessoas comuns, uma vez que
essas experiéncias revelariam outras formas de conhecimento tecidas no dia a dia.

Bispo (2019), ancorando-se nas proposi¢des de Mahmood - assim como fizemos nessa
pesquisa -, argumenta que a adesdo religiosa de mulheres que compuseram uma cena artistica
estigmatizada deve ser pensada para além de uma consequéncia da onda conservadora que
reforca o papel de subalternidade da mulher; deve ser pensada, sobretudo, como forma de
agéncia e capacidade criativa em contextos de desigualdade. Os sofrimentos dessas mulheres
ganharam legitimidade quando elas passaram a habitar a norma, seus caminhos “tortuosos”
foram vertidos em testemunhos de superagao ¢ utilizados como “trajetorias exemplares”. Nesse
sentido, Bispo nos incentiva a lancar luz para percebermos que os testemunhos dessas mulheres
revelam uma tentativa de (re)construgdo de “uma vida digna e louvavel para si, vivendo
ativamente seus mundos e dentro das normas e governos que as constituem; isto €, agindo ndo
na tentativa de subverter ou transgredir situacdes de dominacdo na maioria dos casos, mas
estabelecendo uma certa “arte de viver” por entre as normas” (BISPO, 2019, p. 117).

E a essa arte de viver por entre as normas, a esse fazer teoldgico do cotidiano, a essa
teologia vivida, a essa experiéncia religiosa que se da na margem ou como diria Eggert (2003),
uma teologia das margens, que daremos destaque. Desse modo, as biografias presentes neste
trabalho, conforme Eggert nos sugere, apresentam uma vivéncia religiosa que se faz pelas
bordas, a partir de acimulos de experiéncias de dor, marginalidades, mas, sobretudo, de muitas
possibilidades de produzir outras hermenéuticas criativas. Sublinha-se que a vivéncia religiosa
é atravessada pela maneira na qual as pessoas sdo socialmente interpretadas, nas relagdes de
poder e nos discursos religiosos hegemdnicos!.

Partindo da premissa de que as experiéncias transgéneras se contrapdem aos principios

dogmaticos evangélicos - especialmente o convencional - e de que estes, por sua vez,

11 A nocéo de discurso religioso hegeménico que usaremos ao longo do texto articula a ideia de que, apesar das
diferenciagOes existentes entre os cristdos — aqui, damos relevo especialmente aos evangélicos -, eles comugam
de diversos cddigos morais, sobretudo aqueles relacionados as questaos de sexualidade e aos papéis de género.
Segundo Natividade, o discurso religioso cristdo, em uma perspectiva hegeménica, se apresenta com uma grande
carga de concepgdes morais, apesar de propagar a ideia de ‘acolhida’ de homossexuais: sdo difundidas nesse
universo de representagdes que caracterizam as praticas homossexuais como “pecado”, “anormalidade” e
comportamento que se opde ao “plano divino”. E importante entender essa ideia de hegeménico nido como uma
cartilha que é fielmente seguida por aqueles que professam a fé cristd, mas sim como um quadro de referéncia
que sempre é acionado quando, por ventura, esse grupo, em sua diversidade, sente-se ameacado com ideias
contrarias aos seus dogmas fundantes e estruturantes. E hegeménico porque tem um maior alcance na sociedade,
por compor parte do que é transmitido na cena midiatica, difundido e entendido como verdade inquestionavel,
compartilhado até mesmo por individuos que ndo possuem uma forte adesdao ao segmento cristao.
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fundamentam-se numa percepcao binaria dos corpos, do sexo e do género, € importante dizer
que as mulheres trans interlocutoras desta pesquisa, a partir de sua ades&o religiosa, ndo desejam
se identificar com o género masculino como sugere, via de regra, o discurso hegemonico
cristdo, numa proposta que se convencionou chamar de “cura gay”. E mesmo num contexto
cristdo inclusivo, no qual supostamente as experiéncias LGBT seriam compreendidas como
possiveis e legitimas — a exemplo do que veremos no decorrer do trabalho -, existem certas
dificuldades de conferir visibilidade e protagonismo as identidades trans, pois grande parte das
igrejas inclusivas reproduz uma percepcao cisheteronormativa das experiéncias religiosas.

Tendo em vista a condi¢do heterogénea dos evangélicos, é possivel percebermos uma
diferenciacdo nos discursos em torno das experiéncias LGBT. Natividade e Oliveira (2007)
apontam para a producdo de trés discursos distintos entre os evangélicos sobre a
homossexualidade, o conceito guarda-chuva das identidades de género e sexualidades
dissidentes entre os evangélicos. Segundo os autores, a primeira corrente seria aquela associada
aos grupos pentecostais e compreende tais experiéncias como possessdo ou problemas
espirituais. A segunda, por sua vez, parte de uma visdo psicologizante que associa tais
experiéncias a problemas na socializacdo (auséncia de uma figura masculina; uma mée muito
autoritaria e um pai omisso etc.; e/ou traumas na infancia). A terceira corrente, por fim, € aquela
associada as igrejas inclusivas que deslocam o foco da orientacdo sexual para 0 comportamento
sexual, preservando, em muitos casos, as mesmas normas que valorizam as relagGes estaveis e
monogamicas de um casamento presentes nas igrejas convencionais.

E importante evidenciar, ja de inicio, o carater ambiguo existente nas experiéncias de
mulheres trans em contextos evangélicos, seja ele o convencional ou o inclusivo. Contrariando
minhas expectativas iniciais, ao longo do meu campo, ouvi de algumas interlocutoras, tais como
Carla e Pietra, o fato de terem sido bem acolhidas e de ndo terem passado nenhum tipo de
constrangimento em igrejas evangélicas convencionais. As duas citaram a mesma denominacgéo
neopentecostal Renascer em Cristo como uma experiéncia positiva de acolhimento no tempo
em que frequentaram a igreja. Também ouvi relatos de discriminagdes vividas por algumas
interlocutoras em igrejas inclusivas. A mesma situacdo foi descrita por Maranhdo Filho (2014)
em seu trabalho de campo, no qual aponta que essa ambiguidade “se anuncia a partir das
narrativas pessoais desestabilizando prerrogativas e mostrando agenciamentos polissémicos”
(MARANHAO FILHO, 2014, p. 234).

Mesmo ndo tendo seus testemunhos valorizados, sobretudo nas igrejas convencionais,
€ nesses espacos religiosos que, em muitos casos, as pessoas trans tém a possibilidade de

desenvolver vinculos afetivos, uma maneira de inscrigdo comunitéria e/ou afetiva num grupo.
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Se seus testemunhos de sofrimento ndo s&o divulgados no pulpito, ndo quer dizer que eles ndo
sdo objeto de cuidado e interesse por parte da congregacéo religiosa. Como veremos ao longo
do texto, em diversos momentos, mesmo nas igrejas convencionais, as interlocutoras desta
pesquisa relataram que tiveram seus sofrimentos acolhidos pela comunidade religiosa, sendo
elas cuidadas e acompanhadas por grupos de fiéis, especialmente mulheres, durante um
determinado tempo. Rojas (2009) sinalizou para a importancia das praticas de cuidado do outro
presentes nas comunidades evangélicas, na qual a dimensdo da ajuda ganha um sentido
radicalmente transcendental, uma vez que estdo cuidando da grande familia espiritual.

E necessario, porém, reforcar que as nogbes de “acolhimento” e “inclusdo” se
apresentam de maneiras distintas, pois mesmo que as teologias praticadas em igrejas inclusivas
ainda estejam em construcdo e, por isso, permeadas de processos multiplos, em nenhuma delas
a presenca e a participacdo de pessoas trans estavam vinculadas a necessidade de readequacéo
as normas binarias de corpo, sexo e género. J& os limites da experiéncia de acolhimento
difundida pelas igrejas convencionais se ddo a partir dessa readequacao, pois se acolhe, mas
ndo se inclui até que haja algum tipo de conformacéo as praticas cisheteronormativas. Nesse
aspecto, Natividade (2006) salienta que a relacdo entre género, sexualidade e religido é um
importante caminho de compreensdo do desenvolvimento das igrejas e das relagfes de poder
que emergem nas disputas espaciais em torno da captacdo de fiéis.

Argumento que a religido cumpre um papel importante na vida de seus participantes,
revelando anseios e necessidades que podem ser preenchidos com a busca do sagrado (MARY
DOUGLAS, 2012; DURKHEIM, 1996; MAUSS, 2003). Nesse sentido, Heilborn diz que “a
aproximacdo do ambiente religioso € motivada por razbes advindas de registros distintos,
geralmente associada a uma situacéo limite que leva a busca da religido como possibilidade de
superacao e de encontro de felicidade” (HEILBORN, 2005, p. 254). A autora aduz, ainda, que
a religido cumpre uma necessidade individual, mas também de interacdo social, na medida em
que produz a convivéncia em grupo, uma espécie de segunda familia.

Gilberto Velho (1994) discute o fendmeno das mediag¢Bes sociais numa perspectiva
antropoldgica ao destacar a problematica do transito entre distintos mundos socioculturais.
Dessa forma, atentando para a relacdo entre o individual e o coletivo que a inser¢do numa
religido produz, poderiamos dizer, tomando suas reflexfes de empréstimo, que certos
individuos estdo potencialmente expostos a experiéncias muito diferenciadas na medida em que
se deslocam e tém contato com universos sociologicos, estilos de vida e modos de percepcao
da realidade distintos e contraditorios. Velho (1994) entende, ainda, que certos atores sociais

vao desempenhar o papel de mediadores entre diferentes mundos, estilos de vida e experiéncias,
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devido as prdprias circunstancias do cotidiano na sociedade contemporanea que,
inevitavelmente, propicia o trénsito por diferentes grupos e dominios sociais (VELHO, 1994).
E, sendo assim, alguns sujeitos aderem com mais clareza ao projeto de mediacdo, cruzando
fronteiras, ora flexibilizando padrdes tradicionais de relacionamento, ora reforcando outros
aspectos, por meio de um fluxo de informagdes que permite o contraste.

Assim sendo, argumento que essas mulheres, ao aderirem aos pressupostos teoldgicos
evangélicos, assim como ao se inserirem numa comunidade religiosa - sobretudo as de
caracteristica convencional -, estdo na verdade em um constante processo de negociacédo da
realidade (VELHO, 2013). As identidades ndo cisheteronormativas seriam conflitantes com a
racionalidade cristd hegemonica; seriam como provincias de significados que conflitam entre
si e, desse modo, a adesdo a esse segmento religioso exporia a porosidade dessas fronteiras. A
existéncia dessa porosidade € o que possibilitaria a emergéncia de versdes de discursos
evangélicos que abarcariam em seu rol experiéncias de género e sexualidade possiveis como as
LGBT.

O que se torna, pelo menos num primeiro momento, um dos elementos mais instigantes
desta pesquisa é que as mulheres trans conseguem transpor essas provincias e atuam como
mediadoras. S&o capazes de lidar com varios cddigos e viver diferentes papéis sociais, num
processo de metamorfose!? (VELHO, 1994). Numa trajetéria cambiante, composta por um
mosaico de referéncias paradoxais, essas mulheres revelam uma experiéncia religiosa feita,
como sugere Sanchis (1998), de bricolagens individuais.

Aponto para algumas questdes que me guiaram ao longo da pesquisa, a saber: qual é o
espaco possivel a ser ocupado por mulheres trans nos distintos segmentos evangélicos, seja ele
0 convencional ou o inclusivo? Quais sdo 0s termos dessas negocia¢fes? Como as normas
religiosas e de género sdo habitadas e performadas? Os processos de (re)existéncias dessas
mulheres em suas convivéncias nas comunidades religiosas aderidas se tornam chave para
lancar luz sobre a relacdo entre norma e pratica, tendo a identidade aqui uma percep¢do ao
mesmo tempo configurada por trajetorias e redes de pessoas, e fluida, por meio da qual ha um
cotidiano em que diferengas normativas se acomodam e se transformam, sdo negociadas e

agenciadas a partir das experiéncias individuais.

2.0 conceito de metamorfose apresentado por Velho (1994; p. 29) é aquele que possibilita, “através do
acionamento de codigos, associados a contextos e dominios especificos [...], que os individuos estejam sendo
permanentemente reconstruidos”. Nesse sentido, o que se chama de potencial é, portanto, a laténcia da
possibilidade de transformacéo, devido ao fato de sua existéncia estar condicionada as multiplas realidades.
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Tomando as palavras emprestadas de Musskopf (2010), o qual nos diz que “contar
nossas histdrias com Deus e tentar fazer sentido nelas (p. 261)”, as histdrias que compdem essa
pesquisa expdem, as suas maneiras, essa tentativa de fazer sentido dentro de um contexto
religioso marcadamente cisheteronormativo, e esse esforco de se fazer inteligivel a partir do
religioso revela, entre outras coisas, a acentuada dimensdo politica dessas biografias. Ao longo
de todo o texto, os relatos biograficos privilegiam essa busca constante por se fazerem
inteligiveis no e a partir do discurso cristdo. Ao contar suas histérias com Deus, elas se inserem
como personagens possiveis e legitimas no cristianismo. Assim, interessa-nos menos focar no
discurso candnico religioso cristdo sobre as experiéncias trans e, portanto, parafraseando
Marcella Althaus- Reid (2004, sp), “quero saber, por exemplo, como um travesti se relaciona
com o sagrado, como € o Deus da transexual”. De inicio, algumas perguntas nos interessam
sugerir: Quais sao os significados e o sentido que elas dao as suas experiéncias religiosas? Qual
é o conteudo de suas ades0es religiosas? Essas perguntas nos guiardo para aquilo que talvez se
apresente como a questdo central desta pesquisa, ou seja, as experiéncias de adeséo religiosa,
de habitacdo da norma e de conflitos politico-religiosos que essas mulheres produzem ao
esgarcarem o discurso hegemaénico cristdo para se fazerem protagonistas de suas experiéncias

religiosas.

Apresentacdo dos capitulos

O trabalho esta divido em trés partes. A primeira — Sou trans, sou luz —, composta pelos
capitulos 1 e 2, tem como proposito primordial situar o percurso etnografico realizado ao longo
do desenvolvimento da pesquisa. Além das estratégias acionadas e encontradas para dar conta
de um campo tdo multifacetado, essa parte do trabalho, por meio das experiéncias de Crislaine
- uma mulher trans que, ao longo da sua vida, vivenciou dois momentos a adesao religiosa no
contexto evangélico-, pretendemos evidenciar debates que serdo fundamentais ao longo de toda
a tese, especialmente aqueles relacionados a interseccao géneros dissidentes e cristianismo. As
experiéncias evangeélicas de Crislaine explicitam uma gama de situa¢fes que s&o comuns ou
bem simulares nas trajetdrias e experiéncias evangélicas das mulheres que compdem o corpus
empirico dessa pesquisa. Nessa fase do trabalho, também apresentamos, de maneira sucinta, o
debate académico relacionado ao campo religioso evangélico brasileiro, evidenciando suas
principais caracteristicas - tanto a sua vertente convencional quanto a inclusiva. Os capitulos

foram organizados, considerando a maneira pela qual o campo foi se revelando para mim.
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Em Notas sobre o campo - capitulo 1 -, destaquei os elementos etnograficos notorios do
universo empirico pesquisado. A partir das particularidades imanentes ao campo religioso
abordado, além dos imponderaveis emergidos no decorrer da pesquisa, sdo postos em evidéncia
0S aspectos e estratégias tedrico-metodoldgicos, assim como a cena intelectual que se adotou
como referéncia. E, por fim, apresento o campo religioso evangélico no contexto brasileiro,
apontando para as suas transformacoes, a partir do surgimento das denominagdes inclusivas no
final dos anos 1990. Enfatizou-se, também, como a teologia inclusiva no cenario nacional
possibilitou a articulacdo das identidades sexuais e de género enquanto dissidéncia na
experiéncia de fé cristd, mas as percebendo como legitimas e ndo mais signatarias de “cura” e
“libertacdo”.

No capitulo 2 - Vamos a casa do Senhor? —, as experiéncias religiosas de Crislaine®?,
entre os evangélicos, forneceram um quadro analitico inicial de situagdes e questdes que surgem
a partir da ades@o de mulheres trans no contexto evangélico. Crislaine, mulher trans, negra e
periférica, de 43 anos, ex-presididria. Suas experiéncias entre evangélicos nos apresentou
elementos para refletirmos sobre alguns pontos essenciais da pesquisa, dentre eles estdo: os
sentidos antropoldgicos da adesdo religiosa; os multifacetados significados conferidos as
experiéncias transgéneras e produzidos e vividos pelas pessoas que encarnam as
transgeneridades. As experiéncias de Crislaine sinalizam para questfes e situacOes que as
demais trajetorias irdo expor com maior intensidade. A escolha por apresentar as experiéncias
evangélicas de Crislaine nessa parte do trabalho esta relacionada a maneira como eu tive contato
com elas. Diferente do que aconteceram com as outras interlocutoras dessa pesquisa, as
informacdes e relatos das vivéncias evangélicas de Crislaine ocorreram num momento em que
ela ndo mais possuia forte adesao aos evangélicos. Desse modo, ndo pude acompanhar de perto
sua interacdo na igreja. Contudo, foi, a partir dela, que me deparei com essa experiéncia que se
coloca em tela— mulheres trans evangélicas — e, por isso, seus relatos se apresentam como fonte
de questionamentos e problematiza¢fes que motivaram esse trabalho.

Ja na segunda parte, intitulada Trans na igreja e composta pelos capitulos 3 e 4, a
abordagem principal se concentrou nas experiéncias emergidas a partir da adesdo e insistente
permanéncia de duas mulheres trans, Mary e Mel, em igrejas evangélicas convencionais. Em
Pureza em perigo: Quando mulheres trans adentram a igreja (capitulo 3), protagoniza-se o
debate a partir das nocdes de pureza e perigo, propostos por Mary Douglas e habitacdo da

norma de Saba Mahmood. Ao abordar a trajetdria e as experiéncias evangélicas de Mary -

13 No capitulo 1, informo o motivo de optar pela utilizacdo dos nomes reais das interlocutoras.
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mulher trans, periférica e com 60 anos de idade -, argumento que a adesdo religiosa seria como
um mecanismo de moralizagdo da experiéncia. Enfatizo as negociagdes da realidade, as
estratégias de convivéncia e as reelaboragdes das normas religiosas realizadas por Mary, para
que, apesar das restricdes vivenciadas rotineiramente no contexto da igreja, ela se percebesse
como legitima naquele espaco.

No capitulo 4 - Por uma cidadania religiosa - reflito sobre como a presenca de mulheres
trans em igrejas evangélicas, especialmente as convencionais, tem contribuido para uma ética
e uma politica da transgressao das normas religiosas. A partir da sua presenca judicialmente
garantida num templo de uma igreja pentecostal, Mel - que na época de nossas conversas tinha
53 anos, de origem periférica e que morava na sobreloja de seu saldo de beleza - apresenta uma
versdo de adesdo religiosa que se da a partir de certo ativismo individual e judicializacdo do
meio religioso em prol do direito a fé cristd entre pessoas LGBT, especialmente as pessoas
trans. E por intermédio desse ativismo que ela se constitui ou se reafirma como um sujeito
moral. Nesse sentido, esse capitulo defende como argumento central que a transgressdo da
norma é também uma forma de habitar a norma.

A terceira e Ultima parte do trabalho, A Igreja trans, teve como substancia principal do
debate as trajetdrias de Jacque e Alexya, duas mulheres trans com fortes vinculos religiosos e
destacada representatividade no contexto cristdo evangélico inclusivo. A reflexdo que inicia o
capitulo 5 - O direito a fé trans - se d& a partir dos relatos biograficos de Jacque, de 54 anos de
idade, que deixou o norte do pais rumo a S&o Paulo ainda no inicio dos anos de 1990. Suas
experiéncias evangélicas foram o destaque desse capitulo, que evidenciou a importancia que a
adesdo religiosa e a possibilidade de participagdo em uma comunidade religiosa podem ter para
os individuos, especialmente aqueles socializados nesse contexto. Destacou-se a importancia
do surgimento das inciativas inclusivas na cena crista brasileira, pois, a partir delas, pessoas
anteriormente rejeitadas nas igrejas convencionais puderam retomar suas vivéncias religiosas,
a exemplo de Jacque. A descoberta de um evangelho inclusivo por Jacque apareceu como um
turning point em sua trajetoria religiosa.

No sexto e Ultimo capitulo da tese, E o verbo divino se travestiu de humanidade,
apresentamos as narrativas de Alexya - mulher trans negra, periférica, 40 anos de idade, mae
de trés filhos adotivos, reconhecida como a primeira pastora trans da América Latina -, que
evidencia, a partir das suas praticas e discurso, a elaboracdo de uma teologia trans para além
da autoafirmagdo das identidades transgéneras no contexto cristdo. Um ponto relevante
sublinhado ao longo do capitulo foi a importancia da comunidade religiosa na sua transigédo de

género, como tambem na producdo e desenvolvimento da sua autoestima, que com o tempo a
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permitiu ser protagonista na cena religiosa evangeélica requerendo legitimidade e
reconhecimento para a experiéncias religiosas de pessoas trans e LGBT em geral. Tendo em
vista que uma parcela consideravel das iniciativas inclusivas carrega em suas estruturas visoes
cisheteronormativas - heranca das filiacGes religiosas de origem dos seus fundadores -, o Gltimo
item do capitulo apresenta uma reflexdo acerca dos limites ainda presentes no contexto das

igrejas inclusivas.

PARTE | - SOU TRANS, SOU LUZ

2 NOTAS SOBRE O CAMPO
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Neste capitulo, a intencdo é apresentar o universo e percurso etnografico desenvolvido
em torno das trajetorias religiosas que aqui sdo protagonistas, além de apontar, inicialmente,
para alguns conceitos fundamentais que sustentam os argumentos da tese. Pretende-se, ainda,
assinalar para particularidades que surgiram no decorrer do campo, as estratégias
metodoldgicas e as peculiaridades e as complexidades da pesquisa de campo.

Uma dessas complexidades foi o exercicio do meu distanciamento enquanto
pesquisador, pois, ao longo de varios anos, vivenciei, de forma intensa e constante, o contexto
de igrejas evangélicas convencionais. Esse periodo da minha vida foi vivenciado a partir de
uma forte adeséo e sentimento de pertenca. Minha experiéncia religiosa era percebida, até entéo,
como sendo coerente, linear e hermética. Mas, no decorrer da pesquisa, fui problematizando
essa suposta coeréncia em relacdo as minhas vivéncias religiosas e, assim, percebi todo esse
universo de negociaces, fissuras e descontinuidades que havia configurado a minha prépria
trajetoria religiosa - assim como de diversos interlocutores em campo.

A respeito desse argumento, de entender a experiéncia religiosa por meio de
descontinuidades e negocia¢des, Martins (2009) e Duarte (2005, 2006) apontam para o fato de
que, entre os brasileiros, existe uma grande possibilidade no contexto da socializacédo ou adesédo
religiosa de negociar com a regulacdo dogmatica, sendo que é com razoavel autonomia que as
convicgdes orientadas pela religido ocorrem nas decisdes de dominio da vida privada. Duarte
(2005) diz que a adesdo religiosa varia muito em seu nivel de intensidade na sociedade
brasileira, sendo que ndo necessariamente significa uma obediéncia total as doutrinas. Duarte
(2005) também argumenta que o sistema religioso define certo ethos privado, que abarca a vida
afetiva, conjugal, reprodutiva e erdtica; e tem sido ele, na maior parte das vezes, 0 pano de
fundo das negociacdes dos individuos entre as for¢as tradicionais e as mais modernas.

A minha adesdo aos evangélicos, entre 1996 e 2012, promoveu, durante um longo
periodo, uma forte negociacdo de subjetividades e visdo de mundo, sobretudo no que se refere
ao controle da minha sexualidade e a tentativa do apagamento de uma performance de género
entendida como “afeminada”. O meu desvincular dos evangélicos ocorreu a medida que minha
trajetéria académica se aprofundou, especialmente, a partir das minhas leituras sobre género e
sexualidade. Hoje, no momento em que escrevo a tese, ndo me percebo como um evangélico;
porém, nao posso dizer que ndo elaboro visdes de mundo influenciadas por essa racionalidade
religiosa. Contudo, as minhas dificuldades ndo estavam apenas em relativizar as suas praticas
e visGes de mundo. Enquanto pesquisador, o exercicio de maior esmero que precisei exercitar
foi encontrar um lugar de equilibrio entre o naturalizar em demasia e/ou, a0 mesmo tempo,

exotizar em excesso 0 que me era tdo familiar. O movimento, portanto, foi intensamente
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duplicado: tornar o familiar em exotico foi um exercicio tdo ou mais arduo que exotizar
semelhangas entre mim e meus interlocutores.

Ha uma vasta literatura antropoldgica que nos revela a importancia da producéo desse
distanciamento/aproximacdo. Sugerimos pensa-lo, a partir de Gilberto Velho, como uma
“objetividade relativa, mais ou menos ideologica e sempre interpretativa” (2013, p. 75). Nesse
sentido, como aponta Peirano (1995), o estranhamento nos possibilita o confronto entre teorias,
entre teoria e pesquisa e favorece a autorreflexdo. Anteriormente, DaMatta (1978) ja chamava
aatencado para a necessidade de “um desligamento emocional, ja que a familiaridade do costume
n&o foi obtida via intelecto, mas via coer¢éo socializadora” (p.30). DaMatta ainda aponta para
o fato de as transformacBes do exético em familiar, ou a do familiar em exotico, ndo serem
totais, mas continuam se dando com a presenca de "residuos™ entre um e o outro.

Estranhar o familiar foi um exercicio continuo ao longo do campo, pois em diversos
momentos eu precisava descrever situacgoes, rituais e comportamentos que, para mim, estavam
num certo lugar comum. Assim, como aduz Velho, “estranhar o familiar tornar-se possivel
guando somos capazes de confrontar intelectualmente, e mesmo emocionalmente, diferentes
versodes e interpretacfes existentes a respeito de fatos e situagdes” (2013, p. 78). Na producéo
desse distanciamento, como aponta Costa (2003), tanto a “naturalizagdo” do objeto quanto a
sua excessiva “exotizacdo” sdo situacOes comuns no fazer antropologico que precisamos
controlar.

Com o passar do tempo, especialmente a partir do meu aprofundamento, tanto nas
leituras sobre religido quanto na minha insercdo em campo, compreendi que a experiéncia
religiosa que eu vivenciei entre os evangelicos era uma experiéncia possivel dentre tantas
outras. Se por um lado ser “de dentro” me facilitou a insergdo por compreender o “idioma” do
grupo, por outro, havia riscos que eu precisava evitar, como por exemplo tomar como referéncia
as minhas experiéncias evangélicas para enquadrar as das outras pessoas e, a partir disso,
constatar quem era “evangélico de verdade”. Para tanto, foi necessario refletir detidamente
sobre a minha familiaridade afetiva com esse grupo religioso e, sobretudo, compreender, como
sugere Duarte (1983a), que nas sociedades modernas o religioso ndo se da numa perspectiva
nominalista linear, mas num sentido mais amplo de visdo de mundo estruturante. Também,
como argumenta Duarte (1983b), foi necessario reconhecer que as experiéncias de religiosidade
abarcam, na atualidade, muitos valores e comportamentos compreendidos como laicos ou ndo

confessionais. E, por fim, também compreender, de acordo com Duarte (1983b), que nos meios
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populares o ethos religioso privilegia mais as vivéncias gerais do que o conteudo doutrinario
das diferentes dominacdes 4.

Desse modo, ao conseguir negociar com minha familiaridade afetiva e perceber que as
experiéncias religiosas entre os evangélicos sdo heterogéneas, com niveis de adesdo distintos -
mas ndo menos legitimos -, pude compreender meu campo de pesquisa em sua amplitude.
Assim, voltei meu olhar para outras possibilidades de anélise que o segmento religioso
evangélico permitia adentrar.

No inicio da pesquisa, ainda circunscrito apenas na Grande Vitoria (ES)*, encontrei
dificuldades para localizar interlocutoras a fim de desenvolver o trabalho. O recorte dessa
pesquisa, inicialmente, restringia-se apenas as experiéncias religiosas de mulheres trans em
igrejas evangélicas convencionais. A propria complexidade da experiéncia em relevo fez com
gue houvesse uma dificuldade de encontrar, a principio, mulheres trans que se reconheciam e
se afirmavam como evangélicas. Dias e Colling (2018) argumentam que as religides, de um
modo geral, tém negado o direito das pessoas trans de existirem nas comunidades religiosas.
Em se tratando de comunidades cristds, a presenca de pessoas trans ainda se torna mais inviavel,
e mesmo nas igrejas inclusivas é possivel encontrarmos tracos de uma estrutura
cisheteronormativa que afastam essas pessoas do convivio religioso. Por serem recusadas e/ou
invisibilizadas em espacos religiosos cristdos, as pessoas trans tém suas trajetérias religiosas
constantemente interrompidas e, por esse motivo, ndo foram raros os relatos de uma experiéncia
religiosa fragmentada, quando ndo interrompidas.

Na Regido Metropolitana de Vitoria, encontrei algumas mulheres trans que eram
simpatizantes aos evangélicos e frequentavam vez ou outra 0s cultos em igrejas evangélicas
convencionais, mas que ndo se definiam como evangélicas. Com o tempo, percebi que essa
dificuldade em encontrar interlocutoras também estava relacionada a rede de relac6es na qual
estava inserido, ainda muito concentrado em um circuito religioso convencional e numa Unica
regido. Um dos motivos dessa dificuldade estava atrelado as préprias dindmicas da vida das
mulheres trans, as suas possibilidades de existéncia em nossa sociedade; sdo mulheres situadas
em contextos de sofrimento social nas chamadas margens do Estado (DAS E POOLE, 2004).

A vida de mulheres trans é marcada por inumeras violéncias cotidianas e deslegitimada em suas

4Duarte (2005) propde distingdes para que haja uma melhor compreenséo nao formalista do fenémeno religioso
em suas manifestacGes modernas. O autor aponta trés dimensdes estruturantes: “(1) “religido”, como identidade
ou pertencimento; (2) “religiosidade”, como adesdo, experiéncia ou crenga; (3) “ethos religioso”, como
disposi¢do ética ou comportamental associada a um universo religioso (DUARTE, 2005; p. 141).

5Grande Vitoria é expressdo comumente usada para designar a regido metropolitana da Grande Vitdria, que é
composta pelos municipios de Cariacica, Funddo, Guarapari, Serra, Viana, Vila Velha e Vitoria.
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dores e sofrimentos. Bento (2011) diz que a patologizacdo social dessa identidade propaga a
convicgdo de que essas pessoas sdo inferiores, menos humanas e, portanto, seus sofrimentos
sdo percebidos como menos importantes, sem relevancia. A empatia tende a ser direcionada as
experiéncias de quem reproduz a cisheteronormatividade. O que pode parecer uma dimensao
da vida ordinéria - como o fato de participar de uma comunidade religiosa e frequentar cultos
de uma igreja -, na vida de mulheres trans tal possibilidade se apresenta como o
empreendimento que necessita de uma intensa negociagdo da realidade.

Outro motivo de, inicialmente, ter dificuldade de encontrar interlocutoras foi porque
estava me atendo apenas ao contexto evangeélico convencional de Vitéria, e isso produziu um
limite que me impossibilitou alcangar novos contatos. Meu campo se ampliou quando passei a
me inserir em circuitos evangélicos para além dos que eu conhecia, principalmente quando me
inseri no contexto inclusivo.

Ao compreender que a experiéncia religiosa de pessoas trans tem como tracos
recorrentes a fragmentacao e a descontinuidade, comecei a acompanhar e a manter contato com
mulheres trans que se identificavam como ex-evangeélicas, mas que ainda possuiam um forte
ethos religioso advindo desse grupo. Tal decisdo contribuiu para que eu pudesse perceber que,
a apesar de haver sempre relatos de impedimentos dogmaticos explicitos nas igrejas evangélicas
convencionais em relacdo a identidade trans, 0 modo como essas comunidades assimilam a
presenca das pessoas trans varia no grau de intolerancia e/ou aceitabilidade - algo que veremos
ao longo das trajetorias evidenciadas.

Em meados de 2016, eu j& havia estabelecido contato com trés interlocutoras que se
identificavam como mulheres trans evangélicas na Grande Vitoria (ES): Crislaine, Mary e Mel.
Crislaine ja havia sido interlocutora da minha pesquisa de mestrado*®. Mary residia na mesma
localidade onde morei por anos e proximo de onde ainda hoje vive minha familia e soube da
sua adesdo aos evangelicos por meio de um colega em comum; meu primeiro contato com ela
foi por uma ligacdo telefénica. Ja em relacdo a Mel, soube da sua experiéncia evangélica por
meio de uma reportagem divulgada na impressa local; entéo, realizei meu primeiro contato com
ela via redes sociais.

Sobre meus contatos com Mary e Mel, realizei inimeros encontros com elas em suas
casas, locais de trabalho e, também, em lugares puablicos. Os primeiros encontros foram
pautados por um roteiro pré-estruturado, com entrevistas em profundidade; mas, no decorrer da

pesquisa, em diversos momentos, nossas conversas passaram a ser guiadas pelas proprias

16 Nos capitulos posteriores, esses encontros serdo apresentados com mais detalhes.
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demandas cotidianas das interlocutoras no que tange as experiéncias e situagdes vividas em
seus contextos sociais, familiares e religiosos. Certa vez, Mel me ligou dizendo que precisava
contar as novas situac@es vividas na igreja; assim, sugeriu dia e horario para que eu pudesse ir
até seu saldo e me colocar a par das novidades. Essa relacdo mais proxima também foi
desenvolvida com Mary. Recordo-me, também, de uma mensagem de Mary enviada pelo
Messenger - aplicativo de mensagem privada do Facebook!’ -, perguntando quando nés nos
veriamos novamente, pois ela precisava “desabafar”.

Além das entrevistas em profundidade, nos sentavamos para tomar um café na padaria
e famos as suas casas ou locais de trabalho. Também fui a vérios cultos de uma igreja
Assembleia de Deus localizada no centro de Vitoria (ES) e da igreja Catedral dos Milagres,
localizada num bairro periférico no municipio de Serra (ES). Ambos os templos eram,
respectivamente, os frequentados por Mel e Mary. Elas frequentavam igrejas convencionais e,
desse modo, suas presencas nos cultos e eventos, geralmente, ndo se davam de maneira
harmoniosa. Ao participar dos cultos nessas igrejas, procurei ter uma presenca discreta e,
guando possivel, anénima. Isso porque eu tinha receio de que, por algum motivo, pudesse
atrapalha-las ou intensificar situacdes de conflito que as suas presencas naturalmente
provocavam ao me revelar como um pesquisador que estava ali para “investigar” as
experiéncias religiosas delas. Assim, eu, em concordancia com elas, considerei mais prudente
gue minha presenca nos cultos ocorresse sem que minha identidade de pesquisador fosse posta
em evidéncia, sendo eu apresentado, quando indagado por alguém, como um amigo delas que
aceitou o convite para ir ao culto. Por exemplo, como veremos no capitulo 4, a presenca de Mel
na igreja onde frequentava se dava de maneira extremamente conflitiva e vigiada. Logo, se me
apresentasse como um pesquisador que estava interessado nas experiéncias religiosas de Mel,
isso poderia, de alguma forma, contribuir para que ela sofresse ainda mais represalias. Em
relacdo as minhas interlocutoras, portanto, procurei ser o mais atento e cauteloso possivel,
inserindo o trabalho de campo num universo de negociagdes da realidade e compreendendo 0s
espacos de circulacdo dessas mulheres trans. Sobre essa dimensdo ética do trabalho
antropoldgico, ou seja, a de se identificar enquanto pesquisador ao se inserir num grupo, Debert
(2004) problematiza a no¢ao de uma identificagdo empatica com os informantes como condicéo
da pesquisa, em relacdo aos prejuizos causados pela clareza na explicitacdo dos objetivos e

hipdteses que organizam a pesquisa em grupos dominantes.

17 plataforma de rede social e midia social virtual extremamente popular no Brasil e no exterior.
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Considerando as particularidades dos argumentos de Debert e 0 meu campo de pesquisa,
a intensdo foi preservar e proteger as interlocutoras de possiveis situacfes de sancdo que a
minha presenca explicitada como pesquisador pudesse lhes causar nos cotidianos de suas
interacdes nas comunidades religiosas as quais frequentavam. Omitir minha identidade de
pesquisador também foi uma forma de me proteger, sobretudo, para que minha presencga néo
causasse desconforto e desconfianga entre os “nativos”. Sdo as trajetorias de mulheres trans
evangélicas e ndo as instituicdes que elas estdo inseridas o tema central desta pesquisa. Desse
modo, ao acompanha-las nos cultos, a intencdo era focar nas suas interacdes frente as
instituicdes, e ndo o contrario; é por isso que, nas igrejas onde ndo me identifiquei, quase nunca
interagia como pesquisador interpelando os outros fiéis com perguntas ou questionarios.
Interpelei, uma Unica vez, algumas pessoas na igreja onde Mel frequentava; mas, mesmo assim,
o fiz com perguntas bem pontuais e genéricas.

Ainda em terras capixabas, realizei entrevistas com Crislaine, que ja havia sido
interlocutora da minha pesquisa de mestrado. Ela foi a primeira interlocutora desse trabalho.
Quando havia encerrado meu campo de pesquisa do mestrado, continuei mantendo contato e,
por meio das postagens de Crislaine no Facebook, soube da sua conversdo a uma pequena
congregacéo da Assembleia de Deus. A época'®, ndo pude acompanhar, de perto, a experiéncia
religiosa de Crislaine nessa denominacdo, mas conversdvamos constantemente pelo Messenger
e ela me relatava essa “nova fase de sua vida'®”. Sua experiéncia religiosa entre os evangélicos
até ali havia sido breve, porém, vivida com muita intensidade. Quando finalmente pude estar
préximo a Crislaine, ela ja ndo mais frequentava a mesma congregacao, mas expressava um
forte ethos religioso do grupo do qual participava.

De forma preliminar, entdo, eu havia pensado em focar apenas nas trajetorias religiosas
de mulheres trans evangélicas no contexto das igrejas convencionais, pois acreditava que, em
igrejas inclusivas, ndo haveria conflitos explicitos. Entretanto, ao longo do campo, essa no¢ao
foi logo refutada pelo contato com mulheres trans do segmento evangélico inclusivo. A partir
desse dado - de que existiam impedimentos para a expressdo da fé e crenca de mulheres trans
tanto nas igrejas evangélicas convencionais quanto nas inclusivas -, ampliei meu campo e passei
a entrevistar mulheres trans evangélicas frequentadoras de igrejas inclusivas.

Para que fosse possivel expandir meu campo de pesquisa, precisei sair do circuito

religioso evangélico de Vitoria, tendo em vista a pouca presenca de mulheres trans frequentando

18 Na época em que Crislaine se converteu, eu estava finalizando meu texto de mestrado e, quando aprovado no
processo seletivo do doutorado em Ciéncias Sociais da UFJF, mudei-me para a cidade de Juiz de Fora.
19 Expressdo usada por Crislaine para definir aquele momento de sua vida, depois da sua ades&o religiosa.
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igrejas convencionais e o nimero bem reduzido de igrejas inclusivas que, a0 menos no periodo
de realizagdo da pesquisa, ndo contavam a adesao de mulheres trans, conforme informagéo dada
por suas liderancas - algo notado também por mim ao frequentar alguns cultos nessas
comunidades. Para me informar sobre as denominac@es religiosas inclusivas em Vitoria, fiz
uma busca inicial na internet com intuito de saber quantas existiam na regido; posteriormente,
quando as visitava, eu perguntava se existiam outras igrejas além das que eu havia encontrado
ao acessar a internet. No periodo da pesquisa, eu havia identificado apenas trés igrejas
inclusivas em toda a Grande Vitoria: a Igreja da Comunidade Metropolitana, que realizava seus
cultos na UFES; a Comunidade Nova Vida, localizada no suburbio de Vitoria; e a Igreja Crista
Contemporénea, situada no municipio de Vila Velha.

Depois de um periodo inicial da realizacdo do campo na regido metropolitana de Vitoria,
passei a acessar uma rede de pessoas de diferentes contextos religiosos, militantes e
académicos.?’ Concomitantemente a minha relagdo com Mary, Mel e Crislaine, realizei varias
viagens para Sdo Paulo, onde eu ficava em média uma semana por viagem. A maior parte das
entrevistas realizadas para essa pesquisa foi com mulheres trans evangélicas que residiam na
Regido Metropolitana de Séo Paulo.

Até entdo, eu havia me concentrado apenas no circuito religioso evangélico capixaba.
Ao procurar contatos em outros contextos, fui sendo informado de algumas mulheres trans que
se identificavam como evangélicas e frequentavam igrejas inclusivas, ou que tinham alguma
vivéncia nesse grupo. Muitas dessas mulheres, em suas infancias e/ou juventudes, haviam tido
uma intensa insercdo entre os evangélicos convencionais. Todos 0s contatos a que tive acesso,
nessa fase de ampliacdo do circuito e das redes da pesquisa, foram de mulheres trans que
residiam em outros estados. Nesse momento, conheci Jacque e Alexya, cujas pertencas
religiosas no contexto cristdo evangélico eram fortemente demarcadas; inclusive, tinham suas
trajetdrias religiosas divulgadas em reportagens em diferentes sites. Ambas se tornaram
interlocutoras desta pesquisa.

A medida que ocorria minha interacdo com Jacque e Alexya, eu era apresentado a uma
cena religiosa inclusiva da cidade de S&o Paulo, e outras mulheres trans evangélicas foram
entrevistadas, mas nunca no mesmo grau de proximidade como ocorreu com as duas citadas
acima. Havia, entre nés, uma dimensdo de confianca e muita reciprocidade e, apesar de nédo
estar tdo intensamente presente em seus cotidianos, desde nosso primeiro encontro houve uma

empatia reciproca. De um lado, havia um pesquisador que desejava encontrar pessoas dispostas

20 Agradeco ao pesquisador e prof. Dr. Fabio Py por ter me disponibilizado alguns contatos de importantes lideres
evangélicos progressistas, como a pastora trans Alexya Salvador.
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a contribuir com uma pesquisa e, da parte delas, havia o reconhecimento da importancia de dar
visibilidade as suas experiéncias. Ocorreu uma situacdo propriamente de encontro etnogréfico
tal qual nos fala Crapanzano (1980); uma confluéncia de interesses de ambas as partes que
possibilita o trabalho etnografico.

Tanto Jacque quanto Alexya possuiam uma atuacdo expressiva no cenario religioso
inclusivo e no movimento LGBT, especialmente em S&o Paulo. Ambas protagonizam um tipo
de movimento religioso que visa dar visibilidade as experiéncias trans no contexto cristdo. O
fato de ter escolhido priorizar suas trajetdrias esta ligado a esse protagonismo que elas possuem,
dentro do qual a préopria pesquisa que eu estava realizando tinha um lugar para estar, uma vez
que era mais um meio de falar, de expressar e tornar visiveis os conflitos diarios vividos por
elas.

Minha relacdo com Alexya se desenvolveu quase sempre antes ou depois dos cultos da
Igreja da Comunidade Metropolitana de S&o Paulo (ICM-SP), localizada no bairro Santa
Cecilia, regido central da capital paulista, na qual ela é pastora. Algumas vezes nos encontramos
no templo, em dias que ndo havia nenhuma atividade na igreja. Ela ndo residia em Séo Paulo
capital e preferia marcar nossos encontros em horarios alternativos aos dos cultos. Mesmo néo
a encontrando em outro ambiente que ndo fosse o da igreja, pude ter contato com toda a sua
familia - marido, duas filhas e um filho -, a qual estava sempre na igreja. Alexya foi uma das
poucas mulheres trans com quem conversei que havia constituido familia?!, e ela salientava,
com pezar, o fato de sua trajetdria de vida ser uma excessdo em relacdo as outras mulheres
trans. A ICM aparece em suas narrativas como sua segunda casa, como o lugar responsavel
pelo “nascimento da Alexya”. Foi na ICM onde ela ganhou respaldo religioso para realizar a
sua transicdo de género. Quando ndo estdvamos em momentos de culto, Alexya ficava muito a
vontade na igreja, tirava seus sapatos, sentava de maneira despojada e incentivava a me sentir
em casa. Assim, a ICM, por intermédio de Alexya, tornou-se um lugar familiar para mim;
quando l& chegava, eu era recebido com abragos receptivos e simpaticos dos fiéis.

Na ICM, também tive a oportunidade de entrevistar e conversar, em algumas ocasides,
com o Reverendo Christiano, lider da igreja. Foi ele quem me apresentou a teologia indecente,
da tedloga feminista Marcella Althaus-Reid. Por meio dele, também ouvi pela primeira vez a
expressao cristrans, para designar as particularidades da experiéncia religiosa de pessoas trans
no contexto cristdo. Além do reverendo, entrevistei Ivana, mulher trans - ou como preferia se

identificar, mulher em transic&o -, & época com 54 anos de idade, presbitera da ICM que iniciou

2L Carla se declarou casada, mas ndo tinha filhos.
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sua experiéncia trans se identificando como crossdresser e estava, gradativamente, adotando
uma identidade completamente feminina. No periodo da entrevista, lvana ainda precisava fazer
uma gestdo da sua identidade de género, pois, em seu ambiente de trabalho, ela se identificava
pelo género masculino, como uma estratégia para evitar a possivel perda de clientes. Em suas
palavras: “Eu me monto de homem para trabalhar ”. Ela atuava como profissional de tecnologia
da informagédo prestando assessoria a diversas empresas. Algo interessante a ser pontuado sobre
minha entrevista com lvana foi que ela se realizou num bar, localizado no Largo de Santa
Cecilia. A sugestdo de irmos a um bar foi de Ivana, pois ela queria conversar num lugar onde
pudesse tomar uma cerveja. Era um final de tarde; naquele momento, ela disse ter tido um dia
muito cansativo no trabalho e estava precisando relaxar. Essa informacdo é interessante, pois
revela uma caracteristica bem especifica da ICM: o fato de ser uma igreja sem rigidez em
relagdo ao chamado “usos e costumes ”, ou seja, ndo ha uma vigilancia institucional sobre a vida
privada dos fi¢is?2.

Além dos cultos que frequentei na ICM-SP, participei de uma mesa redonda intitulada
Dialogo Inter-Religioso: Roda de Conversa entre liderancas religiosas. A intencdo desse
dialogo, promovido pelo Programa de Educacdo Comunitaria e Cidadania®, foi discutir com
liderancas religiosas de diferentes credos a influéncia, na comunidade LGBT, da espiritualidade
e do exercicio da fé na promogdo do cuidado e da satde. O principal ponto discutido foi o
processo de acolhimento e inclusdo nas diferentes religides em relacdo a diversidade. Dentre
varias questdes abordadas, pontuou-se o fato de que, nas diferentes religiées, durante muito
tempo, a populacdo LGBT ndo teve o seu “direito ao exercicio da fé” garantido, e que esse
direito €, sobretudo, uma questdo politica. Outra questdo sublinhada foi a possibilidade de a
adesdo a uma religido influenciar no autocuidado, pois, em diferentes religides, o corpo é
percebido como um bem valioso, como um templo. A tematica do autocuidado foi levantada
para enfatizar como pessoas LGBT, ao serem vulneraveis de diversas maneiras - inclusive
impedidas de exercitarem suas crengas -, passam a ter uma relagdo com o cuidado de si muito
precarizada. Na ocasido, a religido foi vista como uma possibilidade de valorizacdo do corpo e
do autocuidado, especialmente no que se refere as infecgdes sexualmente transmissiveis.

Diferentemente de como ocorreu com Alexya, minha relagdo com Jacque se
desenvolveu fora do convivio da igreja da qual ela fazia parte, a Comunidade Crista Nova
Esperanca (CCNE). Depois de tomar conhecimento da trajetéria religiosa de Jacque, por meio

22 Essa caracteristica da ICM sera mais bem abordada em no sexto capitulo, quando destacaremos a trajetdria da
Alexya.
23 Esse programa é vinculado ao Centro de Pesquisas Clinicas |1 do Hospital das Clinicas da USP.
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de uma reportagem?* divulgada em 2016, na pagina do El Pafis, fiz uma aproximag&o por meio
de seu perfil no Facebook e por WhatsApp?®. Enviei uma mensagem, pela qual me apresentei e
informei 0 motivo do meu contato. Ela respondeu quase de imediato, prontificando-se a ser
uma interlocutora da pesquisa. Jacque me solicitou, como forma de retribuicdo, alguma doacao
para ajudar em seu trabalho religioso e social com as pessoas trans. E foi assim, por meio dessa
relacdo de troca, que minha interacdo com Jacque teve inicio.

Meus encontros com Jacque ocorreram quase sempre em locais publicos, como
restaurantes, lanchonetes, praca de alimentacéo e praca publica. Outras vezes, nos encontramos
em ambientes institucionais, a exemplo de quando fui a atividade organizada por ela, o Jantar
Trans, parte do seu trabalho religioso e social, o Projeto Séfora’s, que a época estava sendo
realizado numa das salas do escritorio da Parada LGBT de Séo Paulo. Apesar de morar na
regido central de Sdo Paulo, Jacque nunca sugeriu sua quitinete como lugar para que ocorressem
nossas conversas. Certa vez, porém, haviamos combinado de sair para jantar; nesse dia, Jacque
teve um imprevisto e me pediu para que a aguardasse na recepc¢éo do saldo de beleza onde ela
trabalhava, proximo a Avenida Paulista.

Na CCNE da Vila Mariana, igreja da qual Jacque fazia parte, tive a oportunidade de
conversar com o pastor Atila, que me disponibilizou um livro organizado por ele, intitulado
Panorama Homoafetivo: perspectivas cristas de inclusdo LGBT, uma coleténea de artigos de
autores de diversas areas publicada em 2015. Além dele, fui gentilmente recebido por sua mae,
uma senhora que atuava como lideranca espiritual na igreja. O pastor Atila vem de uma familia
com varios pastores da igreja Assembleia de Deus; porém, quando assumiu sua
homossexualidade, foi expulso da igreja. Assim que se inseriu no contexto evangélico
inclusivo, sua mée o acompanhou. Na CCNE, também conheci Pietra e Antdnia, duas mulheres
trans com experiéncias anteriores em igrejas convencionais.

Ao longo do meu campo, o Facebook e 0 WhatsApp foram importantes ferramentas de
didlogo, pois contribuiram para a producdo de uma aproximacdo com as interlocutoras num
sentido cotidiano. Nao s, mas especialmente com as residentes em S&o Paulo, foram inimeras
as mensagens de texto e audio trocadas, além das postagens compartilhadas. Tal possibilidade
conferida por esses aplicativos ajudaram no estreitamento das relagfes, o que produziu uma
sensacédo de continuidade do contato e ajudava muito quando nos encontravamos pessoalmente,

pois ndo havia sensacdo de haver um hiato em nossas interagdes. Tal situagdo ficou bem

24 Disponivel em: https://brasil.elpais.com/brasil/2016/07/15/politica/1468609991_896571.html, acessado em 05
de outubro de 2017.
2 Aplicativo para troca de mensagens instantaneas.
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evidenciada, por exemplo, quando Alexya e Jacque esqueciam que eu morava em outro estado
e me convidavam para algum evento que iriam participar - e que consideravam ser interessante
para minha pesquisa -, mas ndo faziam o convite com antecedéncia. Nesse sentido, como
argumenta Recuero (2009), as redes sociais permitem a manutencdo dos lacos sociais
estabelecidos no espaco off-line.

Foi nessa cena religiosa crista inclusiva em Séo Paulo, participando de cultos e eventos
religiosos diversos, que fui conhecendo mulheres trans evangélicas e deixando de ser um total
desconhecido entre algumas liderancas religiosas inclusivas. Diferente de como ocorreu nas
igrejas convencionais, nas inclusivas, a minha identidade de pesquisador foi posta em evidéncia
desde o inicio, com énfase no tema da pesquisa — a experiéncia evangeélica de mulheres trans.
Assim, algumas vezes, no final dos cultos, agradeciam a minha presenca e me identificavam
como “o pesquisador”.

Em suma, a presente pesquisa é resultado de um trabalho de campo realizado de 2016 a
2018 e situada no eixo Vitoria (ES) - Séo Paulo (SP). Em meados de 2018, a partir de uma
busca nas redes sociais, encontrei uma nova igreja inclusiva, a Filhos da Luz, em Fortaleza
(CE), que estava num movimento politico-religioso similar e denominado “Sou trans, sou luz ”.
Este movimento contava com um perfil no Instagram, com diversas publica¢des incentivando
as pessoas trans a exercitarem a sua fé e as convidando para a igreja. A partir dessa busca,
encontrei o perfil de Sabrina, mulher trans que fazia parte dessa denominagéo religiosa e me
concedeu uma entrevista via chamada de video. Meses depois do meu contato com Sabrina, fiz
uma viagem a Fortaleza para conhecer a igreja e saber um pouco mais sobre esse movimento
por visibilidade de pessoas trans, que se destaca até mesmo em se tratando do contexto
evangélico inclusivo. “Sou trans, sou luz” é um movimento que aponta para um fendmeno
emergente, ainda pouco difundido, das experiéncias religiosas e protagonismo de pessoas trans
no contexto evangélico.

Ao todo, foram entrevistadas formalmente, com gravacao de audio, quinze mulheres
trans (Crislaine, Mary, Mel, Jacque, Alexya, Vera?®, Nicole, Brunna, Paula, Carla, lvana,
Sabrina, Nicole, Penélope, Pietra — e também conversei, de maneira menos formalizada, com
outras mulheres que se identificavam ou que ja haviam se identificado com os evangélicos (caso
de Gabriela, Brenda, Bruna e Antonia). Algumas das interlocutoras eu encontrei apenas uma
vez; ja com outras, como ja demonstrado, 0 meu contato foi mais intenso, tendo participado um

pouco dos seus cotidianos e, por isso, N0ssos encontros deixaram de ter apenas um carater de

2 Unica interlocutora que pediu para usar um pseuddnimo para identifica-la.
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entrevista e passaram para uma dimensdo mais de conversa e até mesmo de confidéncias. Como
apontado por Bispo (2016) em seu trabalho sobre a carreira artistica das chacretes, a
proximidade criada com interlocutoras de uma pesquisa cujo foco sdo suas historias de vida se
da a partir de uma insisténcia, caracteristicamente antropoldgica, e ndo existe uma razéo
transcendental para que algumas aceitem um contato mais intimo e outros ndo. Tal circunstancia
reflete como o trabalho etnografico € marcado por um resultado multifacetado, relacdes
possiveis e situacdes imponderaveis, o que Marilyn Strathern (2014) chamou de
imprevisibilidades da etnografia, e, bem antes dela, Malinowski (1976) chamou de o0s
imponderaveis do trabalho de campo.

Desse modo, ao longo da tese, serdo privilegiados os relatos biograficos e alguns
testemunhos de Crislaine, Mary, Mel, Jacque e Alexya. Atrelada a trajetoria de Jacque, 0s
relatos de Carla serdo inseridos. Enquanto as trés primeiras tém suas trajetorias vivenciadas em
igrejas convencionais, as outras ttm como marca das suas trajetdrias evangélicas uma atuacéo
efetiva em comunidades inclusivas. A énfase em suas histdrias de vida € uma tentativa de
refletir, assim como Perlongher (1987), por meio da nocdo de trajetoria modelares - ou seja,
“percursos que ndo pretendem ser ‘representativos’ no sentido estatistico, mas apenas
indicativos de algumas tensdes que percorrem ¢ agitam o emaranhado de redes relacionais”
(PERLONGHER, 1987, p. 173)7".

Assim, este trabalho so6 foi possivel por conta de afinidades que foram se efetivando ao
longo do caminho. Mais do que minha escolha, foram algumas das interlocutoras que me
escolheram, que me deixaram participar um pouco de suas vidas e conhecer um pouco de suas
historias. Quando possivel, priorizei o vinculo com aquelas, as quais percebia ter uma forte
adesdo religiosa e expressiva atuacdo em suas comunidades religiosas. Algo importante a ser
ressaltado na criacdo de vinculos é que, se num primeiro momento as minhas vivéncias
particulares entre os evangélicos me “atrapalharam” na producdo do meu distanciamento, em
tantos outros - como quando as interlocutoras me perguntavam sobre a minha religido e eu
revelava a minha trajetoria evangelica e experiéncias enquanto homem gay nesse contexto
religioso -, surgia uma empatia matua de experiéncias compartilhadas por muitas delas. Muitas
vezes, invertiamos os lugares e eu passava a ser o “entrevistado”. Desse modo, eu deixava
apenas de ser “o pesquisador” e me tornava alguém que nao era alheio a religido evangélica e

nem a experiéncia LGBT.

27 O desenho metodoldgico dessa pesquisa foi diretamente inspirado no trabalho de Raphael Bispo — Rainhas do
Rebolado: Carreiras artisticas e sensibilidades femininas no mundo televisivo (2016).
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2.1 A EVANGELIZACAO DE UMA REGIAO MORAL

Ao ampliar meu campo de pesquisa para Sao Paulo, transitei por mapas culturais muitos
distintos e estranhos a mim; no inicio, a cidade era apenas um somatorio de pontos turisticos e
points noturnos pouco familiar e, consequentemente, muito impessoal. Diferente de Vitoria,
que é um dominio sociocultural bem compreendido e reconhecido por mim, precisei me
familiarizar e reconhecer as paisagens urbanas de S&o Paulo aos poucos. Foi a partir desse
momento de maior familiaridade com a paisagem sociocultural de S&do Paulo que consegui
mapear a presenca de trés igrejas inclusivas localizadas numa regido moral da area central da
cidade. Regido moral essa j& identificada na destacada etnografia realizada por Nestor
Perlongher com michés paulistanos, ainda na primeira metade da década de 1980.

Perlongher (1987) faz referéncia a Robert Park, proeminente sociélogo da Escola de
Chicago, quando este propBe a nocdo de regido moral para designar como nas cidades,
especialmente em grandes centros, o isolamento entre as popula¢6es urbanas ndo se dé apenas
por atributos profissionais ou econémicos, mas também por gostos ou temperamentos. Para
Park (1973), dentro da dinamica e organizacao da vida na cidade, a regido moral é aquela em
gue as pessoas se encontram para a diversdo por compartilharem as mesmas paixdes e por serem
movidos pelos impulsos latentes e, as vezes, incontrolaveis. Essas regides surgem pela propria
heterogeneidade e caracteristica ambivalente que 0s grandes centros apresentam, pois ora sdo
restritivos, ora sao permissivos. De modo geral, uma regido moral é assinalada pela presenca
de identidades excéntricas, pois se caracteriza por um codigo moral divergente.

Perlongher (1987) faz uma particular apropriacao do conceito de regido moral proposto
por Park para identificar areas do centro de S8o Paulo que, ja no inicio dos anos de 1980,
caracterizavam-se por serem espacos de grande circulacdo e habitados por pessoas com
identidades sexuais e de género dissidentes, como o Largo do Arouche. Perlongher apontou
para o fato, na época, de o Largo do Arouche ser um ponto particularmente sensivel do centro
da capital paulista, pois era uma &rea residencial de classe média; vizinhanga que apoiou, em
boa medida, a operacdo policial de “limpeza” da area, que ficou conhecida como “Operagédo
Richetti” (PERLONGHER, 1987, p. 91). O autor traz relatos e reportagens da época e mostra
como essa operacdo foi violenta por parte da policia e com grande apoio de comerciantes e
moradores locais. Perlongher diz que o resultado desse trabalho de “limpeza” “foi a supressao
do Largo do Arouche como ponto de concentragdo das populagdes homossexuais™ (1987, p.
99). Houve um deslocamento da populagdo LGBT, que nessa regido habitava e circulava, para

outras areas adjacentes ao Arouche.
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Passadas quase quatro décadas da etnografia realizada por Perlongher, é possivel
afirmar que a higienizacdo desejada da regido do Arouche em relagdo a populacdo LGBT néo
se efetivou, pois ela ainda é reconhecida como um espaco de sociabilidade dessa populacdo e
de uma certa cena underground de S&o Paulo. Contrastando com essa geografia do pecado
(OLIVEIRA, 2017), ha inumeros templos de igrejas evangélicas convencionais (Assembleia de
Deus, Adventista, Internacional da Graga, Batista etc). Todavia, nos Gltimos anos, é possivel
perceber outro movimento nessa area da cidade - ainda que aparentemente discreto, mas ndo
imperceptivel - de igrejas evangélicas inclusivas. Foi nesse mesmo local que, em minha
incursdo, notei certa concentracdo de igrejas evangélicas inclusivas. Séo elas: a CCNE, a ICM
e a Cidade de Refugio, que se localizavam no bairro de Santa Cecilia, no centro de Séo Paulo,
préximas a praca da Republica, lugar conhecido pela prostituicdo masculina, e do Largo do
Arouche, lugar, como ja dito, de intensa sociabilidade LGBT. No mapa a seguir, podemos

visualizar com clareza a localizagdo das igrejas inclusivas:

Mapa 1 — Santa Cecilia e Largo do Arouche

Q - o LU

CAMPOS
ELISEOS

Fonte: - Imagem extraida do Google Maps

Tanto a CCNE quanto a ICM ja foram referidas no inicio deste capitulo e,
posteriormente, serdo melhores apresentadas, quando abordarmos a emergéncia do movimento
evangélico inclusivo no Brasil. Ambas sdo denominag6es inclusivas, surgidas no pais durante
a primeira metade dos anos 2000. Enquanto a primeira se caracterizaria por uma teologia
voltada para a propagacdo de uma vida cristd para gays e léshicas, com énfase na teologia
pentecostal da batalha espiritual, a segunda se destacaria por ter um apelo mais ativista, um
discurso pautado na reinterpretagdo dos textos biblicos, numa cosmologia religiosa que se funde
com a pauta da construcdo da cidadania LGBT.

Ja a igreja Cidade de Refugio é uma denominacao inclusiva mais recente, fundada em

2011 pela pastora Lanna Holder, ex-missionaria evangélica do segmento convencional. E uma
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comunidade religiosa que se assemelha, teologicamente, a CCNE. Na época em que estava no
contexto convencional, Lanna pregava a favor da “cura gay”; isso porque €la, supostamente por
intervencdo divina, havia deixado de ter “sentimentos 1ésbicos” e, assim, percorria o Brasil e 0
mundo com o seu testemunho de “ex-lésbica”. Lanna Holder fundou a Cidade de Reftigio com
sua esposa Rosania Rocha, quando as duas foram expulsas de sua denominacgéo de origem, a
Assembleia de Deus, por assumirem seu relacionamento lésbico. No site da igreja, diz que:
“Como resposta de Deus a nossa geracdo, a Cidade de Refugio sempre desejou alcancar
aqueles que se sentiam excluidos, rejeitados em suas igrejas de origem em razdo de sua
orientacdo sexual ou por qualquer outro motivo que fosse?® ”.

A Cidade de Refugio é uma denominagdo que carrega o ethos pentecostal das suas
fundadoras, 0 que pode ser percebido na caracteristica dos cultos, sobretudo nas pregaces e
louvores. Nos cultos, ha muita comocéo, choro, exultos de alegria, performances extaticas de
quem esta na plateia e no pulpito. Assim como na CCNE, ha énfase na teologia da batalha
espiritual. H4 um esforgo para que a igreja ndo seja percebida apenas como uma “igreja de
gays”, mas uma igreja que aceita a todos, independentemente da identidade sexual e de género,
e isso inclui as pessoas heterossexuais.

Apesar de inclusiva, ha uma forte defesa de condutas sexuais entendidas como
santificadas e imprescindiveis para uma vida cristd satisfatoria, entre elas, relacdes sexuais
somente depois do casamento. Essa critica a “promiscuidade” realizada por algumas liderangas
inclusivas foi evidenciada por Natividade (2008) como sendo similar aquelas sustentadas por
evangeélicos convencionais. Uma caracteristica peculiar da Cidade de Refugio é o fato de ela
ser liderada por duas mulheres lésbicas - ao contrario da maior parte das igrejas inclusivas, que
tem como suas liderangas homens gays.

Da Cidade de Refugio, conheci Penélope, mulher trans de 41 anos que fazia cover de
Clara Nunes?® em boates e casas de show em S&o Paulo. Ela também atuava como maquiadora;
mas ao ser expulsa de casa, aos 14 anos, sobreviveu durante muito tempo por meio da
prostituicdo. Por influéncia de sua familia, Penélope foi adepta do Candomblé desde a infancia.
A insercdo na igreja evangélica so veio a acontecer em sua vida adulta recente e esta diretamente
ligada ao que sugiro chamar de “evangelizacdo da regido moral” do Largo do Arouche. Até o
momento de sua conversdo, Penélope ndo havia tido nenhuma proximidade com o contexto

evangelico.

28 Disponivel em: http://cidadederefugio.com.br/sobre-a-igreja/
29 Famosa cantora brasileira com forte proximidade com as religides de matriz africana morta em 1983.
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Em 2014, num momento de muita dificuldade financeira, ocasionada por uma forte
depressdo - 0 que a impossibilitou de realizar seus shows -, Penélope passou a morar dentro do
seu carro em uma praca do Arouche. Numa tarde de domingo, ela recebeu um panfleto de
divulgacdo da Cidade de Reflgio entregue por um rapaz que, segundo ela, era bem afeminado.
Antes de ver sobre o que se tratava, Penélope pensou que o material se referia a divulgacdo de
uma boate nova.

O rapaz, entdo, explicou a perspectiva da igreja e fez o convite para que ela fosse ao
culto naquela noite. Penélope chegou a indagar ao rapaz se ela nao correria o risco de quererem
expulsar a pombagira dela, pois sabia que essas situacdes eram comuns de serem vividas por
pessoas trans em igrejas evangélicas. Penélope recorda que foi ao culto na noite daquele
domingo e diz ter “recebido uma palavra® ” que a impactou muito; assim, iniciou seu processo
de adesdo ao evangelho.

Seu ingresso e completa adeséo a igreja, bastante tempo depois de sua primeira visita a
Cidade de Reflgio, sdo percebidos como uma das principais causas de melhorias em sua vida.
Penélope havia sido batizada na igreja; para ela, esse evento foi narrado como um dos mais
importantes da sua vida, no qual ela sentira intensamente a “presenca de Deus”. Segundo
Penélope: “Se ¢ de coragao, vocé entrega a sua vida para Deus. Aquela pessoa que vocé era
no passado - se vocé era uma prostituta, um marginal -, aquela pessoa ali, no momento do
batismo, deixa de existir”.

Penélope, a partir da sua adesdo a igreja Cidade de Reflgio, passou a buscar mudancas
em sua vida para que assim pudesse ter uma vida religiosa satisfatéria. A partir do apoio
espiritual que recebeu, ela disse ter conseguido superar seu estado depressivo e voltar a exercer
suas atividades profissionais. Uma dessas mudancas incentivadas pela igreja é uma conduta
sexual que seja compativel com o que hegemonicamente se pensa de uma vida cristd. Penépole
disse que ha um esforco por parte dela, no intuito de se adequar as expectativas da referida
denominacdo, no que diz respeito aos relacionamentos amorosos e sexuais, para que seja
superado o que € denominado de “os vicios da carne”. Penélope disse que a Cidade de Reflgio
também incentiva relacionamentos amorosos com pessoas da propria denominacéo, isto é,
“conhecer uma pessoa em Deus” €, SO depois do casamento, o relacionamento sexual seria
desejavel.

Narro um pouco da trajetoria de Penélope para evidenciar o fendmeno de evangelizacéo

dessa regido moral do centro da cidade de Sdo Paulo, pois, foi a partir desse fendmeno que

30 Expresdo émica usada pela interlocutora.
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minha interlocutora veio a conhecer o evangelho inclusivo. Sugiro pensar que essa emergéncia
de igrejas evangélicas inclusivas em &reas como as do Largo do Arouche pode ser entendida
como uma estratégia de expansdo da teologia evangélica em busca de areas da cidade que
apresentam uma cena LGBT. Essas denominacdes religiosas, com seus discursos inclusivos
sobre o cristianismo, dialogam diretamente com numerosas historias de vida de pessoas LGBT
que circulam nessa regido moral e que precisaram abrir mao de suas identidades religiosas em
suas comunidades de origem por estarem em discordancia com o discurso hegemdonico sobre
as experiéncias de género e sexuais.

A ICM e a Cidade de Refugio, como veremos posteriormente, possuem diferencas
teoldgicas, com destaque para a ICM; todavia, ao fixarem seus templos e produzirem agdes de
evangelismo nessa regido de Sdo Paulo, apontam para um fendmeno interessante de
evangelizacdo da regido moral, o que dialoga diretamente com 0 momento religioso vivenciado
no Brasil, de forte, expansiva e diversificada presenca da atuacao evangélica.

N&o tenho a pretensdo nem a possibilidade de sugerir as consequéncias ou o nivel de
influéncia dessas igrejas, contudo, elas indicam uma mudanca na paisagem moral. Ao ocuparem
essa regidao, podemos sugerir varias hipoteses: uma busca pela moralizacdo das experiéncias
LGBT; a expansdo do direito do exercicio da fé cristd as identidades sexuais e de género
dissidentes; e aampliacdo do mercado religioso ao publico LGBT. Todas essas hipdteses podem
ser usadas como pistas analiticas para futuros trabalhos que visem perceber se, em outras
regibes morais marcadas pela presenca de LGBT, também tem havido o surgimento de igrejas

evangélicas inclusivas e como a comunidade local tem percebido a presenca dessas igrejas.

2.2 SOBRE CONCEITOS, METODOS E TEORIAS

A opcdo por utilizar relatos biograficos como uma possibilidade tedrico-metodoldgica
sublinha a dimenséo interacionista que sugerimos aqui como principal viés compreensivo,
sobretudo por meio da perspectiva de Becker (1999), para o qual “as histérias de vida podem
ser particularmente Gteis para nos fornecer uma visdo subjetiva de processos institucionais
muito estudados” (BECKER, 1999, p. 108). Somando-se a essa perspectiva interacionista,
temos a abordagem fenomenoldgica de Schutz (1979), quando este formula o conceito de

situacéo biografica focada na experiéncia de dureé. Schutz situa o relato biografico ao contexto
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sociocultural no qual o sujeito esta inserido e, portanto, destaca a condi¢do circunstancial da
situacdo biogréfica, emergida da relagdo do contexto social e a atuacdo individual que se da
“dentro do sistema social, mas também sua posi¢cdo moral ¢ ideoldgica” (SCHUTZ, 1979, p.
73). Influenciado pelas acepg¢des fenomenologicas de Schutz, Gilberto Velho (1994) enfatiza o
peso da memaria na construgdo das biografias. Para Velho, o sujeito, ao relatar sua biografia,
n&o o faz a partir de uma ilusdo, como supde a argumentagéo de Bourdieu (2006), mas a partir
de um exercicio no qual memoria - que também é determinada socialmente - prové consisténcia
a trajetoria ao organizar os fragmentos do passado descontinuo (VELHO, 1994)

Contrapondo, também, essa ideia de ilusdo biogréafica, Adriana Facina (2004), ao refletir
sobre trajetorias individuais nas sociedades complexas, propde utilizar a no¢do de metamorfose,
pois “essa nogdo permite romper com a experiéncia de coeréncia nos processos de formacéo
dos individuos, sem necessariamente descartar a ideia de autocultivo.” (FACINA, 2004, p. 30).
O conceito de metamorfose utilizado por Facina é o desenvolvido por Gilberto Velho, no qual
compreende que, por mais intensas que sejam as mudancas na trajetoria de vida de um
individuo, algo de si sempre permanece. Diante disto, ao trazer a ideia de metamorfose para a
cena biografica, Facina (2004) considera que as mudancas radicais ndo sdo defeitos ou
descaminhos nas trajetorias individuais, mas sdo partes formadoras dos individuos. Pelo
exposto, é possivel ultrapassar a ideia de biografia como sendo retratos lineares de um mundo
isolado e coerente.

Facina (2004) também nos evidencia a existéncia de uma diferenca fundamental entre
memorias e autobiografias, pois enquanto a primeira teria uma relagdo maior com o mundo
exterior, a segunda teria vinculo com o mundo interior. Contudo, ndo devem ser encaradas
como sendo opostas ou excludentes, e sim como formas diferentes de organizar a historia de
vida, dando énfase ou a vida publica ou a vida privada (FACINA, 2004). Assim, saliento que
as historias de vida presentes neste trabalho ndo tém por caracteristica a busca por uma
coeréncia ou linearidade, sendo possivel em varios momentos perceber - nos termos de Pollak
(1989) — uma gestdo da memdria por parte das interlocutoras.

Ao propor refletir a respeito das biografias de mulheres trans no contexto de igrejas
evangélicas e, principalmente, ao abordar trajetorias dessas mulheres num contexto religioso
em que a performatividade - tanto de género como de expressdo da crenga - é acentuada, 0
conceito de etnobiografia proposto por Gongalves (2012) seria de valiosa contribuicéo.
Gongalves argumenta que o conceito de etnobiografia, ao abrir espago para a individualidade
ou a imaginacgéo pessoal criativa, sugere a problematizacao de conceitos-chaves do pensamento

sociologico classico — individual x coletivo; sujeito x cultura; objetividade x subjetividade, uma
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vez que, segundo o autor, “o individuo passa a ser pensado a partir de sua poténcia de
individuacdo enquanto manifestacdo criativa, pois € justamente através dessa interpretacdo
pessoal que as ideias culturais se precipitam e tem-se acesso a cultura” (GONCALVES, 2012,
p. 9).

Gongcalves (2012) utiliza a categoria pessoa-personagem e afirma ser justamente ela que
realiza a jungdo entre o vivido e o pensado, entre o dado e o construido, entre o individual e o
social, entre a acéo e a representacdo. Desse modo, etnobiografia seria uma percepcdo situada
em um intrincado complexo de “relagdes pessoais e publicas em que se tensionam personagens
culturais ou sociais e formas criativas derivadas da pessoalizacdo” (GONCALVES, 2012, p.
32). Tanto a subjetivacdo da experiéncia cultural quanto a objetivacdo da intimidade
possibilitam uma condi¢do de conhecimento e, “portanto, etnobiografia €, antes de tudo,
produto de uma relacdo e de suas implicacGes a partir da interacdo entre pessoas situadas em
suas respectivas vidas e culturas, tendo como pano de fundo suas percepcdes sobre a alteridade”
(GONCALVES, 2012, p. 29).

Tomando como referéncia o conceito de etnobiografia juntamente com as reflexdes de
Alfred Schutz, Gilberto Velho e Adriana Facina, sublinho que ndo estamos em busca do “ponto
de vista nativo” ou de qualquer outro tipo de essencialismo a respeito dos relatos biogréaficos
presentes neste trabalho. A intencéo €, antes de tudo, buscar uma compreensdo que entenda a
elaboracdo das trajetorias como um processo dialdgico imbricado ao fazer etnografico. Para
tanto, destaca-se a complexidade de cada narrativa biografica aqui posta, tendo sempre como
foco as estratégias particulares de negociacdo e elaboracao da pertenca religiosa, atrelada a uma
identidade de género, entendida como dissidente no contexto religioso em destaque, além da
autopercepcao num momento de vida especifico; tudo isso, a fim de apreendermos, mesmo que
em partes, as formas de ser e de viver uma experiéncia género-religiosa, por assim dizer.

E importante salientar que, num contexto ocidental, no qual existe certa predominancia
de uma ideologia individualista, a no¢ao de biografia se torna muito relevante na significacéo
do social, tendo em vista que a trajetoria do individuo se torna elemento constituinte da
realidade. Segundo Velho (1994), esse individuo-sujeito precisa tracar projetos para lidar com
os sistemas de valores diferenciados e heterogéneos com os quais se depara. A ideia de projeto
apresentada por Velho € inspirada nas formulagc6es de Schutz que, em linhas gerais, significa a
conduta organizada para atingir finalidades especificas, tendo como referéncia caminhos que
sdo escolhidos, subjetivamente, dentro de um determinado campo de possibilidades que sdo

informados por meio dos paradigmas culturais compartilhados. Velho entende como campo de
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possibilidades a dimenséo sociocultural, o espaco para formulacdo e implementagéo de projetos
(VELHO, 2013)3.

De acordo com Velho (2013), a memdria é fragmentada e, sendo assim - tendo em vista
a descontinuidade do passado -, a construcdo de um projeto se da por meio de uma memoria
que procura dar sentido aos acontecimentos na trajetoria desse individuo. Buscamos, nas
narrativas apresentadas, perceber as particularidades e semelhancgas encontradas nos campos de
possibilidades dessas mulheres. Isso porque, de acordo com Capriani et al (1995), por meio das
narrativas de vida, os individuos preenchem a si mesmos num processo de organizagdo e
producdo de coeréncia das lembrancas desorganizadas, assim como suas percepc¢des imediatas
que, para os autores, ‘“faz emergir em sua narragao todos 0os microeventos que pontuam a vida
cotidiana, do mesmo modo que as duragfes, provavelmente comuns aos grupos sociais, mas
que dentro da experiéncia individual contribuem para a construcdo social da realidade”
(CAPRIANI et al, 1995, p. 260-261, tradugdo minha).

A nogdo de projeto apresentada por Velho estd vinculada ao intenso processo de
individualizacdo das sociedades complexas. Como aponta Dumont (1992, 2000), o
individualismo se tornou a principal caracteristica do mundo moderno ocidental; o individuo
como valor supremo e premissa cultural. Contudo, Velho (2013) pondera o fato de que néo se
pode esquecer que 0s projetos individuais ndo estardo isentos ou independentes de
constrangimentos sociais, tendo em vista que os processos de individualizagdo ndo ocorrem

fora das normas e padr@es sociais existentes. Segundo ele:

Quando vai de encontro as fronteiras simbolicas de determinado universo cultural —
ou as ultrapassa -, ter-se-a, entdo, provavelmente, uma situacdo de desvio com
acusacfes e, em certos casos, estigmatizacdo. Ou seja, h& regras para a
individualizagdo, mais ou menos explicitas (VELHO, 2013, p.98-99).

Um ponto importante para se colocar em relevo é que, mesmo o individualismo sendo
uma caracteristica valorizada em nossa sociedade e mesmo que tenhamos difundido a ideia de
gue somos livres para escolher nosso trajeto, & importante considerar o fato de que a liberdade
e as possibilidades de escolha ndo sdo as mesmas para todos. Como ja apontado na introducéo,

o0 tema central deste trabalho séo as trajetdrias evangeélicas de mulheres trans. Trajetorias essas

31 Segundo Velho: “Campo de possibilidades trata do que é dado com as alternativas construidas do processo
socio-histérico e com o potencial interpretativo do mundo simbélico da cultura. O projeto no nivel individual
lida com a performance, as exploracfes, o desempenho e as opgdes, ancoradas a avaliagBes e definicdes da
realidade. Estas, por sua vez, nos termos de Shutz, sdo resultado de complexos processos de negociacdo e
construcdo que se desenvolvem com e constituem toda a vida social, inextricavelmente vinculados aos c6digos
culturais e aos processos historicos de longue durée “(VELHO, 2013; p. 123).
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que ndo estdo isolada das outras dimensfes da vida, sendo parte importante da subjetividade
das interlocutoras.

Assim, o conceito de trajetoria evangélica, apresentado aqui, também é inspirado nas
proposicdes de Birman (1996) sobre trajetorias religiosas. Entendemos por trajetdrias religiosas
“as passagens e transitos de fiéis entre diferentes correntes religiosas, articulando aspectos
fenomenoldgicos e eventuais ressignificacdes de suas vivencias passadas” (NATIVIDADE,
OLIVEIRA apud BIRMAN, 2013, p. 33). E de maneira mais especifica, ou talvez
complementar, compreendo por trajetdria evangélica os percursos religiosos individuais, que
sdo singulares, no contexto evangélico; singularidade essa que se faz por meio do manejo dos
elementos de uma estrutura religiosa preexistente (tal estrutura permite entender a existéncia de
uma macroidentidade evangélica). Diferente do conceito de trajetdria, que aqui aparece como
uma dimensao mais esquematica da realidade, relacionada aos projetos individuais, a nogédo de
experiéncia religiosa seré utilizada para identificar uma dimensdo mais ampla e diversa num
contexto religioso menos especifico.

Isto posto, temos a nocdo de trajetdria religiosa, para exemplificar os percursos dos
individuos em diferentes religides, e de trajetdrias evangélicas, para identificar as biografias
tecidas especificamente no contexto evangélico. Ao longo do texto, as duas opcles serdo
utilizadas; a primeira, geralmente, para se referir a esse percurso mais amplo de experiéncias
religiosas nas diferentes matrizes de crencas, e a segunda para identificar as experiéncias
vivenciadas pelas interlocutoras entre os evangélicos. Essas trajetorias se articulam e se
imiscuem as elaboracGes dos projetos individuais e das metamorfoses vivenciadas nas
diferentes etapas da vida.

Pensar em trajetdria, seja ela religiosa ou evangélica, é reconhecer certa autonomia das
pessoas em relacdo as instituicbes nas quais estdo inseridas; contudo, como salienta Machado
(2006, p. 103), “a autodeterminagdo e a capacidade de discernimento em face das instituicdes
religiosas depende, entre outros fatores, da autoconfianga dos individuos e da inclusdo em
diferentes redes de sociabilidade”. Nesse sentido, Duarte aponta a possibilidade da
interpretacdo pessoal no interior das igrejas, pois “sempre ha um 6nus psicologico a enfrentar
na contravencdo dos dogmas ou preceitos (2005, p.156)”.

Sdo trajetorias que se configuram num contexto marcado por mudancas significativas
no campo da religido, denominado por Hervieu-Léger (2008) como sendo numa modernidade
religiosa caracterizada por uma subjetivizacao e individualizagéo da crenga. A autora ainda nos

fala dos regimes de validacdo do crer que nos ajudam a compreender as trajetorias que
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colocaremos em evidéncia, pois elas se desenvolveram a partir de um entrelagcamento desses
regimes.

Hervieu-Léger (2008) argumenta que a experiéncia religiosa contemporanea, em
especial pela intensa mobilidade, produz quatro tipos de regime de validacdo do crer. A
tipologia dos regimes de validagcdo do crer proposta pela autora, resumidamente, sdo: 1) o
regime institucional, que corresponde a instancia de validagdo, ‘a autoridade institucional
qualificada’ e tem como critério de valida¢do ‘a conformidade’; 2) o regime comunitario, que
tem como correspondente a instancia de validacdo, ‘o grupo como tal’, € como critério tem ‘a
coeréncia’; 3) o regime de validacdo multua, no qual ‘o outro’ corresponde a instancia de
validagdo cujo critério é ‘a autenticidade’; 4) o regime de autovalidacédo, que tem ‘o proprio
individuo’ como instancia correspondente e tem como critério ‘a certeza subjetiva’.

Assim sendo, a nocao de trajetoria evangeélica nos ajuda a compreender a elaboracéo de
uma visdo de mundo difundida a partir de um segmento religioso especifico, tendo em vista,
como aduz Natividade (2005), que “[...] a experiéncia religiosa é pensada como parte de um
processo de construcdo de si, em conexdo com outros dominios da vida social, como: percurso
sexual amoroso, historia familiar e etapa da vida” (NATIVIDADE, 2005, p. 248).

Ao focarmos em suas trajetorias, visualizamos com mais clareza o que Goffman (2012)
denominou de framing analysis ou os quadros da experiéncia social. Segundo Goffman, a
experiéncia de cada individuo é resultado de como ele ira enquadrar a realidade ao seu redor.
Desta forma, a subjetividade e o conjunto de significados empregados para decifrar e
compreender 0 mundo sdo os elementos construtores daquilo que é considerado real para cada
pessoa. Logo, as experiéncias e trajetorias evangélicas presentes ao longo do texto estdo
diretamente relacionadas a como as interlocutoras dessa pesquisa enquadraram suas vivéncias
religiosas entre 0s evangélicos.

Por fim, as experiéncias vividas ao longo desta pesquisa convergem para a ideia de que
alguns sujeitos aderem com mais clareza ao projeto de mediacdo, cruzando fronteiras - ora
flexibilizando padrées tradicionais de relacionamento, ora refor¢cando outros aspectos - por
meio de um fluxo de informagdes que indexa o contraste e o contraditério. Quais seriam, entao,

0s contornos e 0s contetidos dessa mediagao?

2.3 OS EVANGELICOS: O PROTESTANTISMO EM SUA VERSAO BRASILEIRA
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A intengdo ndo é descrever exaustivamente os evangélicos, todavia, se faz necessario
problematizar os principais aspectos e discussdes académicas que envolvem essa vertente
religiosa cristd da sociedade brasileira. Como apontam Mariz e Gracino Janior (2013), é
possivel pensar, a partir das modificagdes do campo evangélico brasileiro, numa “macro-
identidade evangélica”, identificada a partir da inser¢do dos evangélicos na vida publica - a
exemplo de eventos como “Marcha para Jesus”, que envolve diferentes denominagoes, além da
presenca marcante da bancada evangélica na politica nacional. Tais fendmenos borram as
delimitacGes denominacionais e/ou confessionais entre tradicionais, reformados, pentecostais
e/ou neopentecostais, permitindo-nos entender a existéncia de uma macroidentidade
evangélica. Nesse sentido, Ricardo Mariano aponta para o fato de que “na América Latina, o
termo evangélico abrange as igrejas protestantes historicas, as pentecostais, e as
neopentecostais” (2004, p. 134). Desse modo, podemos concordar que, no Brasil,
convencionou-se a se identificar como evangélico todo cristdo advindo da matriz Protestante.

Contudo, é importante colocar em evidéncia a existéncia de diferencas pontuais e
significativas no grupo ao qual denominamos de evangeélicos. Os evangélicos costumam ser
categorizados pela literatura especializada entre protestantes historicos e evangélicos
pentecostais. No contexto brasileiro, os evangélicos tradicionais, segundo Leonildo Silveira
Campos (2011), sdo aqueles denominados como protestantes historicos ou classicos. Vieram
com a migracdo da Europa para os EUA tendo como caracteristicas o ascetismo e o
racionalismo. Entre os classicos, tambeém existem aqueles denominados de protestantes de
missdao, que vieram com um intuito proselitista marcante. Os protestantes histéricos ou
evangélicos tradicionais correspondem as denominagdes cuja origem remonta aos anos
subsequentes a Reforma Protestante, como Batistas, Luteranos, Metodistas, Anglicanos e
Presbiterianos.

Ja os evangélicos pentecostais correspondem as denominacdes que surgiram a partir do
inicio do século XX, como Assembleia de Deus, Deus é Amor, Igreja Quadrangular do Reino
de Deus, Igreja Universal do Reino de Deus, dentre outras. Como apontado por Bohn (2004),
as denominagdes evangélicas pentecostais cresceram muito mais que as historicas. Tal
crescimento, como argumenta Montero (1999, p. 358), relaciona-se ao “modo pelo qual [o
pentecostalismo] dialoga com a tradicao religiosa africana ™.

Uma das diferencas mais marcantes entre os evangélicos pentecostais e os tradicionais
€ que os primeiros sao adeptos do culto ao espirito santo e da experiéncia da glossolalia, também

denominada como “falar em linguas estranhas”.
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Campos (2011) afirma que o Brasil viveu apenas duas fases pentecostais: classicos, a
partir de 1910 e posteriormente um novo movimento pentecostal das cruzadas por
evangelizacdo. Esses pentecostais deram origem a todas as outras clivagens. Ja para o Paul
Freston (1994), a historia do pentecostalismo se divide em “ondas”. O autor usa a ideia de ondas
para escapar de uma sucessao de etapas e por ser uma forma menos linear de descrever a cena
evangélica e suas transformacgdes. Entretanto, para Joao Décio Passos (2005, p.54), “a
classificacdo em trés fases capta com mais precisdo o processo de formacdo do pentecostalismo
no Brasil”.

Considero mais pertinente a percepcdo de Freston (1994), que sugere como sendo a
primeira onda do pentecostalismo aquela correspondente aos pentecostais classicos: ascéticos
e milenaristas. Esse periodo corresponde aos anos de 1910 a 1950 e tem como caracteristicas a
crenca pré-milenarista, que, em linhas gerais, pode ser entendida como a crenga no apocalipse,
o forte apelo ao ascetismo moral e a rejeicdo a vida secular. Destaca-se, nesse periodo, 0
surgimento, em 1910, da primeira igreja pentecostal em solo brasileiro, a Congregacéo Crista
no Brasil - fundada em Séao Paulo - e, no ano seguinte, 1911, a criacdo da Assembleia de Deus
em Belém do Pard, a partir de uma divisdo da igreja Batista local (ALENCAR et al, 2012). De
acordo com Ricardo Mariano, “Ambas caracterizam-se por um ferrenho anticatolicismo, por
enfatizar o dom de linguas, a crenca na volta iminente de Cristo e na salvacdo paradisiaca e
pelo comportamento de radical sectarismo e ascetismo de rejeicdo do mundo exterior
(MARIANO, 1999, p. 29)”.

Clara Mafra (2001) argumenta que 0s pentecostais, sobretudo os da Assembleia de
Deus, no contexto do seu surgimento, introduziram inovacOes significativas ao universo
evangélico brasileiro. Essas inovacBes poderiam ser resumidas em trés aspectos que 0s
diferenciavam das préticas religiosas evangélicas das igrejas existentes na época: o0 primeiro
aspecto € o de que ndo havia o elogio da cultura culta e erudita, o que contribuiu para o maior
ingresso das camadas populares a essa denominacgdo, além do espaco dado na dinamica
congregacional para o improviso e a irreveréncia, gragas a énfase dada as manifestacdes do
espirito santo (sobretudo a glossolalia); por consequéncia, havia uma forte critica ao formalismo
das igrejas protestantes historicas. O segundo aspecto apontado por Mafra se relaciona a “uma
concepcao mais solta da agéncia do Espirito Santo [que] permitiu a maximizacdo da tendéncia
batista de fazer de cada membro da igreja um missionario” (MAFRA, 2001, p. 32), fazendo
com que a denominacao rapidamente se espalhasse pelo territorio brasileiro. E o Ultimo aspecto
das inovacOes advindas do pentecostalismo remete ao discurso pentecostal, que era mais

voltado ao comportamento dos fiéis do que as questfes de cunho teoldgico, pois, segundo eles,
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“a boa teologia ¢ aquela que se deixa penetrar pela inspiragdo divina e que, a0 mesmo tempo,
concorre para 0 bom senso e a simplicidade” (MAFRA, 2001, p. 33). Tal discurso produziu
uma postura comportamental ascética rigorosa, marcada por um forte sentimento de rejeicdo ao
mundo.

A segunda onda do pentecostalismo, apontada por Freston (1994), é caracterizada pela
expansdo do movimento pentecostal com a migracdo interna no Brasil, correspondente ao
periodo que vai de 1950 a 1960, o qual coincidiu com o aumento do processo de urbanizacéo
do pais e o crescimento acelerado das grandes cidades. Nesse periodo, 0 movimento se
caracteriza tanto pela evangelizacdo em massa e midiatica e pela forte adesdo entre os migrantes
das metrépoles quanto pela fragmentacdo do campo pentecostal. Para realizarem e
intensificarem suas atividades evangelisticas, 0s pentecostais passaram a ocupar espacos
anteriormente considerados “mundanos” (estadios de futebol, teatros etc). Foi nesse contexto
que surgiram, entre muitos outros, trés grandes grupos ainda ligados ao pentecostalismo
classico: Igreja do Evangelho Quadrangular (1951), Igreja Evangélica Pentecostal O Brasil para
Cristo (1955) e Igreja Pentecostal Deus é Amor (1962) (CESAR, 2000; FRESTON, 1994).
Também deve ser destacada a grande influéncia das “Cruzadas Mundiais de Evangelizacdo”,
que eram financiadas por denominagfes pentecostais do sul dos EUA e tinham um discurso
destacadamente proselitista e anticatolico (PY, 2016).

Como aponta Mariano (1999), no que se referem a teologia, as duas primeiras ondas
pentecostais apresentam distingfes apenas nas énfases que cada qual confere a um ou outro
dom do Espirito Santo —a primeira enfatiza o dom de linguas; a segunda, o de cura (MARIANO,
1999, p. 31). Por conta da énfase dada a cura, as igrejas pentecostais da segunda onda receberam
muitas pessoas em busca de milagres e curas.

E, por fim, a terceira onda dos evangélicos neopentecostais, apontada por Freston (1994)
como o advento do neopentecostalismo, a partir da década de 1980, cuja caracteristica marcante
é a chamada teologia da prosperidade. O movimento neopentecostal, como ficou conhecido,
também tem como caracteristica a utilizacdo massiva dos meios de comunicacao, com destaque
para a televisdo (MARIANO, 1999; SIEPIERSKI, 1997). Essa fase do pentecostalismo é
marcada por uma maior liberdade na sujeicdo as condutas e maior énfase ao consumo e, de
acordo com Mariano (1999), ha uma inversdo na cosmologia pentecostal, uma vez que o
ascetismo e a renuncia ao mundo - que até entdo eram centrais entre 0s pentecostais brasileiros
- € substituida por uma visdo de mundo cuja trajetdria do crente precisa ser marcada por uma

vida de realizacGes, sendo a fé o meio para obté-las. Nesse contexto, a pobreza passa a ser
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compreendida como obra demoniaca da qual o ser humano precisa e deve se libertar para
alcancar a prosperidade.

Ainda entre 0s neopentecostais € possivel perceber que o enfraquecimento do discurso
pré-milenarista e a difusdo da ideologia da guerra espiritual - vida material influenciada pela
constante guerra entre anjos e demonios - possibilitaram o desenvolvimento da “teologia da
prosperidade”, cujo plano de Deus para o cristdo ¢ fazé-lo “vitorioso” e prospero (SIEPIERSKI,
1997). Nesse sentido, Mariano (2004) também afirma que no plano teoldgico as igrejas
neopentecostais t€ém por caracteristica “enfatizar a guerra espiritual contra o Diabo e seus
representantes na terra”, em uma disputa césmica constante entre Deus e o0 Diabo pelo dominio
da humanidade. De acordo com Sanchis (2001), o neopentecostalismo teve muito sucesso por
causa da sua habilidade em dialogar com o imaginario popular/religioso brasileiro, no qual “néo
somente existe um Deus, mas também o ser humano esta envolvido num universo povoado de
forcas, espiritos e influéncias que mantém relagdes com as pessoas (SANCHIS, 2001, p. 26)”.
Como aponta Mariano:

[...] as igrejas neopentecostais revelam-se, entre as pentecostais, as mais inclinadas a
acomodarem-se a sociedade abrangente e a seus valores, interesses e praticas. Dai seus
cultos basearem- se na oferta especializada de servigos mégico-religiosos, de cunho
terapéutico e taumatirgico, centrados em promessas de concessdo divina de
prosperidade material, cura fisica e emocional e de resolucdo de problemas familiares,
afetivos, amorosos e de sociabilidade (MARIANO, 2004, p.124).

Assim como Igreja Universal do Reino de Deus (IURD), as principais denominacdes
surgidas no contexto do neopentecostalismo brasileiro (Igreja Mundial do Poder de Deus e a
Igreja da Graca) foram criadas a partir de uma cisdo da igreja Nova Vida (CAMPOS, 1996).
Por adotar uma postura mais liberal do ponto de vista comportamental, rompendo com o
ascetismo contracultural tipico das igrejas pentecostais da primeira e segunda ondas, a terceira
onda propiciou a aproximacdo das classes médias, altas e do publico jovem ao
neopentecostalismo. Outras denominagdes importantes desta fase podem ser apontadas:
Renascer em Cristo, Comunidade Evangélica Sara Nossa Terra e Nova Vida também tiveram
bastante sucesso entre esses segmentos devido as suas estratégias proselitistas centradas na
mausica, no esporte, nos acampamentos da juventude etc (MARIANO, 2004).

Por fim, é interessante salientar que as transformacGes trazidas pelo neopentecostalismo
no campo evangelico brasileiro ndo aconteceram sem embates, discussdes e reagdes de
diferentes aspectos das outras denominacdes surgidas nos periodos anteriores. Em relacéo as

igrejas protestantes historicas, semelhante ao que ocorreu quando o pentecostalismo surgiu no
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cenario religioso brasileiro, elas criaram estratégias para ndo cederem as inovagdes trazidas e
intensamente difundidas pelo neopentecostalismo. Contudo, algumas denominacGes aderiram,
transformando-se em “comunidades avivadas™; ja outras optaram por reafirmar seus principios,
assumindo uma postura refrataria a essa inovacdes. De todo modo, sabemos que, no periodo de
2000 a 2010, o IBGE apontou o pentecostalismo e o neopentecostalismo como as vertentes
evangélicas que mais cresceram entre os brasileiros, o que muitos estudiosos tém chamado de
“pentecostalizacdo” do campo evangélico no Brasil.

De acordo com alguns estudiosos, a origem dessa “pentecostalizacdo” se deu a partir do
advento das “igrejas renovadas”, surgidas com as rupturas internas de grupos “carismaticos”
no interior das denominacdes histéricas (FERNANDES et. al., 1998; CAMPOS, 2011). Além
das rupturas que ocorreram no interior das denominacoes historicas e que foram causadas pelas
igrejas renovadas, € possivel notar que as proprias igrejas histdricas estao se renovando. Autores
tém argumentado que a pentecostalizacdo é um processo que ocorre “num gradiente”, em que
o fendmeno varia de acordo com a “denominacgao, a congregagao sendo ou o proprio individuo”
(SMIRDELE, 2011, p. 78). De acordo com Valdermar Figueiredo (2012), esse fendmeno
estaria provocando a incorporacdo de elementos do pentecostalismo nas igrejas historicas, com
énfase nos cultos e celebragdes.

E importante pontuar que esse processo ndo acontece sem que haja diversos tipos de
embate, discussdes internas e disputas entre a tradicdo reformada e o pentecostalismo. Vale
notar que, devido a énfase no discurso pentecostal sobre a “batalha espiritual”, 0S pentecostais
acabam sofrendo a acusacdo de professar uma religido magica em relacdo as denominacdes
historicas que, com frequéncia, buscam se distinguir desse tipo de religiosidade (MARIZ, 1995,
1997; BIRMAN et al, 1997).

Por fim, tal cenario apresentado nos ajuda a ter uma perspectiva de como o campo
religioso brasileiro, aqui especificamente o evangélico, € configurado a partir de uma
complexidade, na qual se notam permanéncias e rupturas com tradicdes e discursos
hegeménicos a partir de alternativas religiosas e a reinvencdo da tradi¢do cristd evangélica,

colocando em evidéncia o carater heterogéneo do grupo que denominamos de evangélicos.

2.4 AS IGREJAS EVANGELICAS INCLUSIVAS

Pierre Sanchis (1997, 2001), ao refletir sobre as especificidades do campo religioso

brasileiro, considera que este é caracterizado por uma predisposicéo estrutural a identidades e
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experiéncias porosas.

Nesse contexto, percebe-se que a espiritualidade passa a ser vinculada as experiéncias
que ndo estdo, necessariamente, ligadas as ditas religiosas e institucionais, e as experiéncias
religiosas sdo compreendidas, em alguma medida, também como “assuntos particulares que
dependem da consciéncia individual e que nenhuma instituicao religiosa ou politica pode impor
a quem quer que seja” (HERVIEU-LEGER, 2008, p. 34). E necessario ressaltar que no
estamos recusando a importancia da dimensdo coletiva da experiéncia religiosa, mas sim,
sobretudo, assinalando para o carater dialogico e diversificado que a adesdo religiosa tem a
partir das trajetorias individuais e como tal carater tem ampliado o campo de possibilidades de
ser um participante das instituicdes religiosas.

Vemos, entdo, diante desse quadro, uma busca por uma “religiosidade ndo
convencional” (SIQUEIRA, 2008). Essa complexidade é configurada como marca da
modernidade (PACE, 1997; STEIL, 2001; PIERUCCI, 2006), na qual diferentes formas de
expressdo religiosa, institucionais e ndo-institucionais, tradicionais e renovadas “convivem no
contexto de um pluralismo que parece néo colocar limites a diversidade” (STEIL, 2001, p. 117).
Apesar de o pluralismo religioso ser uma caracteristica fundamental no campo da fé na
sociedade ocidental, principalmente a partir do século XX para o XXI, (STEIL, 2001,
GEBARA, 2006), é possivel notar que, majoritariamente, as novas igrejas cristds no cenario
brasileiro - em suas teologias - ndo produziram um rompimento com a tradi¢do cat6lica no que
se refere a moral sexual, sendo que, algumas delas, se revelam ainda mais conservadoras e
intolerantes®?. Quanto a atuacdo desse segmento religioso na politica institucional, fica nitida a

permanéncia de uma moral conservadora. Nesse sentido, Mariano argumenta que:

Os pentecostais abandonaram sua tradicional autoexclusdo da politica partidaria,
justificando seu inusitado ativismo politico — antes proibitivo, porque tido como
mundano e diabolico — com a alegacdo de que urgia defender seus interesses
institucionais e seus valores morais contra seus adversarios catdlicos, homossexuais,
“macumbeiros” e feministas na elaboragdo da carta magna. Para tanto, propuseram-
se as tarefas de combater, no Congresso Nacional, a descriminalizacdo do aborto e do
consumo de drogas, a unido civil de homossexuais e a imoralidade, de defender a
moral cristd, a familia, os bons costumes, a liberdade religiosa e de culto e de
demandar concessfes de emissoras de radio e tevé e de recursos publicos para suas
organizagOes religiosas e assistenciais (Pierucci, 1989; Freston, 1993). Os
pentecostais, a0 mesmo tempo em que faziam referéncia ao tradicional adversario

32 Marco Feliciano, pastor e deputado federal que quando esteve a frente da Comissdo de Direitos Humanos e
Minorias gerou diversas polémicas, afirmou: O Brasil, na sua grande maioria, € conservador. SO que é feito de
conservadores silenciosos. Talvez falte a eles oportunidade de ter vez e voz porque trabalham muito, porque tém
que cuidar da sua familia, porque ndo cuidam da vida dos outros. Como eles ndo tém tempo, ndo se envolvem.
Mas as urnas provaram isso. Eu, Jair Bolsonaro, Celso Russomano, somos trés politicos de ala conservadora que
tiveram uma votacdo expressiva. O que falta no pais hoje, e eu acho que as pessoas buscam isso, sdo politicos
de posicionamento. O politico ndo pode ser maria-vai-com-as-outras, ndo pode ficar em cima do muro e chutar
com os dois pés, ndo pode ser um politico-prostituto, que se vende. Tem que saber o que quer ser [...] (Feliciano,
2015).
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catélico, aludiam a seus adversarios laicos, como justificativa para 'irméo votar em
irmdo’, seu novo lema (MARIANO, 2011, p. 250-251).

Contudo, o pluralismo religioso possibilitou o aparecimento de novas experiéncias de
fé que tentam compatibilizar a teologia cristd com as sexualidades e experiéncias de género ndo
cisheteronormativas. E nesse contexto que as igrejas inclusivas para as pessoas LGBT surgem
e encontram no Brasil um espago para se estabelecer, beneficiando-se, de certo modo, de
movimentos de dissidéncia registrados entre as igrejas protestantes com viés pentecostal ou
neopentecostal (ALMEIDA, 2009).

Nos Estados Unidos, as igrejas inclusivas existem desde o final da década de 1960. Seu
surgimento € marcado pela criacdo, em 1968, na cidade Los Angeles, da Igreja Comunidade
Metropolitana, considerada a primeira igreja inclusiva no mundo. Ela foi fundada pelo
Reverendo Troy Perry, que foi expulso da igreja Batista, na qual era pastor, por ser
homossexual. A partir de sua necessidade pessoal em ter um espaco para exercer sua fé e suas
praticas religiosas, Troy Perry criou uma denominacao voltada para a inclusdo da comunidade
gay (FERREIRA, 2016). Como pontua Feitosa (2016), inicialmente, a teologia inclusiva era
direcionada principalmente a gays e lésbicas, num exercicio de desconstrucdo das
interpretacdes candnicas que compreendiam as experiéncias homossexuais como pecado; s6
mais recentemente que as experiéncias de fé de pessoas trans passaram a ser discutidas na
teologia inclusiva.

O termo igreja inclusiva apresenta-se como uma categoria nativa (NATIVIDADE,
2010; WEISS DE JESUS, 2013) e esta associada a experiéncias religiosas que tendem a
harmonizar a espiritualidade cristd com as experiéncias de género e sexualidade néo
cisheteronormativas. Marcelo Natividade, principal referéncia brasileira nessa discussao e
primeiro pesquisador a abordar, de maneira sistematica, o estudo sobre as igrejas inclusivas no
Brasil, nos diz que tais denominagdes religiosas “correspondem a autoidentidade de segmento
religioso que pretende romper com esse dogma (homossexualidade como pecado) e formular
leituras biblicas que compatibilizem a homossexualidade e pratica de religides cristas”
(NATIVIDADE, 2008, p. 24). Cabe aqui sublinhar que a maior parte dessas igrejas foca mais
na elaboracdo de uma teologia inclusiva voltada para o publico homossexual do que para as
pessoas trans, ndo abarcando, quase sempre, as especificidades e embates que surgem por conta
da quebra da cisnormatividade que estrutura as narrativas hegemonicas cristds. Assim, de

acordo Natividade:



57

Estas instituicdes sdo conhecidas pela alcunha de “igrejas gays”. Tal segmento se
destaca no campo religioso mais amplo pela criacdo de cultos nos quais homossexuais
podem tornar-se pastores, reverendos, didconos, preshiteros, obreiros, ocupando,
assim, cargos eclesiais. Esse movimento € protagonizado em sua maior parte por
pessoas egressas de denominagBes evangélicas e/ou pardquias catolicas
(NATIVIDADE, 2010, p. 90).

Se entre 0s segmentos evangélicos convencionais, como ja pontuamos, existe um
discurso de acolhimento de pessoas LGBT, que tem como foco a “transformagao” - submetendo
essas pessoas a discursos e terapias visando a “cura” e os adequando aos padrdes
heteronormativos de conduta -, a nogéo de inclusdo de pessoas LGBT no contexto das igrejas
inclusivas, por outro lado, difere-se fundamentalmente dessa perspectiva. No conexto inclusivo,
a participacdo religiosa se da pela ideia de que Deus aceita e ama 0s homossexuais como eles
sdo; ou seja, sdo preconizados discursos de naturalizacdo da homossexualidade, mesmo
havendo pluralidade interna entre as denominagdes inclusivas (NATIVIDADE, 2010). E, como
expde Feitosa (2016):

Embora as igrejas cristds convencionais apregoem o amor aos LGBTS, sua pregacédo
acaba mutilando a identidade daqueles que ndo conseguem cumprir o padrdo
hegemobnico. A influéncia do pensamento cristdo tradicional ultrapassa a igreja
institucional, pois até mesmo pessoas leigas recorrem & autoridade biblica para
justificar sua rejeigdo as minorias sexuais (FEITOSA, 2016, p.5).

Jano Brasil, as igrejas inclusivas sdo um fendmeno recente, que surge no final da década
de 1990; mas é apenas no inicio dos anos 2000 que no Brasil diversas denominacdes religiosas
inclusivas vdo se propagar. E possivel notar que essas igrejas tém conquistado cada vez mais
legitimidade no cenario religioso brasileiro, mesmo sendo uma corrente minoritaria na tradicdo
cristd. As denominagOes inclusivas passam por um processo de institucionalizacdo muito
importante, uma vez que elas tém ampliado o nimero de congregacdes em diversas regies do
Brasil, como também tém ganhado maior visibilidade na midia e na sociedade (NATIVIDADE,
2008, 2017; WEIS DE JESUS, 2012).

Foi com a propagacdo do movimento de igrejas inclusivas no cenario religioso cristao
brasileiro - sobretudo entre os evangélicos -, com uma nova percepcao teoldgica em relacéo a
sexualidade, que essa questdo se tornou assunto de primeira ordem no contexto religioso. Isso
se deve ao fato de romperem com o conservadorismo hegemdnico caracteristico do universo
evangélico; essas denominagdes evidenciam a possibilidade de compatibilizacdo de condutas
ndo cisheteronormativas e cristianismo (MUSSKOPF, 2004; MARANHAO FILHO, 2011;
WEIS DE JESUS, 2012; NATIVIDADE, 2010, 2013). Contudo, para que essa nova concep¢ao
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da sexualidade fosse almejada, envolveu e “[...] envolve um trabalho de reflexdo ou de
reinterpretacdo das bases e dos pressupostos de tradigdes e instituigdes religiosas”
(GIUMBELLLI, 2005, p.12).

N&o é possivel precisar um nimero exato de igrejas inclusivas no pais, mas Marcelo
Natividade, em entrevista ao El Pais Brasil, em agosto de 2016, salientou o crescimento
consideravel dessas comunidades religiosas nos altimos dez anos. Um levantamento feito a
pedido da BBC Brasil para especialistas, em 2012, apontou que, na época, havia pelo menos
dez congregacdes de igrejas brasileiras “gay-friendly” no pais, com mais de 40 missdes
espalhadas pelos estados brasileiros. A maior parte localizada no eixo Rio de Janeiro - S&o
Paulo, com cerca de 10 mil fiéis, predomindncia masculina e composta por diferentes niveis
sociais. Somando todas as vertentes evangélicas, o IBGE apontou no Censo 2010 que 23% da
populacdo brasileira é evangélica (cerca de 40 milhGes). Ja em pesquisa realizada por meio de
referéncias bibliograficas diversas e em sites da internet para sua dissertacdo de mestrado
intitulada “Teologia inclusiva, fé e militancia: a igreja da comunidade metropolitana e algumas
controvérsias na sociologia da religido” (2015), Raquel Moreira de Souza encontrou cerca de
sessenta e duas igrejas inclusivas no Brasil, de vinte e sete denominacdes diferentes. A maioria
dessas instituicGes esta presente no sudeste brasileiro, principalmente nos estados do Rio de
Janeiro e S&o Paulo.

Natividade (2010, 2013) nos diz que o surgimento dessa alternativa religiosa coaduna
com as mudancas sociais advindas da pressao politica e visibilidade da comunidade LGBT por
reconhecimento e legitimidade, além da pluralizacdo das demandas e dos sujeitos de direitos
nesse campo discursivo. Nesse sentido, Facchini (2016) nos diz que é a partir da década de
1990 que as pessoas LGBT comecgam a reivindicar espacos nos ambientes religiosos brasileiros.
Nessa esteira, as comunidades evangélicas inclusivas tém se destacado como um movimento
plural, no qual configuram debates e discussdes também relacionados a constru¢édo da cidadania
e dos direitos das pessoas LGBT.

Segundo Rodrigues (2007), as igrejas inclusivas ttm em comum o fato de que seus
fundadores geralmente sdo oriundos de denominacgdes cristds tradicionais (protestantes,
pentecostais € neopentecostais), sendo que, em muitos casos, se mantém evidente a estrutura
organizacional da igreja nos moldes das denominacdes de origem de seus fundadores
(NATIVIDADE, 2008; WEISS DE JESUS, 2010). Dessa forma, Weiss de Jesus (2013) nos diz

que:
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A oferta religiosa para LGBTs tem aumentado significativamente nos Gltimos anos e
a proliferacdo de Igrejas Inclusivas no Brasil segue uma dindmica semelhante ao
campo religioso (neo)pentecostal brasileiro (marcado por cismas e “revelagdes”) tanto
nas estratégias para agregar adeptos, na estrutura hierarquica e organizacional, como
nas formas de ler e interpretar o texto biblico. (WEISS DE JESUS, 2013, p. 8).

E importante salientar que, apesar de compartilharem a mesma nomenclatura e teologia
— inclusiva —, essas igrejas ndo se configuram de maneira homogénea e também apresentam
diferencas e divergéncias, até mesmo sobre questes envolvendo a sexualidade. Como nos
apontam Weiss de Jesus (2012, 2013) e Musskopf (2012), existe uma disputa interna entre as
préprias denominacdes religiosas inclusivas, que negociam quais sdo os limites e termos dessa
inclusdo.

Nesse sentido, Natividade e Oliveira (2013) destacam duas linhas distintas de igrejas
evangélicas inclusivas: a que tem como caracteristica uma perspectiva marcada por um discurso
ativista e que propde uma reinterpretacao dos textos biblicos para se adequar aos modos de vida
LGBT,; e a linha que se caracteriza por uma maior énfase nos elementos da vida religiosa, cujo
discurso é concentrado em formular modelos de uma “vida cristd” pautados na nogdo de
santidade, que em linhas gerais sdo modelos que produzem uma moralidade que naturaliza a
homossexualidade, mas sugerem que seus fiéis pratiquem relacdes sexuais somente depois do
casamento. Essas duas vertentes de igreja serdo evidenciadas a partir da trajetéria de Alexya e
Jacque. Alexya pertence a ICM-SP, cuja trajetdria se enquadra na vertente ativista. Jacque
pertence a CCNE, a qual se caracteriza por ser uma denominacdo inclusiva voltada para a
formulac¢ao de uma “vida crista”.

Contudo, ficou perceptivel que, ao longo do campo e da revisao bibliografica realizada,
a maior parte das igrejas inclusivas - a0 mesmo tempo em que se configuram como um espaco
possivel para que pessoas LGBT possam ter tanto a sua religiosidade como a sua identidade
sexual e de género legitimadas como possiveis e reconhecidas - também contribui para a
conformacdo de um ethos religioso que reproduz, quase sempre, um modelo de familia nuclear
com fortes tracos do padrao cisheteronormativo.

Se as demandas da populagdo trans se apresentaram tardiamente em relacdo as dos gays
e as das lésbicas, no que tange as lutas identitarias, ndo € diferente no contexto religioso
inclusivo. A presenca de pessoas trans ainda acontece de maneira muito modesta nas igrejas
evangélicas inclusivas. Se por um lado pode se sugerir que esse menor numero esta relacionado
a um dado demografico, por outro as interlocutoras dessa pesquisa evidenciam a pouca
representatividade dada a identidade trans no cotidiano dessas comunidades religiosas, o que,

de alguma forma, faz com que essas comunidades religiosas também sejam pouco atrativas as
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pessoas trans. Por fim, segundo Weiss de Jesus (2010), a maior parte dos trabalhos sobre as
igrejas inclusivas centram suas reflexdes sobre as experiéncias de homens gays, tendo, assim,
uma auséncia da reflexdo sobre as experiéncias de pessoas trans nessas igrejas.

Como ja apontado por Natividade (2005), tanto a sexualidade quanto a experiéncia
religiosa - e sugiro, também, incluir as experiéncias de género e de expressdo de identidade de
género - sdo dominios que tendem a modelar a subjetividade dos sujeitos e, de uma forma ou
de outra, conduzem a diferentes formas de percepcdo e visdo de mundo, assim como das
experiéncias sociais. Desse modo, em suas interacdes face-a-face e em determinados contextos,
0s sujeitos encontram um certo tipo de campo de possibilidades para a construcao de si. Como
é percebido por Natividade, as experiéncias relativas a sexualidade [e ao género] - assim como
as religiosas - sdo responsaveis por fornecer mapas culturais que vao orientar os sujeitos em
diferentes momentos das trajetdrias de vida.

O que veremos a seguir, a partir dos relatos biograficos evidenciados, sdo experiéncias
e trajetorias evangélicas de mulheres trans que, ao se inserirem em contextos evangelicos -
sejam eles convencionais ou inclusivos -, colocam em xeque a homogeneidade que o discurso
cristdo tenta produzir nas praticas religiosas daqueles que o adotam. Sdo mulheres que
confrontam essa cena religiosa com a diferenga. Elas desestabilizam o que parece fixo e
hermético e, ao fazerem isso, revelam brechas entre o dizer e o fazer institucional
(ESPERANDIO, 2001) e revelam a multiplas formas de habitar a normas e por entre elas.

S&o a essas fissuras e brechas que as trajetorias presentes neste trabalho dardo destaque.
Sendo assim, no capitulo seguinte, as experiéncias evangélicas de Crislaine, ocorridas em dois
momentos de adesdo distintos de sua vida, a denominacdo evangélica Assembleia de Deus nos
apresentard um mapa inicial das questdes que emergem a partir da adesdo de mulheres trans
entre os evangélicos. Desse modo, suas experiéncias nesse contexto religioso serdo utilizadas
como pano de fundo para evidenciar algumas discussdes e reflexdes que foram basilares ao

longo de toda a pesquisa.
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3 VAMOS A CASA DO SENHOR?!

“Vamos a casa do Senhor!” foi uma das expressdes usadas por Crislaine em seu
Facebook, que, a época, evidenciou uma mudanca dramatica em sua vida. De 2012 a 2014,
acompanhei a trajetéria de quatro mulheres transexuais residentes da Grande Vitoria (ES).
Crislaine, mulher trans, nasceu em 1976 em Brasilia, mas havia passou a maior parte da sua
infancia e juventude na Bahia. Na época de nossos contatos, entre 2012 e 2013, Crislaine era
simpatizante do espiritismo e havia saido da prisdo pouco tempo antes, onde ficou durante um
ano por acusacao de trafico de drogas.

Crislaine é uma mulher extrovertida, mesmo tendo uma historia de vida marcada por

episodios de preconceito, discriminacgdo e violéncia. Lembro-me de nosso primeiro encontro,
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no final de 2012, o qual foi intermediado por outra interlocutora. Ao chegar para a nossa
conversa, ela estava com um vestido decotado e curto, cabelo bem arrumado e levemente
maquiada. Na ocasido, queixou-se por nao estar tdo feminina, devido ao periodo em que esteve
presa e, por isso, teve seu tratamento hormonal interrompido. No decorrer dos nossos encontros,
que aconteceram ao longo de seis meses, Crislaine se sentiu mais a vontade para contar casos
relacionados as suas experiéncias amorosas, as quais ela chamava de “minhas aventuras”.
Pouco tempo depois, ela me disse que estava “fazendo programa’ por ndo conseguir nenhum
tipo de emprego formal. Naquele momento, Crislaine ndo demonstrava muitos conflitos morais
em relacdo a prostituicdo. No decorrer de nossos encontros, pude perceber que parte de suas
aventuras estava ligada aos programas que ela entéo fazia®:.

Crislaine gostava de “curtir a vida”, de “rockear”, de ir para as “baladas”. Além de
relatar seus eventos sociais quando nos encontradvamos, eu conseguia acompanhar um pouco
por meio das suas publicacdes de fotos no Facebook, nas quais, em boa parte, ela aparecia com
alguma bebida alcodlica, além de trajes e poses sensuais — algo bastante comum no universo
jovem —, embora minha interlocutora ja estivesse numa faixa etaria superior a quarenta anos.
Crislaine também gostava de se mostrar uma mulher provocante e fazia questdo de deixar isso
explicito, sobretudo, de disputar feminilidade com as mulheres cis.

Crislaine achava muito curioso que alguém se interessasse em sua histéria e foi logo me
dizendo: “Minha vida tem muito ‘babado’; daria para escrever um livro”. Apesar de gostar
muito de falar sobre si, ao longo dos nossos contatos, pude notar os diversos hiatos que ela
deixava transparecer ao narrar os diversos eventos de sua vida. Em diversos momentos, surgiam
siléncios que ocupavam as nossas conversas. Embora ela tenha decidido ndo dar énfase as
violéncias sofridas, as diferentes etapas de sua vida sdo marcadas por esses momentos.
Crislaine, em diversas vezes, tinha dificuldade para dar nomes aos sentimentos e as suas dores,
0 que nos remete as reflexdes de Veena Das (2007), cuja autora aduz que a violéncia mutila ndo
apenas 0s corpos, mas a propria capacidade de comunicacao.

Um dos fatos mais marcantes na trajetoria de Crislaine foi sua prisdo ocorrida em 2011,
quatro meses depois da sua cirurgia de transgenitalizacdo. Em nossas conversas, 0s episodios
de seu “tempo de cadeia” eram recorrentemente lembrados e relatados, pois era uma
experiéncia ainda bem recente em sua vida. Sua priséo foi noticiada na midia do estado Espirito

Santo, pois gerou uma “confusao” na burocracia do sistema prisional capixaba.

33 De maneira mais pontual, a experiéncia da prostituicdo na vida de mulheres trans sera discutida no capitulo 5.
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Crislaine, ao ser presa, foi encaminhada para uma detencdo masculina, pois seu registro
civil ainda ndo havia sido alterado; por isso, constava em seus documentos sua identificacdo
masculina. Ela precisou ficar nua inumeras vezes para ser “avaliada” por varios policiais
homens que queriam “ter certeza” de que ela realmente era mulher. Crislaine lembra que
tiraram varias fotografias e que policiais e agentes carcerarios zombavam dela. No presidio
masculino, precisou ficar numa ala especial para ndo correr o risco de ser estuprada. Somente
depois de cinco dias ela conseguiu, por meio de uma liminar, o direito de ser transferida para
uma prisdo feminina; porém, mesmo |4, novamente precisou se sujeitar a inumeras “avaliagdes”
para provar que era mulher.

No final de 2013, encerrei 0 meu primeiro trabalho de campo com Crislaine, pois ja
estava na finalizacdo do texto da dissertacdo. Mantinhamos contato por Facebook e eu
acompanhava suas publicacdes e postagens. Até que, no inicio de 2014, tive uma grande
surpresa quando vi Crislaine abracada a uma biblia numa fotografia, vestida com uma saia longa
e uma blusa social; na descri¢do da foto, estava um versiculo biblico de Salmos 122, versiculo
1: “Alegrei-me quando me disseram, vamos a casa do Senhor”.

Fiquei muito intrigado com aquela publicacdo. Outras imagens como aquela foram
postadas, inclusive mostrando Crislaine ao lado de outras pessoas da igreja. Algumas fotos
vinham com titulos, geralmente expressdes que remetiam a alguma passagem biblica ou com
teor marcadamente advindo do discurso evangélico, tais como: “meu reflgio” (uma fotografia
do interior da igreja onde frequentava); “nova vida” (uma imagem com a biblia na méo em
frente a igreja); “minha irma em Cristo” (uma fotografia em que mostrava Crislaine abracada
auma mulher que seria a responsavel por sua conversio); “vamos a casa do Senhor?!” (registro
no qual ela esta segurando uma biblia no interior de sua casa).

Crislaine utilizava muito o Facebook para divulgar sua vida e falar de si, e ndo foi
diferente quando ela se converteu. O primeiro sinal de sua conversao se deu em relacdo a sua
forma de se vestir. Ela havia se convertido a uma igreja Assembleia de Deus, denominacdo de
caracteristica pentecostal. Suas roupas estavam mais longas e discretas, e a biblia era um
elemento que sempre estava presente em suas fotografias. Ela estava parecendo uma “irma de
igreja” ou “irmd em Cristo”. A conversdo de Crislaine me deu um n6 naquele momento do
meu trabalho de campo anterior, pois eu sabia, pela minha prdpria experiéncia entre 0s
evangélicos, que as normatizacgdes de género sdo importantes na estrutura dos discursos e das
praticas, sobretudo dos evangélicos convencionais - independentemente de qual denominagédo
ou corrente fagcam parte. Fiquei me perguntando como estava sendo o convivio de uma mulher

trans numa igreja evangeélica pentecostal.
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N&o havia como desprezar a dimensdo estratégica®* da sua adesdo religiosa naquele
momento de sua vida, pois ha de se destacar o fato de a conversdo ter ocorrido depois de seu
egresso da cadeia. Nessa época, as dificuldades em sua vida se intesificaram, pois, como ela
disse: “Além de ser trans, eu sou ex-presidiaria”. Penso que a conversao de Crislaine, nesse
momento de sua vida, se articulou com uma cartografia moral do sofrimento, como expressado
por Carly Barbosa Machado (2014).

Ao refletir sobre o pentecostalismo e o sofrimento do (ex-) bandido, Machado (2014)
argumenta que a literatura sobre sofrimento aponta para a configuracdo de uma cartografia
moral que indica a quem cabe e a quem né&o cabe o sofrimento, da mesma forma que onde e
como se deve viver esse sofrimento. Nas palavras da autora, “essa cartografia intensamente
dindmica [...] é continuamente desafiada e alterada por projetos especificos que intentam
reposicionar atores, alterando os regimes morais aos quais estes sao submetidos” (MACHADO,
2014, p. 157). Nesse contexto social em que a violéncia é naturalizada, existem corpos que séo
mataveis, argumenta Machado, e o algoz da violéncia s tera seu sofrimento legitimado quando
articulado as experiéncias religiosas - principalmente as evangélicas -, nas quais 0 seu
sofrimento passa a ser comunicavel, quando inserido no contexto religioso, e transformado em
narrativas de testemunho na figura potente do “resgatado”. A figura do “ex-bandido”, no
contexto estudado por Machado, possui grande importancia na construcdo de trajetorias ideais
dos fiéis em suas relacbes com certas instituicGes seculares. Machado ainda aponta para um
fato interessante, apesar de estar indicando uma caracteristica do contexto social que
circunscreve a sua andlise - no caso, o Rio de Janeiro -, mas que acredito poder expandi-la a um
contexto mais amplo. Segundo a autora, a expressédo de sofrimento, muitas vezes, assume forma
e conteudo religiosos.

Comecei a me indagar sobre o que aquela mudanca na vida de Crislaine representava.
Como ela iria gerir ndo apenas a sua condi¢do de ex-presidiaria, mas, principalmente, o fato de
ser uma mulher trans no contexto daquela igreja? Qual o significado ou os significados da
adesdo religiosa na trajetdria dela? Seria ela levada a deixar de se perceber como mulher?
Assim, transformei a sua experiéncia de adesdo religiosa entre 0s evangélicos em um novo
problema de pesquisa. A época, parecia-me curioso, da parte de Crislaine, adotar o discurso
evangeélico em sua vida, pois havia em mim uma ideia equivocada, ou mesmo néo elaborada,

de que uma pessoa trans necessariamente adotaria algum tipo de engajamento politico militante

3 A nocdo de estratégia que sugerimos ndo é pensada no sentido utilitarista, mas sim nos acionamentos criativos
da vida realizados pelos individuos a partir da realidade na qual estdo inseridos. Essas estratégias se relacionam
com as negociagdes da realidade, as metamorfoses e os transitos em diferentes provincias de significado.
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como alternativa de vida. Nao era algo racionalizado por mim, mas eu buscava uma ideia de
coeréncia na trajetoria de Crislaine: como alguém com sua identidade trans, recém-operada,
poderia querer ser evangelica? Nao seria um paradoxo? O fato era que esse possivel paradoxo
se referia a0 meu problema de pesquisa que ja se delineava. Se era paradoxal de um ponto de
vista de modelos dogmaéticos ou esquemas explicativos da realidade - o que me fez, a principio,
insistir na impossibilidade de coadunar as identidades ndo cisheteronormativas com a prética
da fé cristd -, para Crislaine, ndo era uma contradicdo ser uma mulher trans evangelica. Na
verdade, ela se revelou como uma possibilidade estratégica, uma forma de fazer politica
cotidiana, uma dimensdo criativa da vida que rompe com as normatizagdes e visOes
enclausuradas do que é ser e viver.

A experiéncia de conversao, segundo Mafra (2000), tanto para dentro quanto para fora
dos estudos de religido, tem assumido diferentes significados, sendo um deles o carater pouco
exclusivo e totalizante das novas adesdes, o que revela uma maior fragilidade e vulnerabilidade
dessas adesdes. A compreensdo tradicional da ideia de conversdo estd associada a uma
percepcdo de tal experiéncia como sendo um processo de virada dramatica na trajetéria
individual. Nessa perspectiva, é evidente que a nocao de conversdo se estabelece pelo dualismo
marcado pela ades&o do convertido a uma visdo de mundo de fronteiras bem delimitadas entre
o externo, representado pela categoria nativa “o mundo”, e os codigos de crengas e costumes
compartilhados internamente nesse grupo (MAFRA, 2000).

Nesse aspecto, Mafra (2000) também aponta os pressupostos de conversdo analisados
sob os contextos “de passagem”. Para tal argumento, Mafra recorre as consideragdes de Patricia
Birman, para quem a existéncia de redefinicGes de fronteiras, trocas simbolicas, inovacgdes e
invengdes promovem mudangas nos cultos envolvidos. Por isso, Mafra conclui que “os dois
lados do processo de reinterpretacdo e inovagdo simbolica, no qual o proprio missionario,
proselitista ou pregador da ‘boa nova’ acaba participando e incorporando conceitos, valores e
significados da populagdo ou individuo que pretende converter” (MAFRA, 2000, p.59). Sendo
assim, a conversao € caracterizada por ser uma experiéncias dialogica entre os individuos e a
comunidade religiosa; ndo é uma experiéncia unilateral.

Ao adentrarmos na dimensao da experiéncia da conversdo, é notério que, pelo menos
no contexto atual, ndo ha um radical rompimento com a trajetéria de vida e/ou projetos
anteriores. A partir das trajetorias evangélicas que acompanhei, fica evidente a existéncia de
um espaco para interlocucdo; ha uma possibilidade bem explicita para a negociacdo da
realidade. A existéncia de mulheres trans que se convertem e comegam a modular sua trajetoria

de vida, partindo dessa experiéncia, ja €, em si, um fato revelador dessa possibilidade de
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negociacdo da realidade. Assim, Mafra nos diz que “ganha forca a ideia de que os movimentos
de passagem entre alguns cultos incluem um campo de interlocucéo, um espacgo de negociagéo
entre os sistemas simbdlicos em relagdao” (2000, p. 58).

Sobre a adesdo religiosa no contexto da sociedade brasileira contemporanea e
urbanizada, Duarte (2005) aponta a existéncia de relativa autonomia do ethos, o que néo
significa necessariamente a obediéncia as doutrinas; por isso, os individuos precisam
constantemente estar em negociacdo, uma vez que € possivel que, mesmo depois da
adesdo/conversdo, ndo se compartilhe plenamente de todos os valores ou crengas cultivados
pela religido aderida. Portanto, a ideia de negociacdo da realidade seria bastante pertinente,

sobretudo porque:

A ideia de uma “negociacdo da realidade” sublinha a qualidade complexa, conflitiva
ou contraditéria do horizonte de possibilidades em que se movem o0s sujeitos das
sociedades modernas em suas decisdes éticas. 1sso envolve, em primeiro lugar, a
mencionada preeminéncia do “pluralismo”, implicada no valor da liberdade. Mas
acentua, sobretudo, a dimenséo dialogal que tendem a assumir todos os atos (inclusive
0s mais subjetivos) num contexto como esse. (DUARTE, 2005, p. 144).

Ja Velho (1994) aponta para o fato de que “os individuos vivem maultiplos papéis, em
funcdo dos diferentes planos em que se movem, que poderiam parecer incompativeis sob o
ponto de vista de uma Gtica linear" (VELHO, 1994, p. 26). Se as identidades e experiéncias
transgéneras sdo percebidas como complexas e conflitivas num contexto social de modo geral,
dentro dos discursos, das vivéncias e das instituicdes religiosas cristds essa complexidade se
intensifica. 1sso porque essas identidades e experiéncias desestabilizam normas que
fundamentam a teologia cristd hegemonica sobre as sexualidades, os corpos e, sobretudo, as
identidades de género; por isso, a necessidade intensificada de negociagéo da realidade.

Assim sendo, eu me questionava como a conversao de Crislaine estava sendo negociada
por ela e pela igreja que ela estava frequentando. Como as outras pessoas fiéis da denominacéo
religiosa estavam lidando com a sua presenca? Ela estava participando dos cultos, do grupo de
oracdo das mulheres, dos eventos e festejos. Sua presenca nas reunides era quase sempre
registrada por fotos. Como ja citado, as vivéncias religiosas de Crislaine entre os evangélicos
ndo eram uma experiéncia nova em sua vida ao se converter em 2014. No inicio da juventude,
ela ja havia se convertido e passado a frequentar uma igreja Assembleia de Deus aos dezenove
anos de idade.

A partir das experiéncias de algumas das interlocutoras, notamos a volatilidade quanto

a adesdo e a identificacdo religiosa. Essa tendéncia é definida por diversos autores como
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transito religioso, ou seja, a intensificagio na movimentacdo de pessoas pelas diversas
instituicOes religiosas. (AMEILDA; MONTEIRO, 2001; ALMEIDA, 2004). Almeida e
Monteiro (2001) apontam para uma caracteristica brasileira, na qual hd um transito constante
entre religides aparentemente dispares entre si. Esse fendbmeno nédo é facilmente explicado pela
“conversdo” ou adesdo a um novo credo, ja que os individuos circulam em um processo de
metamorfose das préticas e crencas, as quais geralmente sdo reelaboradas e sobrepostas.

Gabi, de 45 anos, mulher trans e cabeleireira em Vitoria, assim me respondeu quando

perguntei qual igreja frequentava:

Eu vou mais a Deus ¢ Amor, mas também vou a Maranata aqui perto de casa;
também vou a Catedral dos Milagres. Eu ndo tenho igreja certa. Sou dizimista da
Deus € Amor, mas as outras igrejas eu vou visitando. Eu nao tenho uma religido

certa! Vou para a macumba também. O pau quebra!

A resposta dada por Gabi ilustra bem essa caracteristica do campo religioso brasileiro.
Para a compreensdo desse transito, também é importante salientar que, de acordo com Duarte
(2005), especialmente em grupos populares, hd uma sensibilidade ao religioso, uma disposicao
para o0 sagrado. Essa sensibilidade, juntamente com outras caracteristicas mais profundas -
hierarquia e “relacionalidade” -, permite-nos “considerar que essa constitua uma hipdtese
liminarmente plausivel para o equacionamento da particular presenca do religioso nesta
sociedade (DUARTE, 2005, p.144)”. Assim como Duarte (2005), Almeida & Monteiro (2001)
concordam que a religido é um componente importante na cultura popular brasileira, e o transito
religioso s6 é possivel por causa da pluralidade religiosa existente, 0 que permite aos grupos e
individuos promoverem seus préprios rearranjos provisorios e sincréticos entre crencas e ritos
sem vinculos institucionais.

Ao longo de sua trajetdria evangélica, Crislaine vivenciou essa volatilidade, que em
termos nativos € chamado de “desvio . Quando eu voltei a encontra-la para conversarmos sobre
suas experiéncias evangeélicas, ela usou expressdes como “eu tinha voltado para a casa de
Deus”, pois era uma “desviada”. Ao longo deste capitulo, vamos enfatizar as experiéncias
evangélicas de Crislaine nos seus dois momentos de adesdo e participacdo em comunidades
evangeélicas - a primeira no seu inicio de juventude e a segunda ocorrida na fase mais atual da
sua vida -, pois tais momentos nos ajudam a visualizar questes importantes do embricamento
das performances de género dissidentes e cristianismo evangélico. Os relatos de Crisliane serdo

evidenciados, principalmente, para sinalizar os diversos elementos e conceitos analiticos que
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serdo basilares ao longo de todo este trabalho.

3.1 “VINDE A MIM COMO ESTAIS”

A trajetoria religiosa de Crislaine € marcada pela heterogeneidade e fluidez, tracos estes
que dialogam com os aspectos da religiosidade brasileira. Na sua infancia, por exemplo, além
do catolicismo, o fato de muitas pessoas de sua familia serem adeptas, ela também teve
proximidade com o Candomblé. A sua convivéncia familiar foi marcada por inimeros tipos de
agressao, ao ponto de ter que fugir de casa ainda no inicio da sua adolescéncia, pois nédo
aceitavam a sua identificacao de género, que era desde muito cedo marcadamente feminina. Ao
fugir de casa, aos quatorze anos - semelhante a tantas outras historias de pessoas LGBT -,
Crislaine precisou se prostituir para se sustentar; foi quando ela teve experiéncias com o uso de
drogas. Inclusive, chegou a ter curtas passagens por instituicdes de ressocializagdo para
menores de idade. Ela comecou a frequentar igrejas evangélicas aos dezenove anos, quando se
converteu pela primeira vez. Crislaine se lembra de ter ficado muito impactada com as
mensagens das pregacoes, pois “era tudo que eu estava precisando ouvir”.

A época, num dia em que frequentava um culto na Assembleia de Deus, ela ouviu uma
mensagem na qual o pastor dizia: “Vinde a mim como estais® . Crislaine estava vivendo um
periodo de muita tristeza e soliddo, ocasionados pelo rompimento dos vinculos familiares e por
graves problemas financeiros. Assim, ao ouvir a mensagem, teve uma forte identificdo com o
seu conteldo, pois, segundo ela, foi num momento em que estava precisando “mudar de vida”.
Em seu frame, 0 mudar de vida estava relacionado as suas condutas no que tange a prostituicéo,
aos seus relacionamentos com “pessoas da pesada”, a0 excesso no uso de bebidas alcodlicas e
outras drogas; mas, em nenhum momento, ela considerou a sua condi¢do trans como um
impedimento ou problema a ser solucionado em sua vida. Nesse dia em que ouviu a mensagem
proferida pelo pastor, ele convidou as pessoas a “aceitarem Jesus” e Crislaine respondeu
positivamente a esse convite. Quando eu perguntei se ela havia pensado que precisaria, a partir

daquele momento, deixar de se identificar como mulher, ela me disse:

3 possivelmente a passagem biblica usada pelo pastor na sua mensagem foi a de Mateus 11, 28-30: “Vinde a mim,
todos os que estdo cansados e oprimidos, e eu vos aliviarei. Tomai sobre v6s 0 meu jugo, e aprendei de mim,
que sou manso e humilde de coracdo; e encontrareis descanso para as vossas almas. Porque o meu jugo é suave
e o meu fardo é leve”.
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“Q pastor estava pregando vinde a mim como estas; era Jesus que estava chamando
I& na biblia. Se eu sou trans, ele estava me chamando como eu sou. N&o achei que
precisasse mudar isso, porque ndo era um problema para mim. A prostituicao era
um problema; relacionar-me com pessoas da pesada e a bebida também eram
problemas. Mas ser mulher nunca foi um problema para mim. [...] Quando me
converti na Igreja Assembleia, estava com dezenove para vinte anos na época, e eu
era totalmente feminina, com cabelo comprido, tinha peito; igualzinha a uma
menina novinha, entendeu?! Linda e maravilhosa, peito durinho, tudo bonitinho. S6
que até ai, o pastor e todo mundo da igreja achavam que eu era menina; eles ndo

achavam que eu era menininho.

Na igreja Assembleia de Deus, no dia de sua conversdo, ao ser pedida para se identificar,
Crislaine disse seu nome feminino. A época, ela salientou que suas formas eram “totalmente
femininas” e que sempre foi “muito vaidosa ”; caracteristicas essas que, segundo ela, as deixava
“bem menininha”. Por isso, logo de inicio, as pessoas daquela comunidade religiosa nédo
perceberam que Crislaine era uma mulher trans - “acharam que eu era mo¢a”. Ela creditou tal
situacdo ao fato de ser mais jovem na época, ter cabelos longos e ser, desde crianca, muito
delicada. Além disso, ela destacou o fato de ter comecado a fazer uso de horménios
clandestinamente desde os quatorze anos de idade, o que produziu no seu corpo elementos
femininos suficientes (como seios salientes, por exemplo) para “enganar” os fiéis.

Assim, podemos entender que Crislaine, em sua insercao na igreja, teve o seu passing
(capacidade de convencer o outro sobre sua identidade de género) aprovado. De acordo com
Saleiro (2012), o passing tem a ver com a “credibilidade de género”, ou seja, a capacidade por
meio da sua performance de género e producdo e design corporal de conseguir ser percebida
como membro do género no qual se identifica. Nesse sentido, a autora aponta para o fato de
que o corpo terd um papel fundamental na visibilidade ou invisibilidade das identidades e
expressdes de género trans “com respectivas consequéncias ao nivel das relagdes sociais -
nomeadamente ao nivel da discriminagdo motivada pela identidade de género” (SALEIRO,
2012, p. 8).

Ao associar caracteristicas como “muito feminina”’, “bem vaidosa”, “bem menininha”,
ter cabelos longos e ser delicada ao fato de as pessoas da igreja a perceberem como uma mocga,
Crislaine corrobora para o argumento de Almeida (2012) de que o passing envolve tanto certa
manipulacdo de alguns cuidados fisicos caracteristicos do género pretendido como também os

atributos de comportamento que sejam culturalmente associados a tal género. Dessa forma,
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podemos compreender, assim como Mol e Law (2004), que n6s ndo apenas “temos” e “somos”
um corpo, mas nés também o “encenamos” e o “fazemos” nas nossas praticas didrias.

Cris, ao produzir um corpo feminino para si, rompeu com as normas de género; normas
essas tdo valiosas para sustentar o discurso hegemonico cristdo. Crislaine desestabiliza a
compreensdo de corpos generificados possiveis. Em nossa cultura, afirma Butler (2003), os
corpos sdo divididos sexualmente e s6 sdo compreendidos apenas no momento em que 0 género
Ihes da significado. Butler ainda argumenta que a nossa identidade seria certificada por
conceitos estabilizadores de sexo, género e sexualidade e, sendo assim, tudo o que disser
respeito ao corpo, tudo o que for performado pelos individuos, serd compreendido em termos
de género e em termos identitarios. Nesse sentido, Preciado (2014) nos diz que o género se da
na materialidade dos corpos.

Mesmo sendo “confundida” como uma mulher, poucos dias depois da sua converséo,
Crislaine decidiu contar para o pastor que, biologicamente, havia nascido um “menininho”. Ela
revelou sobre sua condicdo trans, pois temia ser castigada por Deus por estar, de alguma
maneira, mentindo para as pessoas da igreja. Aliado ao seu medo do castigo divino, havia o
receio de que, em algum momento, a sua historia fosse descoberta, ou seja, de que seu passado

bioldgico fosse revelado por alguém que a conhecesse de outros contextos.

Eu sempre me senti mulher, mas sabia que para eles, 14 na igreja, eu ndo era uma
mulher de verdade. E tem toda aquela coisa de que Deus esta vendo tudo. Sempre
temi a Deus. Eu queria mudar de vida e ndo podia comegar mentindo. Eu ndo tinha
mentido. A verdade € essa; apenas disse 0 que eu realmente era. Depois, sé falei do
meu passado, porque quando fui para a igreja do pastor Levi, eu tinha um cabelo
muito comprido, maior do que eu tenho hoje. Era nova, bonita; até o pastor Levi
achava que eu era moca, que eu era mulher. Os irmdos achavam que eu era moga.
Quando falei que tinha nascido menino, todos ficaram espantados. Eles falavam
assim: Nossa, mas para mim vocé era uma mulher; porque vocé tinha peito, tinha

cabelo comprido.

Crislaine “borrou” os limites do binarismo que sustenta a compreensido hegemonica dos
corpos, como eles eram conhecidos e reconhecidos na igreja quando ela passou, mesmo que a
principio, “despercebida” em relagdo a sua condigdo trans. Ela evidenciou um corpo que
Elizabeth Grosz denomina de corpo limiar ou fronteirico. Essa autora (1994, 2000) produz

algumas reflexdes pertinentes sobre as dicotomias e reducionismos em relacdo ao corpo —
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masculino/feminino -, nas quais a autora aponta para a existéncia de corpos que ndo podem ser
reduzidos a um continuum linear, e, sendo assim, devemos considerd-los em sua
multidimensionalidade. Nesse sentido, Grosz compreende a necessidade de desafiar o modelo
ideal de corpo humano a partir da afirmacdo da multiplicidade de distintos corpos, para além
do binarismo natureza-cultura, como também pela afirmacg&o da diferenca por meio da inclusdo
e do reconhecimento de outros discursos. Dessa maneira, Grosz propde uma problematizagéo
de tais dicotomias ao pensar o corpo como um ‘“conceito limiar ou fronteirico que oscila
perigosa e indecidivelmente no eixo dos pares binarios” (GROSZ, 2000, p. 85).

Nos seus primeiros contatos com os evangélicos, Crislaine desestabilizou as noc¢Ges de
corpos fundamentadas no naturalismo presente no discurso cristdo. Ao aderir a uma religido
evangélica e passar a frequentar a igreja, ela expds a possibilidade de um corpo indeterminado,
fluido. Crislaine, num contexto religioso, no qual as no¢fes sobre o corpo sdo herméticas e
percebidas como coerentes, apresentou aspectos de um corpo grotesco (BAKHTIN, 2008), em
movimento, que esta sempre em estado de construgdo/criagdo, no qual absorve o mundo e
também é absorvido por ele.

Em sua experiéncia religiosa, em especial nesse primeiro momento entre os evangélicos,
Crislaine evidencia a dimensdo desse corpo em movimento, que absorve e também é absorvido
pelo mundo. Ao se converter e, logo depois, revelar seu passado (bioldgico), ela foi orientada
a voltar a produzir um corpo masculino para si, para que, assim, pudesse avalizar sua conversao
e recém-iniciada trajetéria evangélica. Nesse momento de sua vida, ainda no inicio da
juventude, as transformacGes mais intensas produzidas no seu corpo eram advindas da
utilizag&o de hormdnios. Crislaine nunca utilizou silicone industrial para ganhar formas e nem

realizou cirurgias estéticas para feminilizar seu corpo.

Eles me pediram para vestir roupas de homem e cortar o cabelo para que eu virasse
um rapazinho. E fiquei um rapaz muito bonito, viu?! Comecei a frequentar a igreja
e me batizei; tudo como rapazinho. Mas passado algum tempo, comecei a ficar
incomodada, triste mesmo. Queriam que eu fosse homem, pois eles falavam que
Deus fez homem e fez mulher; aquela ideologia que eles tém. Me senti diferente.
Naquele sentido da visdo da igreja, eu tinha que ser igual a eles e me encaixar; ser
uma coisa que eu ndo era, homenzinho, rapazinho. Fiz de tudo para ser homenzinho,
mesmo com a ajuda de Deus, pedindo e me esfor¢cando; mas eu ndo era aquilo.

Falei: Meu Deus, esta dificil! Eu ndo era feliz, ndo me sentia feliz, ndo me sentia
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bem. Quando estava na igreja, ndo me sentia bem; eu sentia que estava me

enganando.

Crislaine, ao se converter, permitiu “abrir” seu corpo para as transformacdes necessarias
que conformam a ideia de corpo santo ou corpo templo do Espirito Santo que emoldura as
nogdes de corpo e corporalidades possiveis e desejaveis entre os evangélicos, ou seja, um corpo
cisheteronormativo. Se o corpo evangélico precisa estar fechado para o ‘mundo’, ndo se pode
dizer o mesmo no que se refere as influéncias ‘espirituais’. Natividade (2005) argumenta que,
sobretudo entre 0s pentecostais, hd uma nocao de corpo aberto as influéncias sobrenaturais, 0
qual, por meio de ritos, é possivel ser purificado e se transmutar em esséncia divina.

Ao “aceitar Jesus”, Crislaine precisou remodular seu corpo para as concep¢des
cisheteronormativas. Durante o tempo em que esteve nessa igreja, ela lembra que varias
estratégias de “transformacdo ” de sua identidade trans foram criadas para que fosse “liberta”
e “curada” de seu ‘“homossexualismo”. Assim, como aponta Natividade (2005), é na
subordinacdo a Deus que a pessoa crente encontra a possibilidade de se ver livre e curada dos
constrangimentos causados pelo demdnio, inclusive das experiéncias LGBT.

Para ser curada do “homossexualismo”, Crislaine foi encaminhada a uma instituicdo de
“recupera¢do” de pessoas homossexuais gerida por um dos pastores da igreja. H& uma
recordacdo desse lugar como um espago possuidor de uma dindmica muito rigida, pois, a todo
tempo, era cobrado dos homens gays e mulheres trans uma postura masculina, como Crislaine
diz: “Eles queriam que eu fosse machona . L4, lia-se muito a biblia, fazia-se muitas oragdes e
sempre pregavam sobre as “prdticas pecaminosas” das relagdes ndo-heterossexuais e, também,
da “violacdo da santidade do corpo ” - no caso das mulheres trans, ao modificarem seus corpos
para “parecerem mulheres”.

Assim, para que a experiéncia evangélica de Crislaine ganhasse legitimidade e validade,
ela teria que adequar seu corpo as normas cisheteronormativas. O corpo feminino de Crislaine,
na perspectiva de Butler (2000), seria ininteligivel para o contexto religioso em que ela estava
inserida. Butler entende que existem corpos que adquirem significado e, por isso, se
materializam como sujeitos discursivos e legitimos; contudo, também existem corpos que nao
importam, os abjetos. Estes sdo ininteligiveis e, por isso, ndo possuem suas existéncias
legitimadas.

Foi nessa empreitada de adequacgéo de Crislaine que, no final da década de 1990, para
ser “curada”, ela foi conduzida a uma instituicdo que visava recuperar pessoas do

“homossexualismo” localizada no bairro Maruipe, regido central de Vitoria. Ela foi incentiava
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a ingressar nessa casa pelos lideres da igreja na qual frequentava “para aprender a ser homem
novamente”’. Essa casa era uma espécie de internato voltado a uma suposta cura emocional e
espiritual de pessoas LGBT. A insercdo ndo era compulséria, mas muito incentivada pela igreja.
Sobre esse tipo de investimento evangélico na vida de pessoas LGBT, Maranhao Filho
(2014) realizou trabalho de campo em S&o Paulo com missGes evangélicas - Comunidade
Esperanca Nova Aurora (CENA) e Missdo Salvacdo, Amor e Libertacdo (SAL) - que visam a
cura e a libertacdo de pessoas trans. O autor evidenciou que as narrativas escutadas
demonstraram que as concepcdes de tais missdes sobre transgeneridades, nao-
heterossexualidades e prostituigdo séo resultados de influéncias demoniacas, do “encosto” e de
trauma psicoldgico e abuso sexual e/ou familiar que precisam ser vencidos e corrigidos por
meio de uma luta travada no mundo espiritual. As pessoas trans, assim como as homossexuais,
precisam estar em e resistir a uma batalha espiritual para serem curadas, restauradas e libertas.
Nesses espacos, também pode haver acompanhamento das areas psi, numa versao crista.
Crislaine, no trecho abaixo, relata um pouco da experiéncia na casa onde foi orientada

a passar um periodo para se “curar’:

Era uma casa de recuperacdo para homossexuais, gays, travestis e trans. Mas quem
tomava conta dessa casa era uma pessoa que se chamava Claudio, que também era
homossexual. Ele falava que era ex-homossexual. Quem me levou a esse local
foram os lideres da igreja onde eu frequentava. Essa casa de recuperacdo tinha ajuda
de denominac@es de diferentes igrejas. Nessa casa, no periodo em que ali fiquei,
eram eu e mais onze pessoas. Tinha uma pessoa que era la da boate Eros, que existia
no centro de Vitoria. Havia uma pessoa que era drag, que fazia show naquela boate
e também estava na casa de recuperagdo. La também estava a finada Tiririca, ndo
sei se vocé se lembra; ela era muito conhecida, tinha Aids e trabalhava na Eros
também. FicAvamos na casa de recuperacdo para nos recuperar da vida de
homossexualismo; essa coisa toda que nos falavam que era pecado, da qual
precisdvamos nos arrepender para sermos curados. Mas sem sucesso nenhum,
porque estou aqui linda, Ihe concedendo essa entrevista. Mas 14, a gente tinha que
ser bem machinho, ndo podia ficar dando pinta e nem fazendo escandalo; tinha que
cortar nosso cabelo. Na época, eu tinha um cabeldo enorme, lindo, todo cacheado,
mas precisei corta-lo. Foi uma tristeza aquilo, mas eu cortei, porque achava que era
a coisa certa a ser feita. Deram roupas masculinas para mim e pediram para que eu

desfizesse das minhas roupas femininas. Isso também foi triste, porque eu tinha
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roupas lindas. Eles nos vigiavam muito, entdo ndo podiamos ficar de brincadeiras
uns com os outros. Havia as atividades diarias que todo mundo deveria cumprir. No
tempo em que estive 14, o que era bom € que eu tinha um lugar para ficar sem me
preocupar com a minha seguranca. A gente se alimentava direitinho. As meninas
sairam de 14 revoltadas, porque o Claudio, que havia iniciado esse projeto, deu um
golpe e roubou o dinheiro das doacGes que as igrejas faziam. Depois disso, essas
igrejas pararam de apoiar e cada uma foi procurar seu rumo, se virar do jeito que
pode. No tempo em que fiquei 14, pude perceber que ninguém estava sendo curado,
todo mundo continuava gay e trans como era antes; a diferencga era que eu estava
vestido de homem, mas continuava sendo mulher. E eu orava muito para Deus me

curar, mas nao deu certo (risos).

O que se pode notar é que a permanéncia de Crislaine na casa, para além de apenas uma
escolha religiosa - cuja intencdo primeira era a sua adequacdo as expectativas da igreja em
relacdo a sua performance de género -, era também uma questdo de sobrevivéncia implicita.
Algo semelhante foi evidenciado por Maranhao Filho (2014) em seu campo quando lhe foi dito
que muitas travetis ficavam na casa SAL por causa do suporte que Ihes era oferecido. Crislaine
evidencia em alguns momentos que sua ideia de recuperacdo ndo estava vinculada apenas a
concordancia em um discurso cristdo de culpa e expiacdo, mas, como vemos em sua fala,
relacionava-se também as necessidades ordinarias da vida, como alimentacéo e moradia.

Em alguma medida, foi interessante para ela, num primeiro momento, aceitar as
imposicOes da casa como uma estratégia fortuita. Essa casa de recuperacao para pessoas LGBT
se apresentou como sendo um lugar para encontrar outras pessoas na mesma situacdo de
vulnerabilidade que ela, e isso, de alguma forma, a fortaleceu enquanto sujeito. Percebe-se que
hd, mesmo num contexto no qual o discurso conservador religioso é imperativo, uma
capacidade criativa dos individuos de fazerem uso delas para finalidades particularidades e que
ndo necessariamente exista um assujeimento total aos dogmas religosos. Crislaine, a sua
maneira, dialogou com esses discursos para manejar recursos importantes para si como comida,
habitacdo e ponto de encontro com os outros “pecadores”.

Nessa epoca, juntamente com a producdo de um corpo legitimo, € necessaria a producédo
de uma performance para sustentar a legitimidade desse corpo; para tanto, Crislaine foi
orientada a arrumar uma namorada na igreja, da qual ficou noiva, inclusive. Em seus relatos,
h& uma presenca marcante do mito criacionista de Ad&o e Eva, usado pelos lideres da igreja a

qual frequentava para dar sentido e legitimidade as praticas sexuais e de género no contexto
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cristdo. Assim como a desigualdade entre homens e mulheres € justificada pelo mito criacionista
de Addo e Eva, também o impedimento das experiéncias trans como possiveis de serem
vivenciadas, sobretudo no contexto evangélico, tera nesse mito a fonte explicativa. Nele, como
javisto, é narrada a criacdo da humanidade por Deus a partir da identificagdo de um homem e
de uma mulher. A partir desse fato biblico, associa-se de maneira inseparavel o género ao sexo
bioldgico; desse modo, o relato da criacdo € usado como referéncia para condicionar todas as

experiéncias de género e sexualidade humana.

Eles sempre falavam daquela historia de que Deus criou Ad&o e Eva, e que tudo
fora disso néo era de Deus; que homem tem que se comportar como homem e a
mulher deve agir como uma mulher. Tudo que foge disso é pecado, é uma coisa
feia aos olhos de Deus. Eles usavam uma palavra... Como € mesmo?][...] Lembrei:
eles falavam que era uma abominacdo. Ai, eles me pediram para vestir roupa de
homenzinho. Fiz tudo direitinho, até arrumei uma namoradinha; cheguei a namorar,
cortei o cabelo, acabei ficando noivo dessa menina da igreja. Cheguei até a trabalhar
como garcom em uma lanchonete. Também fui consagrado a missionario, vocé

acredita? Cheguei a esse ponto, de ser consagrado a missionario.

Mesmo saindo da casa de recuperacdo, depois de haver conseguido um emprego de
garcom, Crislaine continuou a frequentar, por um periodo, a igreja Assembleia de Deus. Ela
havia adotado uma performance masculina e, por insisténcia de varios lideres daquela
denominagdo, iniciou um namoro com uma moga na igreja. Durante um tempo, Crislaine foi
percebida como uma pessoa “curada do seu homossexualismo”’, chegando a realizar trabalhos
missionarios e gravando um CD de mdsicas evangélicas com um grupo da igreja, a qual
utilizava o seu testemunho de “libertagdo do homossexualismo” como exemplo bem sucedido
do poder transformador de Deus. E interessante notar que tal situacdo, em meados da década
de 1990, j4 assinalava para a emergéncia de um forte movimento conservador difundido por
diferentes segmentos cristaos, principalmente o evangélico, no qual as expressdes de género e
sexualidades dissidentes sdo percebidas como passiveis de corre¢cdo divina. Isso ficou
conhecido como a “cura gay”. Na atualidade, diversas denominagdes evangélicas se valem de
testemunhos de pessoas que supostamente foram libertas das experiéncias LGBT para reforcar
essa concepcao de uma patologia espiritual sobre os géneros e as sexualidades dissidentes.

Apesar de ser percebida pela igreja como um modelo exemplar da “cura gay”, esse foi

para Crislaine um periodo muito complexo de sua vida, pois, a um sé tempo, se sentia satisfeita
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em participar de uma comunidade religiosa tendo relativo destaque nas dindmicas
congregacionais, mas também vivenciava um conflito — “me sentia vivendo um engano” — a0
representar um papel que nao Ihe cabia. Podemos dizer, nos termos de Goffman (2014), que
havia um enorme custo emocional e psicolégico na producdo dessa fachada masculina
solicitada pela a igreja a sua performance. Aos vinte e trés anos, ela decidiu abandonar a
convivéncia religiosa da sua congregacéo e viver da maneira que a deixava realizada e satisfeita,
sendo a mulher que ela sabia que era.

E importante perceber que, ao deixar o convivio da igreja, Crislaine estava vivendo certa
estabilidade financeira, pois trabalhava num restaurante como ‘garcom’. Se ao chegar a igreja
ela estava passando por um momento de muita privacao, essa ja ndo era uma realidade quando
decidiu se “desviar”. Machado (2005) nos diz que a teologia da prosperidade incorporada aos
valores dos principais grupos pentencostais produziu novas zonas de autonomia individual.
Dito isso, é possivel sugerirmos que, em alguma medida, Crislaine dialogou e negociou
diretamente com essas novas zonas de autonomia individual sugeridas pelo pentecostalismo ao
ndo continuar se adequando as expectativas da comunidade religiosa onde estava inserida; e,
muito possivel, um dos motivos que a possibilitaram para tal foi a sua inser¢do no mercado de
trabalho formal com significativa melhoria de vida.

Mariz e Gracino Jr. (2013, p. 171) afirmam que 0 pentecostalismo, “especialmente,
continua sendo a opgao religiosa dos pobres”. E importante salientar, contudo, que no se deve
pensar seu engajamento religioso apenas numa logica utilitarista, com intuito de suprir apenas
suas necessidades materiais; mas essa dimensdo da adesdo religiosa ndo pode ser recusada da
analise nesse momento de sua vida, pois compde o quadro de negociacdes da realidade de
Crislaine.

Semelhante ao que foi discutido por Machado (1998) - em que a autora apontou para o
fato de que a adesdo religiosa aos evangélicos e a posterior adequacdo as normas
heteronormativas por pessoas homossexuais sao uma estratégia de superacdo de estigma -, na
primeira experiéncia entre os evangélicos, Crislaine assimilou intensamente uma visdo de
mundo na qual a sua identificacdo de género e sexualidade foi percebida como pecado e a sua
busca por adequacdo a norma cisheteronormativa pode ser compreendida como uma estratégia

de manipulacéo de estigma que recai sobre as pessoas LGBT.

Naquela época, eu ndo sai da igreja s6 por causa da discriminacdo dos irmaos,
porque discriminacdo toda igreja tem. Mas eu me identificava como mulher; mesmo

vestindo roupa de homem, eu me sentia mulher, e esse foi o0 motivo que me levou
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a sair da igreja, porque a igreja ndo aceitava eu como uma mulher. Mas tinha o
preconceito dos irméos de ndo aceitar uma transexual, uma travesti ou um gay, e

isso me deixou triste; entdo, acabei abandonando os caminhos do Senhor.

Ao mesmo tempo em que Crislaine diz ndo ter saido da igreja por causa de
discriminagdes, ela diz que sua motivacao central foi o preconceito dos irméos em relacéo as
pessoas trans e aos gays. Ao adotar uma performance masculina, foi bem aceita ha comunidade
religiosa a qual frequentava; inclusive, era apontada como um exemplo da “obra e
transformagdo que Cristo pode fazer na vida das pessoas”. Contudo, essa mudanca para ela
era mais uma imposicdo externa para se adequar as expectativas das pessoas da igreja do que
um desejo seu. Crislaine, desse modo, separa a hocao de discriminagdo e preconceito a partir
da sua experiéncia evangélica. Ela era aceita na igreja e ndo era discriminada pelos demais fiéis,
pois havia aceitado as mudangas sugeridas pelo pastor em voltar a se identificar como homem.
No entanto, percebia que havia preconceitos com pessoas trans e gays caso eles ndo “mudassem
de vida”. Crislaine “abandou os caminhos do Senhor” por perceber 0s preconceitos - além de
estar vivendo inumeros conflitos - e por ndo se sentir feliz e realizada como pessoa,
identificando-se como homem. Ela sabia que se voltasse a se identificar como mulher ndo seria
aceita em sua denominacao religiosa e, por isso, se “desviou”. Contudo, é importante sublinhar
que ser ou nao aceita pelos membros da igreja era apenas um drama dentre outros. Crislaine é
uma mulher trans, negra e pobre. Ela congrega em sua identidade marcadores sociais que
produzem em seu cotidiano diversas situacGes de discriminacdo que interessam muito na
medida em que criam no conjunto das acdes e da trajetéria de Crislaine que revelam o seu

campo de possibilidade.

3.2 “ACHAVAM QUE EU ERA MOCA”: TRANSGENERIDADES,
TRANSEXUALIDADES, TRANS

Como narrado, na insergdo entre os evangélicos, Crislaine foi percebida como uma
moca. Tal situacéo revela como as performances de género estdo descoladas do corpo bioldgico.
Revela, também, como condutas identitarias e corporais tdo naturalizadas e generificadas —
sobretudo em um contexto cristdo evangélico — sdo instaveis. Desse modo, é importante
salientar que 0s géneros seriam as inscri¢gdes corporais de inameros discursos (FOUCAULT,

2011), emergidos de saberes e poderes (FOUCAULT, 1987), para inscrever 0S COrpos num
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sistema cultural amplo denominado sexo-género-desejo por meio de atos performativos
(BUTLER, 2000, 2003). Estes atos sdo reiterados constante e intensamente para inscrever 0s
corpos de maneira inteligiveis e “adequadas” nas categorias homem e mulher de uma
determinada cultura. Crislaine apresentou um corpo “inadequado” aos fiéis da igreja; ela
rompeu com a ideia de naturalidade do sistema sexo-género-desejo. A partir das incorporagdes
discursivas das relagfes sociais, nossos corpos tendem, por meio desses processos
performativos, a assumir os contornos, formas, condutas e modos de estar no mundo, que séo
naturalizados e essencializados. Mas, como vimos nos relatos de Crislaine - assim como
veremos nas trajetorias das outras interlocutoras -, existem resisténcias, divergéncias e
dissidéncias no contexto dessas dindmicas da producdo do individuo e do seu corpo que
possibilitam subversdes, performacdes e habitacBes de inimeros padrdes e normas culturais
(BUTLER, 2000, 2003).

Ao destacar o fato de as pessoas da igreja acharem, inicialmente, que ela era uma
‘moca®’, Crislaine coloca em evidéncia a plasticidade dos corpos e das performances de
género. Ela revelou a capacidade de “ser moga” para alem da necessidade de um corpo
biolégico feminino. Nessa interacdo no contexto da igreja, a condicdo trans de Crislaine - o que
a possibilitou ser uma moca - s6 foi percebida como um problema epois de ela revelar o seu
passado bioldgico. A dissidéncia do corpo de Crislaine, nesse processo de generificacdo da
experiéncia, borrou as nogdes percebidas como possiveis entre os fi€is da igreja.

A possibilidade de Crislaine de ser moca foi configurada a partir da experiéncia trans
gue, em sua trajetoria, vai sofrendo modificacGes e reelaboracdes em seu significado. A
percepcao de que ela era uma mulher transexual vem com a popularizacdo do discurso médico
sobre experiéncia e ampliacdo de politicas de salde para a populagdo trans. Nas narrativas de
Crislaine, ela suscita as possiveis diferenciacfes das identidades trans.

Na época da sua primeira adesdo aos evangelicos, em meados da década de 1990,
Crislaine alegou ndo saber que era uma mulher trans; ela pensava ser uma travesti. Assim, a sua
propria identificacdo nas experiéncias trans ainda estava em configuracdo, o que revela uma
questdo ja apontada por outros trabalhos (PELUCIO, 2009) e também por mim durante meu
campo de pesquisa: as limitagcdes e esvaziamentos produzidos nas tentativas de classificar as
identidades de género.

Assim como Crislaine, Jacque, nascida em 1964, e cuja trajetoria evangélica sera

abordada nos préximos capitulos, disse, inicialmente, que pensava ser uma travesti, pois

3% O que de fato Crislaine era e ¢, mas sua identidade se colocava em questionamento por ela ter se inserido num
contexto no qual sua performance de género nao era reconhecida como legitima.
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“antigamente ndo se falava em transexual, a gente s sabia que existiam as travestis ”. Quando
indaguei Jacque sobre qual seria a diferenca entre uma transexual e uma travesti, ela pontuou,
logo de inicio, a utilizacdo do pénis pelas travestis no ato sexual ou na producéo de prazer,
situacdo esta que mulheres transexuais supostamente ndo desejariam. Ela também relatou que
a travesti, geralmente, esta relacionada a prostituicao e a necessidade da produgdo de um corpo
desejavel e sexualmente atraente. Jacque disse que, pelo fato de sua vida crista ter se iniciado
muito cedo, ela sempre teve muito mais preocupacao em cultivar seu espirito que seu corpo;
desse modo, nunca teve um cuidado excessivo na producdo de um corpo extremamente
feminino.

Apesar de a categoria transexual ndo ser recente, sua popularizagcdo, sobretudo na
sociedade brasileira, aconteceu com intensidade nas duas Ultimas décadas; por isso, €
recorrente, nas narrativas de pessoas trans, especialmente as mais velhas, o desconhecimento
dessa nomenclatura em determinada fase de suas vidas. Sua populariza¢do acontece no seio do
movimento LGBT com a intengdo de sublinhar a diferenca entre identidade de género e
identidade sexual.

Na producdo da sua identidade feminina e no seu autorreconhecimento como mulher,
Jacque levou um tempo para construir a sua condicdo identitaria. Ela se recorda que, durante a
infancia e a juventude, achava que era um menino gay, mas percebia que existiam diferencas
entre ela e 0s homens gays com quem convivia. Foi apenas aos vinte e 0ito anos que comegou
a se reconhecer como trans - inicialmente uma travesti e, depois, como uma mulher transexual.
Jacque ndo sabe dizer em que momento parou de se pensar como travesti e passou a se ver
como uma transexual; ndo se recorda ao certo o0 momento dessa sua mudanca de identificacéo
de género, pois “jd estava dentro desse mundo ”. Para demarcar a diferenga da sua experiéncia
em relacdo a de uma travesti, Jacque evidenciou gue ndo sente necessidade de usar seu pénis
nas relacdes sexuais e que esta fazendo acompanhamento nos Hospital das Clinicas de S&o
Paulo para a realizagdo de sua cirurgia de transgenitalizacdo. Carvalho (2011) nos diz:

Atualmente, podemos perceber uma distin¢do na origem da atribuicdo do desvio entre
travestis e transexuais. Enquanto as primeiras sdo pervertidas a partir do olhar moral
da sociedade, as segundas sdo incorporadas numa categoria médico psiquiatrica. E
evidente que a incorporagdo dos diferentes rotulos na constru¢do da identidade tem
suas repercussdes e possivelmente constituira trajetorias distintas. Ser um desviante
moral, como no caso de travestis, implicara no manejo e na negociacdo constante com
a oficialidade e a constituicdo de redes sociais associadas a marginalidade. Enquanto,
ser um desviante “mental”’, como no caso de transexuais, implicard numa
incorporagdo total ou parcial da medicalizacdo de sua vivéncia de género que

provavelmente passard por um processo de construcdo identitaria vinculado aos
saberes e praticas médicas. (CARVALHO, 2011, p. 5).
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Nesse sentido, os relatos de Jacque e de Crislaine apontam para uma dimenséo
importante a ser evidenciada: a construcdo identitaria da pessoa trans - especialmente das
mulheres trans - tem sido influenciada pela popularizacdo e ampliacdo do discurso médico
cientifico sobre as transgeneridades. Sobre essa emblematica discussdo acerca das identidades
de género - sobretudo das identidades trans, ou ainda da diferenca entre transexual e travesti -,
Crislaine fala da falta de informacdo sobre a categoria ou experiéncia transexual na sua
juventude. E importante sublinhar que tanto Crislaine quanto Jacque vivenciaram os processos
de assimilacéo de suas identidades trans no inicio da década de 1990, quando se iniciava, ainda
de modo bem difuso, uma discusséo sobre as identidades LGBT no cenario nacional. Nessa
época, a énfase ainda era dada as identidades homossexuais. Podemos dizer que o “fendmeno
transexual” ganha uma maior proje¢do no Brasil, pelo menos no contexto académico, na
segunda metade da década de 1990, com a autorizacdo da cirurgia neocolpovulvoplastia em
1997, tendo sido realizada a primeira cirurgia oficial®” desse tipo em abril de 1998, em Sio
Paulo. Mesmo assim, a transexualidade, enquanto condicdo/identidade, ndo era muito
visibilizada; Dessa forma, era muito comum entender todas as pessoas trans dentro da categoria
travesti. Abaixo, Crislaine traz um relato importante sobre o processo de assimilacdo de sua

identidade:

Né&o se falava nada sobre transexualidade. Antigamente, todo mundo era visto como
travesti. Se vocé nascesse menininho e depois comecasse a se vestir e a agir como
mulher, era chamada de travesti. Entdo, para mim, eu era uma travesti. S6 fui saber
que era uma mulher trans bastante tempo depois. Lembro que a Roberta Close...
Vocé se lembra dela, ndo é? Ela, aquela mulher linda, maravilhosa. Era modelo
famosa e mulher trans; mas o povo, na televisdo mesmo, a chamava de travesti. Na
época, ndo tinha diferenca. Ndo se sabia a diferenca entre trans e travesti. Que nem
tem tanta diferenca assim; para mim ndo tem. Eu fiz a cirurgia porque ndo queria
de jeito nenhum ter meu 6rgdo masculino. As travestis ndo ligam para isso. E se
fala que é travesti, as pessoas ja pensam que voceé se prostitui. E ndo entendo muito,

eu s6 sei que sou trans e ndo travesti. Inclusive, ja sou operada. Mas na época em

37Em 1971, o médico Roberto Farina fez um procedimento de retirada de pénis em Waldir Nogueira para ‘adequar’
seu corpo bioldgico a sua identidade de género. Quando descoberto o procedimento, teve uma enorme polémica
ética e moral no campo médico e na sociedade sobre a atitude do médico, pois, nessa época, ainda ndo havia
uma regulamentacéo acerca desse tipo de cirurgia. Por isso, 0 médico Roberto Farina teve cassado o seu direito
de exercer a medicina.
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que me converti, quando eu tinha dezenove anos, ndo era operada ainda. Ai eu
achava que poderia ser transformada, como eles falavam na igreja e depois na casa
de recuperacdo. Porgue elas diziam tantas coisas que a nossa cabeca dava um no.
Vocé fica com medo de ir para o inferno, e ninguém que ir para o inferno. Como eu
achava que era travesti, pensei que poderia ser curada, porque eles diziam que era
pecado, uma doenca da alma e todas essas coisas que eles falam. Na minha cabega,
sempre fui mulher, mas é tanta coisa que vocé tem que lidar; entdo, faz uma bagunca
na cabeca da gente. Vocé é homem e pronto e acabou. Nao entra na cabeca deles
uma transformacao nem nada; mas acho que hoje esta tudo mudado, porque ja ouvi
varios comentérios - e também pesquiso muito na internet - de pessoas que eram
transexuais, fizeram cirurgia e se arrependeram, voltaram atrds. Vi relatos de
pessoas que se arrependeram e hoje estdo recorrendo a justica para trocar do nome.
Sé que eu ndo me arrependi nesse lado e ndo estou arrependida do que fiz. Porque
eu acho que depende da cabeca de cada um e da forma que cada um pensa. Eu, por
exemplo, sempre pensei em ser mulher e, como vocé viu, eu ja passei por essa fase
toda de igreja, ja convivi com os irmaos de igreja, mesmo eles sabendo que eu era
trans, que na época achavam que eu era gay. E muita confusdo que fazem na nossa

cabeca. Mas sempre me senti mulher; ndo tem como ser outra coisa.

Crislaine coloca em evidéncia, a partir da sua reflexdo sobre sua propria identidade, um
debate relevante e proficuo sobre a complexa constituicdo das identidades trans - sobretudo
para localizar conceitualmente categorias basilares dessa pesquisa -, que tem sido
constantemente atualizado e ampliado nas discussdes académicas e na militancia LGBT. E um
terreno arenoso onde se pretende delimitar e definir as diferencas entre as identidades trans,
pois, como argumenta Santos, “discutir sobre questdes identitarias é correr sempre o risco de
limitar ou reduzir o potencial das expressdes de género ao que ja nos ¢ conhecido” (SANTOS,
2014, p. 79).

Assim, levando em consideragdo o carter interativo no qual a nog&o de transgeneridade
se da na vida das interlocutoras deste trabalho, tomamos como compreensdo da nogdo de
identidade aquela proposta pelos interacionistas, cuja nocao de pertencimento, a interacéo entre
0s varios planos sociais e a relacdo entre sujeito e objeto sdo fundamentais para entender o
conceito de identidade. Nesse sentido, tomamos por referéncia principalmente as proposicées
de Goffman (2014), que priorizou a investigacdo das interagdes ocorridas entre atores sociais

na vida cotidiana e as construgdes resultantes destas interacbes. Em Goffman, os individuos
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constroem suas identidades, sendo que a manutencdo das mesmas depende do processo
resultante das interacbes mantidas por esses individuos no processo de compreensdo de si
préprios e de suas intervencbes na realidade. As identidades coletivas passaram a ser
compreendidas ndo s a partir de um agregado de interagcdes sociais, mas também da razédo
politico-estratégica de atores sociais.

Desse modo, é importante evidenciarmos o debate tedrico e conceitual, a partir do qual
propomos refletir as experiéncias de género presentes nessa pesquisa. Assim, por
transgeneridades se compreendem as experiéncias identitarias que assumem uma identidade de
género diferente daquela que concorda com as caracteristicas bioldgicas que sdo designadas no
nascimento. Prosser (1997 apud BERUTTI, 2010) afirma que o termo transgénero nao se
enquadra numa categoria de identidade sexual, mas sim na de género, sendo que o termo trans
indica a nocdo de mobilidade identitaria e tem o sentido de “cruzar, cruzando fronteiras”.
Feinberg (1997 apud BERUTTI, 2010) amplia o alcance do termo transgénero ao dizer que tal
termo exerce uma funcdo guarda-chuva que engloba expressdes identitarias como transexuais,
travestis, drag queens, drag kings, cross-dressers e intersexuais.

Em suma, como é proposto por Lanz (2014), esta pesquisa compreende a experiéncia
da transgeneridade como um guarda-chuva, considerando a amplitude desse fenémeno,
abrangendo uma multiplicidade de manifestacdes. A autora ainda argumenta que transgénero é
menos uma identidade e mais uma condicdo sociopolitica e econdmica da pessoa que transgride
as normas de género. Assim, assumimos toda transgressdo de género sob o conceito de

transgénero, que segundo Lanz:

Refere-se a todo tipo de pessoa envolvida em atividades que cruzam as fronteiras
socialmente aceitas no que diz respeito a conduta preconizada pelo dispositivo binario
de género. O termo transgénero busca cobrir um amplo espectro de comportamentos
considerados transgressivos a disciplina e as interdi¢es impostas por esse dispositivo,
que vao desde a simples curiosidade de experimentar roupas/calcados/aderecos
proprios do outro género até a firme determinagdo de realizar mudangas fisicas através
do uso de horménios e cirurgias. O termo transgénero vem sendo utilizado para
classificar as pessoas que, de alguma forma, ndo podem ser socialmente reconhecidas
nem como homem nem como mulher, pois 0 seu sexo social ndo se enquadra em
nenhuma das duas categorias disponiveis, que sdo masculino e feminino (LANZ,
2014, p. 334).

De todo modo, assumimos aqui a categoria transgénero para identificar a experiéncia,
cujas identificaches sdo ajustaveis e, por vezes, inespecificas, como revela o quadro de
interlocutoras desta pesquisa.

E importante ressaltar que, além de n&o ser uma condicdo homogénea, a transgeneridade

ndo é exclusiva de nossa época nem de nossa cultura, sendo vivenciada por diversas sociedades
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ao longo da historia (BRANDAO, 2011; SAADEH, 2004; THEVET, 1944; AMANTINO,
2011; CHILAND, 2008; TREVISAN, 2002; MOTT, 2012; CLASTRES, 2003). O que nossa
época apresenta de novo € a inscricdo das experiéncias transgéneras no discurso médico e no
discurso identitario da militancia. No discurso medico, ressalta-se a patologia, em que a pessoa
que vivencia essa condi¢ao ¢ compreendida como tendo um “transtorno”, uma “doenga”, “um
desvio”, uma “disforia”, nomeado, inicialmente, de transexualismo - mais recentemente
alterado para transexualidade, com o objetivo de retirar a ideia de doenca que o sufixo ismo
produzia. Essa foi uma conquista da militdncia e da ascensdo da nocdo de identidade
transgénera. Cabe ressaltar que nem toda experiéncia transgénera é uma experiéncia transexual
(drag queen, drag king, cross dresses, por exemplo), mas toda experiéncia transexual é uma
experiéncia transgénera.

Existe um longo debate sobre a condigdo transgénera que perpassa as diferentes areas
das ciéncias. Embora n&o tenha a pretensdo de apresenta-lo aqui®®, é pertinente salientar que as
transgeneridades passam a ser compreendidas na sociedade ocidental como um “problema”,
“anormalidade” ou “patologia”, a partir do século XIX, com o estabelecimento de um discurso
médico fundamentado na heteronormatividade e no binarismo de género, que, desde entdo, vem
normatizando as condutas sexuais e as expressdes da masculinidade e da feminilidade em
parametros de satide/normalidade ou de doenca/anormalidade (ARAN, 2006). Desse modo, as
identidades ndo cisheteronormativas seriam compreendidas como falhas do desenvolvimento
das identidades dos individuos, percebidas como impossibilidades logicas por ndo se
conformarem as normas da inteligibilidade cultural vigente (ARAN; MURTA; LIONCO,
2009). Atualmente, ja existem, dentro do préprio campo da medicina e da psicologia,
abordagens que buscam compreender a transexualidade fora de uma perspectiva patolégica;
todavia, essas abordagens ainda sdo excecdes e ndo a regra.

Santos (2014) também argumenta que a categoria transexual, cunhada pelo
conhecimento médico-psi, carregaria uma no¢do de patologia e promoveria um afastamento da
ideia de que tal experiéncia seria uma opcao-escolha do sujeito em ser transexual; por isso,
“mesmo que se estigmatize a pessoa transexual patologizando-a, acaba sendo utilizada por
muitas mulheres transexuais como uma forma de higienizagdo social ou, no falar de Carvalho
(2011), como uma forma de purificagdo que as retira da conex@o que tem sido realizada entre
travestilidade e prostitui¢ao” (SANTOS, 2014, p. 85).

38 Em dissertacdo de mestrado — Para além do arco-iris: a construcdo social da mulher e as experiéncias da
transexualidade (QUINTELA, 2014) - apresento de maneira mais elaborada os debates sobre a condicao
transgénera, em especial a transexual.
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Nos estudos sobre género, Santos (2014) argumenta que é recorrente percebermos a
tentativa de descrever a identidade de género dos sujeitos, especialmente quando envolve
pessoas trans. Santos aponta, por exemplo, para o argumento de Benedetti (2005) quando este
diz que as transexuais dominam uma linguagem médico-psicologica refinada para assim
evidenciar diferencas da sua condicdo em relacdo as travestis. Benedetti ainda diz que as
mulheres transexuais negam qualquer potencial erético do 6rgdo genital masculino. Contudo,
essa afirmacdo ndo pode ser considerada como um padrdo homogéneo das vivéncias de
mulheres transexuais, como argumenta Santos, ao evidenciar os estudos de Berenice Bento
(2006). Esta autora sublinha o fato de que encontrou, em sua pesquisa, mulheres transexuais
que assumiam, mesmo com vergonha, o fato de se masturbarem, visto que temiam ser
desacreditadas como transexuais; pois se a transexualidade tem como caracteristica primeira o
horror as genitalias, ndo se poderia conceber ter prazer com elas. Desse modo, “ndo existe
consenso nessas questdes, o que confirma que a transexualidade é uma vivéncia singular, Gnica,
cuja experiéncia é intransferivel e ndo moldavel” (SANTOS, 2014, p. 85).

Nesse sentido, Bento (2006, 2008, 2009) assinala para um dado importante que sua
pesquisa revelou: a existéncia de mulheres transexuais que ndo queriam realizar a cirurgia de
transgenitalizagdo e que, mesmo assim, se sentiam mulheres. A autora traz reflexdes relevantes
nesse sentido ao evidenciar o fato de que, para muitas pessoas trans, a mudanca do nome civil,
0 amplo reconhecimento social da identidade de género no qual se identificam, a utilizacdo de
horménios ou mesmo apenas a retirada ou o implante de seios ja seriam suficientes para que
essas pessoas se sintam satisfeitas com seus corpos. Por isso, Bento argumenta que, ao
compreender a transexualidade como uma doenca, estamos compreendendo também certas
identidades de género como doenca. A autora salienta que nem todas as pessoas trans
dissimulam ou escondem marcas dos seus corpos, 0 que contrapde a ideia de que todas as
pessoas trans possuem ojeriza dos seus corpos, e, desse modo, enfatiza que ndo existiriam
coeréncia e plausibilidade na categoria médica “transexual de verdade”. Sobre essa questéo,
Alexya, outra interlocutora desa pesquisa, reflete sobre o que ela denominou de a “ditadura do

mundo trans”’:

Eu, ha dois anos, decidi ndo me hormonizar mais; parei, tirei da cabeca a questdo
de fazer cirurgia, ndo quero fazer nada. Porque, quando eu me transiciono, tambem
acabo entrando no mundo da ditadura trans; existe uma ditadura maldita, esse é o
termo. Ela € maldita, pois tira a dignidade e a honra da gente, ou vocé se enquadra

naquele perfil cisgénero de mulher, porque se vocé ndo esta naquilo, vocé é a



travecona, é a mulher de barba; e nos, transexuais, temos a manutencdo desse
império que difunde a ideia de que existe uma experiéncia transexual igual para
todas n6s. Um ideal de mulher que s6 existe no discurso, pois, na pratica mesmo,
existem mulheres de todos os tipos. E que a gente precisa entender que néo ha o
feminin; existem femininos, no plural. Existem mdltiplas possibilidades de ser
mulher e de ser feminina. Eu ndo preciso ter tragos delicados para me sentir mulher.
Até mesmo porque eu dificilmente alcancaria esse padrdo imposto. Entdo, decidi
ndo me hormonizar mais, porque vocé acaba tento muito efeitos colaterais, mas isso
é pouco divulgado. S6 que o conflito grande que eu passava um tempo atrés ainda
era a ditadura do mundo trans. Eu néo estava preparada para aquela ditadura, fiquei
meio que iludida, porque para mim era assim: vou fazer a transicdo, por um cabelo,
me maquiar, usar uma calcinha, tomar horménio e vai ser tudo maravilhoso; vou
me sentir realizada e feliz. SO que ai eu percebi que existia algo muito doido dentro
do mundo trans, que é a passabilidade. Ainda existe um padrdo feminino que
também acaba eclodindo dentro do mundo das meninas trans: é o da voz fina, pé
pequeno, peito grande, ndo ter barba, ter uma voz macia, ser baixinha; e eu nédo
tenho nada disso, nada mesmo. Ent&o, eu comecei a sofrer ataques de pessoas que
eu amava muito: “Fala mais fino!”. Um dia, eu cai na besteira de comentar que fazia
Xixi de pé na escola, no banheiro das professoras. A pessoa nem esperou terminar
a frase que eu ia dizer: que fora de casa, eu ndo me sentia confortavel de sentar em
vaso sanitario que ndo fosse o meu; mas a pessoa logo foi falando: “Mas como
assim, vocé faz xixi em pé? Porque a mulher faz xixi sentada!” Como se isso fosse
termOmetro para alguma coisa. Entdo, comecei a me entupir de hormonio, a tomar
muito horménio; ou seja, coloquei a minha vida em risco. Eu poderia ter tido AVC,
uma trombose, uma embolia pulmonar; poderia ter tido um monte de coisa, porque
0 hormonio em excesso é muito prejudicial a sadde, mesmo quando ndo é em
excesso. Quem toma hormdnio sabe que estd correndo risco de ter um cancer,
alguma coisa. Entdo, foram quatro anos de uma ditadura que me fazia muito mal.
Hoje ndo! N&o estou nem ai! Eu consigo me amar e também encontro esse recurso
de me amar da forma que sou na igreja. A igreja inclusiva fez com que eu me
percebesse como mulher mesmo ndo sendo toda menininha. [...] Quando faco a
transi¢do, num primeiro momento, eu me percebo como uma mulher transexual. E
esse termo transexual era o que eu tinha conhecido. E quando vou vivenciando, o

tempo vai passando, vou estudando e me aprofundando na questéo da identidade de

85
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género; e por conta da prépria ditadura trans, no sentido desse enquadramento que
uma mulher transexual “tem que ter”, vou percebendo que ndo me enquadro dentro
desse paradigma imposto. E quando percebo que a palavra transgénera, no seu
significado, € aquela pessoa que transgride a norma binaria de género, eu vou me
libertar daquele peso que carregava no sentido de que tinha que fazer de tudo para
me enquadrar dentro da condigéo transexual. Entéo, a palavra transexual para mim
é um termo que traz tantas conotagfes que me machucam, que me ferem, que me
deixam desconfortavel. Desse modo, eu hoje, agora que 0 tempo passou e que
aprendi um pouco mais, vou perceber que a condicdo transgénera é o que eu Vvivo
de fato; a pessoa que transgride a norma binaria de género, a transgressora da
sociedade, a transgressora em todos os sentidos. Porque romper com isso também
é romper com a propria ditadura trans, a qual diz que mulher tem que ser A,Be C
e ter as qualidades A, B e C. Entdo, eu ndo me enquadro dentro desse termo
transexual, mas também entendo que tenho que respeitar as pessoas que se
identificam dessa forma e que se apropriam dessa identidade. A minha identidade
hoje, sem davida nenhuma, é de uma pessoa transgressora, até porque nao luto
mais para ser reconhecida como mulher, porque todas as transexuais querem ser
vistas Unica e exclusivamente como mulheres. Eu ja ndo me importo mais com isso.
Quero simplesmente ser a Alexya, quem eu sou, a pessoa que Sou; por isso que a
condicdo transgénera, de transgressora de todas essas normas, € o que reflete hoje

a minha condicdo, na minha esséncia. (grifos meus)

Alexya revela em sua trajetoria uma grande dificuldade de se adequar as expectativas e
padrdes criados sobre os individuos que se percebem transexuais. A reproducdo de um corpo e
uma performance que estereotipa as experiéncias de género acaba por se tornar uma imposicao
OU Uma opressao para muitas pessoas trans.

Ao longo dos meus contatos com mulheres trans, percebi que existe uma infinidade de
aproximacdes e distanciamentos que sdo percebidos e produzidos de maneiras bem singulares
por elas. Penso ndo ser coerente identifica-las como transexuais, haja vista que Alexya, por
exemplo, ndo se identifica com essa experiéncia, produzindo para si uma nocéo de pessoa
transgressora. Portanto, utilizaremos, ao longo deste trabalho, o termo trans, no sentido de
pessoas transgressoras das normas binarias de corpo e género. Tal termo sera adotado para
identificar a condicdo sociopolitica, e também identitaria, das mulheres interlocutoras dessa

pesquisa; ele aparecera em suas variagcdes: mulheres trans, pessoas trans, experiéncias trans e
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identidades trans. A intencdo é evidenciar a dimensdo heterogénea e a complexidade presente
na experiéncia do transito nos géneros, sublinhando os elementos que as aproximam das
vivéncias das identidades trans. Ao longo da pesquisa, as mulheres entrevistadas se
reconheceram, no momento atual de suas vidas, como transexuais ou transgéneras e, por isso,
0 termo pessoa trans se apresenta como possivel para apontar suas condicfes e identidades
sociopoliticas. Pois como aduz Santos (2014), esse termo tem a intencdo de valorizar

discursivamente

[...] as trajetorias sociais e identitarias, os rituais de modificacdo corporal, as
violéncias enfrentadas no cotidiano e as dificuldades que travestis e mulheres
transexuais compartilham no decorrer da vida, por subverterem os cénones sobre
género e sexualidade e a estilistica heteronormativa de performatizar a relagdo corpo,
genitélia, género e desejo. (SANTOS, 2014, p. 89).

Por fim, as transgeneridades revelam o carater etéreo das normas do género sobre 0s
corpos. Os relatos de Crislaine nos evidenciam tal carater quando ela destaca a “confusdo” que
sua presenca produziu no contexto da igreja — “acharam que eu era moga”. ESsa situagdo
mostra como as experiéncias e performances de género mantém uma relacdo de autonomia com
a dimensdo bioldgica do nosso corpo, pelo menos até certo ponto: quando a mulher trans é
passavel, como foi o caso vivido por Crislaine, cuja identidade teve de ser anunciada. Nesse
sentido, Butler (2002, 2003, 2008) destaca a descentralizacdo dos sujeitos, em especial a
problematizacdo do conceito de natureza, para explicar as experiéncias identitarias dos sujeitos
contemporaneos. Portanto, hd uma complexa cadeia de dimensdes discursivas e culturais que
produzem 0s corpos e os individuos, muito além do plano biolégico. Um dos aspectos mais
importantes do meu trabalho de campo foi perceber que as igrejas evangélicas, até mesmo as
inclusivas, conformam-se em maior ou menor grau as normatizacfes identitarias de género
qguando buscam em seus fiéis a performance do que Butler denominou de género inteligivel.

Géneros inteligiveis sdo aqueles que, em certo sentido, instituem e mantém relagdes de
coeréncia e continuidade entre sexo, género, pratica sexual e desejo. Em outras palavras, 0s
espectros de descontinuidade e incoeréncia - eles proprios sé concebiveis em relagdo as normas
existentes de continuidade e coeréncia - sdo constantemente proibidos e produzidos pelas
proprias leis que buscam estabelecer linhas causais ou expressivas de ligagdo entre o sexo
bioldgico, o género culturalmente constituido e a ‘expressdo’ ou ‘efeito’ de ambos na
manifestacdo do desejo sexual por meio da pratica sexual (BUTLER, 2008, p. 38). Mais do que
a esséncia das pessoas, Butler pensa no fenbmeno comunicativo dessa esséncia, que é a

performance. A relacéo entre identidade e performance nunca esta resolvida.
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3.3 “E TEM TRANS EVANGELICA?”

Essa pergunta recorrentemente foi feita a mim quando comentava sobre 0 meu tema de
pesquisa: “E tem trans evangélica?. Eu compreendia perfeitamente a surpresa das pessoas
quando eu dizia que havia mulheres trans evangélicas. Eu mesmo, inicialmente, havia me
surpreendido com a conversdo de Crislaine. A principio, a nogdo que se tem € que a condi¢do
transgénera seja percebida por partes das pessoas trans, como impeditivo para que elas se
identifiqguem ou adiram ao cristianismo evangélico. O aumento significativo do nimero de
evangélicos e a maior visibilidade desse grupo religioso produziu, ao meu ver, uma espécie de
senso comum evangeélico, popularizado e partilhado por muitas pessoas, mesmo aquelas que
ndo se consideram evangélicas.

Nesse sentido, Novaes (2012) define essas pertengas “flexiveis” das vivéncias religiosas
evangélicas como evangélicos genéricos. A partir desse senso comum, a condicdo trans
conjugada com a fé evangélica é percebida como impossivel ou, no minimo, contraditdria.
Somado a isso, temos a midiatizacdo dessa fé religiosa, cujos lideres gozam de grande projecao
no cenario nacional e politico e performatizam um discurso quase sempre discriminatorio em
relacdo as experiéncias nao cisheteronormativas. A ideia geralmente é: elas sdo mulheres trans;
logo, ndo se identificardo com a religido evangélica, pois “sabem” que os evangélicos nao
aceitam essa experiéncia. Contudo, a experiéncia costuma ser muito mais complexa e
interessante do que um discurso pretensamente coerente e linear.

A possibilidade de coadunar as experiéncias trans com as evangélicas evidencia as
mudangas no cendrio politico e social brasileiro, fruto da emancipacdo e reconhecimento da
cidadania de identidades e experiéncias, antes profundamente marginalizadas. Se o0s
evangeélicos, enquanto grupo religioso, ttm como trago marcante a heterogeneidade - expressa
em suas liturgias, costumes, praticas e até mesmo ideologias -, isso ndo quer dizer que ndo
comunguem dos mesmos dispositivos de controle dos corpos, sexualidades e identidades de
géneros.

Tal controle, sobretudo nas igrejas convencionais, podera variar em graus de
intensidade, mas estara sempre presente nos discursos de controle e disciplina dos fiéis dentro

da ideia da cisheteronormatividade como condic¢éo divina da existéncia humana - enunciada
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também como condicéo inteligivel da existéncia humana -, como se as outras experiéncias ndo
fossem apenas desvios da norma, mas desvios da propria condicdo humana. Dai o apelo para
que as pessoas trans encontrem a salvagao em um discurso “inteligivel”.

Contudo, a partir da década de 1990, pontua Facchini (2016), com a intensificacdo das
lutas e movimentos pelo reconhecimento das identidades e cidadania das pessoas LGBT, teve
inicio uma reivindicacdo por espagos nos ambientes religiosos brasileiros, fazendo emergir
novos sujeitos teologicos (MUSSOKPF, 2005). Sao diversos os trabalhos que tém se
preocupado em estudar a experiéncia transgénera nas suas diversas facetas, o que contribuiu
para a efetivagdo de varios debates em torno das demandas politicas e direitos desse segmento
da populacdo. As pessoas trans comegam, entdo, a conquistar direitos antes vetados a elas, e
dentre eles se encontra o reconhecimento de sua fé cristd como uma experiéncia legitima.

Sobre o direito a uma cidadania religiosa, a seguir transcrevo a fala que Jacque fez na
Caminhada pela Paz realizada em 2019, em Sao Paulo (evento que compunha as atividades da
Semana da Visibilidade Trans), ao ser convidada a subir em um trio elétrico que conduzia a

caminhada:

Eu s6 queria dizer a todas e todos que aqui estdo presentes que nos, mulheres e
homens trans, temos o direito a fé, que nos foi tirado quando ainda éramos criangas,
quando a maioria de nés ainda era crianca e quando nds frequentavamos igrejas. E
eu estou aqui para trazer isso de volta, para levar a nossa comunidade para dentro
das igrejas, as igrejas inclusivas, que nos aceitam como somos; e nosso trabalho
traz o protagonismo para a nossa comunidade de travestis e transexuais. Temos o
direito a fé, temos o direito de estar dentro de uma comunidade de fé. Somos filhas
e filhos de Deus também. Todos n6s somos importantes para Deus, N0SSOS COrpos
sdo importantes para Deus; ele nos fez a sua imagem e semelhanca. Somos filhas
amadas e filhos amados do pai. Nossos corpos trans ndo sao maldigdo, mas sim uma
dadiva de Deus. Assim como é necessario ocuparmos lugares na politica e em
espacos onde quase ndo vemos pessoas trans, também precisamos nos sentir no
direito de ocupar as igrejas, pois também temos o direito de crer em Deus e exercitar
nossa fé sem sermos vistas como aberracdo. NOs, pessoas trans, somos mortas
diariamente, mortas fisicamente, mas também mortas espiritualmente, pois somos

impedidas de varias maneiras de viver a nossa fé crista.
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Jacque expde essa nova percepgado que as pessoas trans tém assimilado para se pensar
dentro de contextos religiosos cristdos, no qual se percebem como sujeitos de direitos e
possiveis nesses contextos e espacos. Tal possibilidade, reforco, esta diretamente ligada as
mudancas sociais e politicas ocasionadas, nos ultimos anos, pelo movimento LGBT na
sociedade brasileira. Tais mudancas produzem esses projetos®® - adogdo de uma vivéncia
evangélica institucionalizada -, algo que deixa de ser individual e passa a ser partilhado por
mais pessoas trans. Contudo, ainda percebemos um namero reduzido de pessoas trans em
espacos religiosos cristdos, mesmo aqueles que se identificam como inclusivos.

Ainda sdo raros os trabalhos que produzem alguma reflexdo sobre a relagcdo das
experiéncias trans e o cristianismo. A maior parte da produgdo académica que se aproxima um
pouco desse debate se refere as articulacdes, tensdes e compatibilizacao do cristianismo com a
diversidade sexual, sobretudo a homossexualidade, como demonstraram Natividade (2003;
2005; 2008) e Natividade e Oliveira (2004, 2007, 2013). Especificamente Natividade e Oliveira
(2013) apontam que a maior parte dos trabalhos acerca das articulagbes entre género e
diversidade sexual na interface com a religido aborda quase que exclusivamente a
homossexualidade masculina.

O fato de essa experiéncia ndo ser muito visibilizada também se deve as iniUmeras
dificuldades encontradas pelas pessoas trans em permanecer nesses contextos religiosos, sejam
eles convencionais ou inclusivos, devido aos impedimentos e preconceitos vivenciados. Desse
modo, ainda ndo encontraremos um nimero muito grande de pessoas trans frequentando igrejas
cristds, mesmo se analisarmos num contexto das igrejas inclusivas, como pude perceber durante
o trabalho de campo.

Ao longo do meu campo, tanto Jacque quanto Alexya, assim como outras interlocutoras,
disseram que, mesmo nas igrejas inclusivas, existe uma grande dificuldade de pessoas trans se
sentirem parte ou representadas nessas comunidades religiosas, pois, mesmo tendo a ideologia
inclusiva, essas igrejas tendem a reproduzir um padréo cisheteronormativo em sua organizacdo
e hierarquia, dando pouco espaco a pessoas trans para participarem ativamente ou assumirem
postos e fungdes com visibilidade.

As denominag0es religiosas inclusivas, como disseram Jacque e Alexya, tendem a ser
“exclusivas de gays e lésbicas”. Em algumas igrejas convencionais, pessoas trans sdo

permitidas, com a expectativa de que elas desejam ser “libertas”; mas se ndo ocorre essa

39 No sentido mesmo de Velho: a conduta organizada para atingir finalidades especificas, tendo como referéncia
caminhos que sdo escolhidos, subjetivamente, dentro de um determinado campo de possibilidades, informados
por meio dos paradigmas culturais compartilhados (VELHO, 2013).
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“libertagdo”, € comum que lhes pecam para ndo frequentarem mais a igreja. Apesar dos
inimeros impedimentos, tem havido um aumento de pessoas trans que reivindicam uma
pertenca evangélica, aderindo ora de maneira mais intensa, ora de maneira mais fragil a essa
religido.

Os dois principais trabalhos que abordaram de maneira direta as articulacGes e tensdes
entre cristianismo, em especial os evangélicos, e as experiéncias transgéneras foram os de
Fatima Weiss de Jesus (2012) e de Eduardo Meinberg de Albuguerque Maranhé&o Filho (2014).
Ja em 2009, porém, Bomfim aborda as relagdes entre religiosidade em experiéncia trans, mas
no campo da Psicologia.

Patrick Bomfim (2009), em sua dissertacdo de mestrado®®, apontou, entre outras
questdes, a necessidade da criacdo de novos espacos - especialmente no contexto cristao - para
0 debate sobre preconceitos e discriminacGes sofridos pelas transexuais e travestis,
considerando as nuances religiosas e espirituais. Bomfim percebeu, a partir de seu campo, que
as transexuais e travestis optavam por uma expressao religiosa particular e doméstica, tendo em
vista que a maioria delas tinha sido marginalizada no seu convivio social e religioso.

O autor langou luz para o fato de elas exercerem as expressoes e praticas religiosas de
forma individual, ndo por um desejo e individualizacdo da sua pratica religiosa, mas porque,
em muitos casos, sdo proibidas de participar de comunidades de fé; por isso, a expressdo de
suas crencas se revelava, em muitas casos, a partir de uma ideia difusa de uma forga superior
qgue as conduz, protege e direciona. Assim, Bomfim (2009) percebeu que, apesar de
espiritualizadas, elas ndo vinculavam tais praticas as igrejas ou aos grupos religiosos
reconhecidos. Ao longo da pesquisa, notou-se que as travestis e transexuais entrevistadas
percebiam como possivel vincular as suas identidades de género as experiéncias religiosas,
mesmo que nao haja espaco para suas crencas e praticas de fé singulares.

O primeiro trabalho de expressividade no contexto das Ciéncias Sociais brasileiras a
evidenciar, mesmo que de maneira transversal, a presenca de pessoas trans num contexto cristéo
foi o de Fatima Weiss de Jesus (2012), em sua tese de doutoramento®!. Além de experiéncias
de pessoas homossexuais, abordou a experiéncia transgénera no contexto de uma comunidade

evangélica inclusiva, a Igreja da Comunidade Metropolitana de S&o Paulo (ICM-SP)*2. A autora

40 Dissertacdo de mestrado em Psicologia intitulada “Discriminacdo e Preconceito: Identidade, cotidiano e
religiosidade de travestis e transexuais”.

4l Trabalho intitulado “Unindo a Cruz ao Arco-iris: homossexualidades e transitos de género na Igreja da
Comunidade Metropolitana de S&o Paulo”.

42 A partir da trajetoria religiosa de Alexya, que serd apresentada em capitulos posteriores, aspectos da
conformacao identitaria da ICM-SP serdo melhores evidenciados e discutidos.
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realizou uma etnografia na ICM-SP e, também, uma analise de trajetdria dos participantes dessa
denominagdo, sublinhando o fato de haver uma valorizagdo de “femininos” no contexto da
igreja. Apesar de Weiss abordar o tema e ter sublinhado uma atencao as pessoas trans (travestis
e drag queens), em seu campo ela entrevistou apenas uma travesti. Todavia, seu trabalho langou
luz sobre uma experiéncia emergente e sobre identidades que até entdo ndo apareciam nas
pesquisas sobre género, sexualidade e religi&o.

Weiss de Jesus analisa a trajetoria de Danny, uma travesti que vai se reconhecendo e
constituindo essa identidade no decorrer de sua adesdo na ICM-SP. A autora evidencia como
essa igreja contribuiu no processo da construgdo de um corpo e de uma identidade feminina de
Danny. O conhecimento de Danny sobre a travestilidade ndo se deu tanto pelo convivio com as
outras travestis, mas sim por meio das relac@es estabelecidas por ela no convivio nessa igreja.
Por exemplo, foi por meio da ICM-SP que Danny participou de palestras promovidas pelo
Forum Paulista LGBT, no qual disse ter conhecido mais sobre as travestilidades.

Um dos argumentos de Weiss de Jesus é que a construcdo da feminilidade de Danny se
da a partir de uma condicdo sui generis, pois a autora considera o fato de que essa construcéo
ndo acontece inteiramente num espaco de sociabilidade travesti. Ao longo de sua etnografia,
Weiss de Jesus percebeu que Danny foi cumprindo papéis e fungdes na igreja que colaboraram
em sua construcdo de feminilidade (secretaria da igreja, ministra do louvor, reproduzindo
performances de cantoras gospel famosas, prestando servicos domeésticos para as pessoas da
igreja). A partir das interacbes no contexto da igreja e ao assumir papéis e funcdes
generificadas, Danny foi se contrapondo e se construindo, nos termos de Weiss de Jesus, como
“sujeita feminina”.

A pesquisadora sublinha o fato de que a experiéncia de Danny foi facilitada pela propria
conformacdo da ICM-SP, que se mostra como mediadora desses processos de transito de
géneros, pois, como notou Weiss de Jesus em seu campo, embora existissem tensdes e conflitos,
ndo havia “guetos” e os marcadores sociais das diferencas eram borrados pela vivéncia religiosa
coletiva.

Ja o trabalho®® realizado por Maranhdo Filho (2014), também uma tese de
doutoramento, reflete sobre os discursos e praticas religiosas, sobretudo as evangélicas, sobre
a experiéncia transexual. Ao longo de sua pesquisa, 0 autor procurou destacar as producdes e
configuracOes de identidades, corpos e almas religiosas e generificadas a partir das diferentes

peregrinacdes e conversdes de género e religido de pessoas trans e ex-trans. Ele realizou o que

4 Trabalho intitulado “(Re/des)conectando género e religido: peregrinagdes e conversdes trans e ex-trans em
narrativas orais e do Facebook .
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denominou de etnografia ciborgue, mesclando um trabalho de campo que privilegia a histéria
oral e incursdes no Facebook, assim como em igrejas inclusivas - caso da prdpria ICM-SP e
também da Comunidade Cristd Nova Esperanca Internacional (CCNEI)* -, além do trabalho
de campo realizado em ministérios de recuperacdo/conversdo de travestis, especialmente a
missdo Salvacdo, Amor e Libertacdo (SAL).

Em suma, Maranh&o Filho analisou algumas das formas que os discursos religiosos,
especialmente os de igrejas inclusivas ¢ de ministérios de “cura e libertacao de travestis”,
reverberam nas configuracdes e producdes de género e religiosidade de pessoas transgéneras.
O autor procurou dar relevo ao modo como os discursos religiosos/generificados afetam as
pessoas trans e o que elas fazem com esses discursos, ou, em suas palavras, “o que algumas
destas pessoas fazem com o que determinados discursos fazem (ou tentam fazer) delas”
(MARANHAO FILHO, 2015, p. 1).

A partir da pesquisa de Maranhdo Filho (2014), a experiéncia religiosa cristd de pessoas
transgéneras comegou a ter uma pouco mais de notoriedade no contexto académico. Um de seus
argumentos € que existe, no discurso cristio contemporaneo, uma dimensao punitiva e
discriminatéria que ele denominou como sendo uma teologia cishet-psi-spi®®.

Esse termo, provisorio e rasurdvel, como ele ressalta, designa uma teologia
fundamentada numa légica cisheteronormativa - também inspirado em aspectos discursivos
advindos das areas “psi” -, além de comungar intensamente com discursos fundados na teologia
da batalha espiritual®®. Um dos pontos abordados por Maranhdo - argumento ja apontado
anteriormente - seria 0 de que na maioria das concepcdes cristas, e da sociedade em geral, as
transgeneridades sdo compreendidas como parte de um guarda-chuva que contém as
homossexualidades reproduzidas pelo jargdo popular, o “homossexualismo”.

Segundo Maranhdo “ainda que equivocadamente, os discursos acerca das
homossexualidades/afetividades (ou  “homossexualismo”) costumam enfeixar as
transgeneridades e afetar negativamente ndo sO as pessoas homossexuais/afetivas, como
também as pessoas trans em geral (MARANHAO FILHO, 2015, p. 52). Por isso, é possivel

4 A partir da trajetoria religiosa de Alexya, que sera apresentada em capitulos posteriores, aspectos da
conformacéo identitaria da ICM-SP serdo mais bem evidenciados e discutidos.

4 ExplicacOes teolégicas fundamentadas num discurso cisheteronormativo e com explicacGes das areas psi e
espiritualizadas.

46 Segundo Maranhdo Filho, “o fundamento dessa teologia esta, além da cis-heteronormatividade e
psicologizacdo/psiquiatrizacdo, em relacdes estabelecidas com concepgdes de pecado, abominagdo, possessao
demoniaca, demonizacdo, perversao, doenca e aberragdo, por exemplo — o que pode ser perceptivel, no caso das
resisténcias a identidades trans e orientacdes afetivas e/ou sexuais nao hétero, em frases como ‘devemos amar o
pecador, mas odiar o pecado’, ou ‘venha como estd, mas ndo permane¢a como vocé ¢’ e ‘estamos aqui para te
ajudar a sair do lamagal / pogo / inferno do homossexualismo’” (2015, p. 54).
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entendermos que boa parte dos discursos cristdos direcionados as pessoas homossexuais
também esté se referindo as pessoas trans.

Weiss de Jesus (2012) e Maranhdo Filho (2014), as suas maneiras, lancaram luz sobre
uma experiéncia emergente, fruto das mudancas sociais e politicas referentes a identidades
LGBT que ocorreram, sobretudo, nas duas ultimas décadas no Brasil. Eles também
evidenciaram a ampliacdo das experiéncias possiveis e inteligiveis na interface cristianismo e
identidades dissidentes de género, mas, sobretudo, mostraram que existem pessoas transgéneras
que sao evangélicas.

O fato de as transgeneridades e homossexualidades serem experiéncias confundidas
como sendo iguais ou similares, sobretudo dentro do contexto cristdo, também nos ajuda a
compreender as trajetorias analisadas por Natividade e Oliveira (2013) sobre as nocdes e
relacGes de género que estruturam as praticas e os discursos hegemonicos evangélicos.

Apesar de ndo serem as mesmas experiéncias que as transgeneridades, as trajetérias
religiosas de homens homossexuais abordadas por Natividade e Oliveira revelam a busca, no
geral, por uma adequacao das performances de género cisheteronormativas (usos do corpo, fala
e gestos percebidos como mais masculinos ou femininos em situacdes de interacdo), mesmo
em contexto de igrejas inclusivas. Esse dado nos permite entender por que até mesmo em igrejas
inclusivas hd uma baixa adesdo de pessoas trans.

Diferentemente da experiéncia homossexual, que pode ser vivenciada “dentro do
armario” e sem “dar pinta” nas igrejas evangélicas (NATIVIDADE, 2013), a transgeneridade é
uma experiéncia mais dificil de ser vivenciada de maneira clandestina dentro de um grupo
religioso. O exemplo de Crislaine nos mostra essa dimens&o, pois, se ela, num primeiro
momento, teve seu passing aprovado, ela mesma revela a sua condic¢éo trans por medo de ser
descoberta.

O cristianismo, no contexto brasileiro, se difunde a partir de uma compreensdo na qual
as suas bases teoldgicas (cisheteronomativa e patriarcal) se apresentam como infaliveis e
inquestionaveis e por serem incorporadas em diferentes segmentos e espagos da nossa
sociedade, produzindo um discurso fortemente marcado por fundamentalismos biblicos e
mensagens LGBTfdbicas tanto no interior de seus templos como em espagos publicos e por

meio das midias. Nesse sentido, Alexandre Feitosa (2012) diz:

Se para homossexuais assumidos o tratamento é discriminatério, para com 0s
transexuais o0 preconceito tende a ser ainda maior, porque ele, além de ser visto como
homossexual, é encarado como alguém que foi além, ou seja, alguém que transgrediu
por meio do seu corpo a ordem divina “estabelecida”. Ha uma “perversdo”, ou seja,
uma inversdo de papéis de género considerados “normais”. Seu “pecado” é visto e
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interpretado com uma severidade ainda maior. A pessoa transexual transgride duas
vezes um dos principios morais basicos da igreja tradicional: a heteronormatividade,
ou seja: 1) é considerada homossexual; 2) perverte seu sexo bioldgico. [...] E um duplo
“pecado”, uma dupla afronta, segundo a visdo tradicional da igreja, o que maximiza o
preconceito e a discriminagdo (FEITOSA, 2012, p. 49).

A compreensao teoldgica do cristianismo no Brasil, sobretudo na sua versdo evangélica,
tem se sustentado a partir de uma naturalizacdo do binarismo sobre o corpo e sobre os géneros,
além de reforcar a heteronormatividade. Essa naturalizacdo contribui para que as experiéncias
ndo-cisheteronormativas sejam apontadas como “anormalidades”, fruto dos pecados cometidos
pela humanidade, e reforcado pela nocdo de patologia advinda de discursos médicos.

Nesse contexto religioso, quando os limites da cisheteronormatividade sdo rompidos, as
pessoas que ousaram fazé-lo sdo percebidas como “doentes espiritualmente ou
emocionalmente” ou “endemoniadas”; ou seja, elas sdo descaracterizadas e diminuidas sob o
signo de “anormais”, quase sempre destituidas de sua humanidade. J& as pessoas que estdo
dentro dos limites da heteronormatividade, sobretudo quando langamos luz sobre o contexto
evangélico, veem-se como superiores, agentes de cura e salvagao.

Contrariando essa “teologia cisheteronormativa”, que produz impedimentos sobre a
possibilidade e a legitimidade de pessoas trans exercerem sua fé cristd, Crislaine, assim como
as outras mulheres trans interlocutoras deste trabalho, revelam as fissuras e porosidades que
existem nas normas estruturantes fundamentadas em préaticas e condutas evangélicas. As
trajetérias dessas mulheres evidenciam a existéncia de um lugar habitavel que é rico
simbolicamente, multifacetado, dindmico e maleavel entre as normas hegeménicas. E, a partir
desse lugar de conflito, que se constroem os campos de possibilidade de uma mulher trans e

evangelica.

3.4 “EU PENSEI EM VIRAR EUNUCA”

Neste item, retomo as experiéncias evangélicas de Crislaine para narrar episddios mais recentes
de sua vida; de um periodo mais atual de sua vida, em que ela retorna ao convivio religioso,
novamente numa igreja evangélica convencional. Nesse momento de sua vida, nés tivemos, por
assim dizer, um “desencontro etnografico”, uma vez que foi o periodo em que me mudei para
Juiz de Fora (MG) a fim de iniciar meu doutorado, em 2015. Sendo assim, na maior parte do
tempo em que Crislaine esteve na igreja, em seu retorno para “os caminhos do senhor”, nés

estdvamos distantes geograficamente. De qualquer forma, continuei a me comunicar com
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Crislaine pelo Facebook. Das vezes em que voltava a Vitdria para visitar meus familiares, ndo
conseguia encontrar Crislaine, porque ela estava com outros compromissos. Ela disse ter
voltado para a igreja em maio de 2014 e intensificado a sua participacdo em 2015, tendo
frequentado ativamente até o final desse mesmo ano. Foi quando ela conseguiu um emprego
numa lavanderia hospitalar, o que, segundo Crislaine, a impedia de ter maior frequéncia nos
cultos, culminando em seu posterior afastamento da igreja.

Foi apenas em meados de 2016 que voltamos a nos encontrar; nessa epoca, Crislaine ja
estava, como ela disse, “desanimada com a igreja” e quase ndo estava frequentando os cultos.
Pude perceber que algo estava acontecendo, porque ela foi me encontrar com um vestido
decotado, diferente das roupas que estava vestindo nas fotografias que publicava nas redes
sociais.

Ao se converter pela segunda vez, Crislaine passou a frequentar uma pequena
congregacao da igreja Assembleia de Deus. Assim como da primeira vez em que Se converteu,
Crislaine ndo revelou logo de inicio que era uma mulher trans; mas depois mudou de ideia sobre
esse “segredo” e relatou sua condicdo para as liderancas da igreja. Novamente, aparece a
questdo passabilidade de Crislaine, pois, pelo fato de ela ser uma mulher trans passavel, existe
a possibilidade de escolha em revelar a sua condigdo. Tanto na sua juventude quanto na vida
adulta, ao aderir aos evangélicos, Crislaine nos diz ter optado por revelar a sua condicdo
transgénera. Entretanto, apesar de essa revelagdo aparecer em suas narrativas como uma
escolha, ndo revelar so € possivel no inicio, pois ndo somos apenas um corpo, mas sim um
emaranhado de rela¢6es sociais; e Crislaine, entendendo que a passabilidade muitas vezes tem
limites - ndo nas performances corporais, mas sim nas relagdes sociais -, revelou a sua condi¢éo
trans as pessoas da igreja, pois, segundo ela: “Mentira tem perna curta e, a qualquer momento,
alguém poderia descobrir meu passado ™.

Nesse seu retorno as vivéncias evangélicas, Crislaine estava novamente passando por
graves problemas financeiros e tendo muitas dificuldades para conseguir trabalho formal; por
isso, havia voltado a fazer programa e a trabalhar em algumas boates. Foi devido a insisténcia
e a relacdo de amizade desenvolvida por sua vizinha, a irma Quitéria, que Crislaine comecou a
frequentar a igreja Assembleia de Deus de um bairro periférico chamado El Dourado, na cidade
de Serra (ES), a cerca de vinte quildmetros da capital, Vitoria. No relato a seguir, ela fala um

pouco sobre seu retorno a igreja:

No inicio de tudo, eu tinha ido a casa da irma Quitéria. Frequentava muito a casa

dela e ela falava muito de Jesus para mim. SO que eu ndo queria falar que era trans;
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eu s falava que tinha mudado de sexo. E fui tentando, s6 que vocé sabe que a gente
ndo deve viver em mentira, pois mentira tem perna curta. Entdo eu falei: Irma
Quitéria, eu fiz a transformacao, fiz isso, fiz aquilo, e ela falava para o pastor dela
que eu era assim, que eu era trans. E ele dizia: “Jesus disse: Venha a mim como
estas”. SO que eles me viam como mulher e ndo me mandaram trocar de roupa e
usar roupa de homem. Meu conceito, dentro de mim, eu até falei: Irm& Quitéria,
sera que eles vdo querer me fazer virar homem? Entdo ela falou: Como vocé vai
virar homem se nao tem aquilo de homem mais? Entéo, ndo tem como vocé voltar
atrés. (Eu disse): Realmente ndo tem como. Mas sera que eles vdo me aceitar?
(Quitéria): “Eles tém que te aceitar como vocé esta. Jesus te aceita do jeito que vocé
é. Ele também ndo vai te abandonar e te descartar”. Na verdade, eu queria chegar e
falar: Eu sou uma transexual, eu nasci assim e sou assim. Eu ndo queria enganar as
pessoas da igreja e nem enganar a Deus, porque a Deus ndo se engana. Ele sabe de
todas as coisas. SO que eu queria que a igreja me aceitasse do jeito que sou. Eu tinha

medo de acontecer o que aconteceu da primeira vez, tudo aquilo que ja te contei.

E interessante perceber o esfor¢o que Crislaine faz para gerir sua identidade trans; ela
tenta omitir a condicéo trans do enunciado e diz ter feito cirurgia e mudado de sexo, o que pode
soar como sendo a mesma coisa. Mas, para Crislaine, assim como para tantas outras mulheres
trans, omitir o prefixo trans, em muitos casos, € uma forma de evitar uma distingdo
hierarquizada, uma vez que é por meio de atos linguisticos que a diferenca € significada; ou,
nas palavras de Silva (2014, p. 77), “¢ apenas por meio de atos de fala que instituimos a
identidade e a diferenga enquanto tais”. Assim, Crislaine, a sua maneira, a partir do seu
repertorio conceitual, tentou eliminar a distin¢do entre a sua experiéncia de ser mulher e a das
mulheres categorizadas como cisgeneras, ao nos dizer: “Eu ndo queria falar que era trans. S6
falava que eu tinha mudado de sexo .

E possivel entendermos essa estratégia de gerir, discursivamente, a sua identidade trans
como uma forma de evitar possiveis conflitos e episodios de dicriminacdo. Crislaine ja havia
tido uma experiéncia muito intensa entre os evangélicos e ela sabia que sua condi¢do poderia
ser imediatamente recusada entre eles. Tanto que um dos seus principais receios em retormar
suas experiéncias entre os evangelicos era ser novamente orientada forcadamente a se
identificar como homem. Diferente da primeira experiéncia de adesdo aos evangélicos,
Crislaine j& havia realizado a cirurgia de transgenitalizacdo, o que para ela significava a

identificacdo plena como mulher.
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Apesar de estar num momento da vida em que sua identidade, enquanto mulher, estava
muito mais marcada e definida do que na juventude, algo que era recorrentemente reforcado
por ela - “Hoje eu me sinto uma mulher realizada. Eu sou uma mulher completa, madura; sou
uma mulher como qualquer outra” -, sendo tal percepcao de si potencializada pela cirurgia de
transgenitalizag&o. Crislaine reconhecia a forte influéncia que o discurso religioso evangelico
tinha em sua vida, ao demonstrar receio de que uma nova insercao nesse grupo pudesse alterar
a percepcdo de si mesma, no que se refere a sua identidade de género. Nesse sentido, Maranh&o
Filho (2014) reflete, de maneira ensaistica, os impactos dos discursos cristdos generificados
sobre as pessoas trans e como elas podem alterar a forma como percebem a si mesmas,
sobretudo na sua identificacdo de género. Segundo o autor, em muitos casos, as pessoas
internalizam a transfobia e se permitem passar por terapias de “conversao de género para serem
aceitas por Deus”. No trecho de conversa gravada, Crislaine revelou o seu medo inicial de aderir

as vivéncias evangélicas:

“No inicio, eu tinha medo de que fizessem uma bagunca de novo na minha cabeca,
de voltar atras, porque eu sou feliz do jeito que sou e sei que as pessoas da igreja
ndo aceitam os LGBT. Porque na primeira vez, na época eu que me converti com
dezenoves anos, eu ndo era operada. Mas na segunda vez, estava bem resolvida.
Até falava com as irmds da igreja que eu queria casar na igreja mesmo. Falaram que
eu tinha que esperar no Senhor para arrumar uma pessoa para casar. Mas, mesmo
assim, fiquei com medo de eles comecarem com aquelas conversas de ter que

mudar”.

Crislaine apresenta aspectos que demonstram essa forte influéncia que o discurso cristao,
especialmente o convencional, pode ter nas biografias de pessoas trans. O medo de que sua
cabeca fosse “baguncada” revela a sua forte sensibilidade ao religoso. Ela apresenta um
elemento que demarca uma diferenca pontual entre a primeira e a segunda adesdo aos
evangeélicos; a sua cirurgia de transgenitalizagdo é evocada como uma dimensdo muito
significativa na sua identificacdo de género.

Se na juventude seu corpo e sua corporalidade apresentavam uma dimensdo mais
indeterminada e fluida, na vida adulta, Crislaine revela uma dimenséo mais marcada da sua
identificacdo de género e ndo estava mais disposta a negocia-la para viver numa comunidade
religiosa. Ela reforgou, em diversos momentos, a cirurgia como um marcador da sua condi¢ao

irrevogavel de ser mulher.
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A partir de um forte investimento proselitista da sua vizinha, a irma Quitéria, Crislaine
passou a frequentar uma pequena igreja Assembleia de Deus. Muito bem recebida pelos fiéis,
de inicio, Crislaine ndo percebeu algum traco de discriminacao vindo dos outros frequentadores
daquela denominacgdo; mas, com o tempo, veremos uma forte tentativa de enquadramento de
Crislaine as expectativas no que se refere a sua performance de género. Nessa sua nova
experiéncia numa comunidade evangélica, o que se poder perceber € uma forte negociacao da
realidade de ambas as partes. De um lado, vemos Crislaine amenizar situacdes que podem ser
percebidas como discriminatorias e, de outro, a comunidade religiosa, especialmente os lideres,
tentando enquadrar Crislaine no campo de possibilidades referente as identidades de género
possiveis entre 0s evangélicos convencionais.

O pastor foi avisado da condicdo trans de Crislaine quando ela passou a frequentar,
assiduamente, a igreja; sua presenca era velada por olhares e silenciamentos que demarcavam
a sua condicdo de desviante, ainda que ela, em diversos momentos de nossa conversa,
amenizasse tal situacdo. As incoeréncias expressadas por Crislaine revelam que, apesar de
afirmar que sua insercdo ocorreu de forma tranquila, ela, a0 mesmo tempo em que disse que
ndo sofreu discriminacdo, também relatou que se sentia vigiada pelos outros fiéis em muitas
situacOes. A presenca dela na igreja se fazia de forma paradoxial, e assim também era sua
percepcdo naquele espaco.

E possivel sugerir que havia uma maior possibilidade de transito de Crislaine nessa
pequena congregacdo da Assembleia de Deus pelo fato de esta ser uma comunidade religiosa
periférica, sem grandes projecdo e atuacdo no cenario religioso local; isso, de certo modo,
possibilita uma maior negociacdo com identidades dissidentes, uma vez que ndo € uma igreja
que ocupa uma posicao de referéncia em relacdo as outras comunidades religiosas. Realidade
esta que destoa, por exemplo, da que veremos na trajetoria de Mel, ao ingressar numa igreja
Assembleia de Deus de grande projecdo no cenario religioso local. De qualquer forma, Crislaine
foi recebida, mas ndo ficou livre de sofrer investidas de sujeicdo e regenera¢do moral, as quais,
via de regra, reforcaram os estigmas que recaem sobre pessoas transgéneras. E interessante
perceber, contudo, os espacgos de negocia¢do, mesmo nesse contexto aparentemente hermético
como se mostra o discurso evangélico em relagdo as identidades LGBT. Ha sempre meandros,
ndo ditos, siléncios, lacunas que permitem diversas interpretacfes, e sdo nesses lugares que
pessoas como Crislaine buscam sua legitimidade.

No trecho a seguir, Crislaine revela essas incoeréncias e inconsisténcias que marcam a
percepcdo de como se deu sua participacao na igreja. Ora se percebia como aceita, ora se sentia

vigiada. Ela percebia que sua presenca na congregacdo religiosa era notada de maneira
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especifica, mas resolveu lidar com esse fato sem compreendé-lo como um grande problema. A
presenca de Crislaine causava certo incomodo, mas, conforme relatado por ela, nunca se
transformou em nenhum episédio explicito de discrimancéo. Ela, incialmente, questionou-se se
era legitimo estar no convivio da igreja por ser uma pessoa trans. Havia em Crislaine a ideia de
que, pelo fato de ser trans, ela ndo poderia ocupar um espaco religioso cristdo. Se, inicialmente,
ndo foi convidada a se adequar as expectivas de género inteligiveis para o cristianismo, ela ndo
escapou de ser orientada a adotar um visual que fosse condizente com aquela comunidade
religiosa. No trecho a seguir, ela nos revela como foi seu retorno para a igreja, agora como uma

mulher trans operada.

O pastor sabia que eu era trans porque a irma Quitéria ja tinha avisado, mas também
ndo queria tocar nesse assunto para me ferir ou me afastar do Senhor. Como eu
tinha falado a ela (esposa do pastor) que tinha feito a cirurgia, ela até arrumou roupa
pra mim. Eu ndo tinha roupa de evangélica. Eu ndo tinha roupa comportada. E eu
estava me sentindo bem na minha caminhada com Cristo. De um lado eu me sentia
bem, mas de outro ndo, porque eu achava que todo mundo estava me observando.
N&o era coisa da minha cabeca. Até fiz parte do circulo de oracdo das irmds da
igreja. Mas... Meu Deus, eu sou uma transexual! O que estou fazendo aqui, no meio
dessa irmandade? Sera que isso esta certo ou ndo? Eu comecava a louvar na igreja

delas, e todo mundo me olhando.

Especificamente sobre esse segundo momento de sua trajetéria evangélica, Crislaine
constantemente negociava elementos e situag@es de sua participacao durante todo o periodo em
que frequentou a comunidade religiosa. Em nossas conversas, ficava cada vez mais nitida uma
certa gestdo da memdria (POLLAK,1989), o que ndo quer dizer que essas contradi¢des revelam
uma irracionalidade, mas sim que fazem parte dessa experiéncia de narrar episddios da vida,
em que nos atemos a certos momentos e nos esquecemos de outros. Segundo Bardin (1997, p
170), esse “discurso ndo é um produto acabado, mas um momento num processo de elaboracao,
com tudo o que isso comporta de contradi¢Ges, de incoeréncias, de imperfei¢des”. Acredito que
essas contradi¢bes revelam, acima de tudo, o contexto de intensa negociagédo da realidade na
qual Crislaine estava inserida.

A medida que foi se inserindo na igreja e que sua performance de género feminina nio
era questionada, ela se sentiu a vontade para revelar seus desejos e anseios as outras pessoas

daquela congregacdo, sobretudo o de se casar com um homem e construir uma familia. A
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respeito desse sonho, Crislaine foi orientada a “esperar no Senhor e para se guardar, para que
Deus fizesse a obra em sua vida”. COmo veremos na trajetoria de Mary, esse “esperar no Senhor
para Deus fazer a obra” pode ter um sentido de assujeitamento implicito, pois é uma adequacéo
ao discurso cisheteronormativo, com fortes investimentos por meio de oracGes de cura e
mensagens de libertagdo. E uma maneira que algumas igrejas convencionais encontraram para
permitir pessoas LGBT em seus cultos, sem dizer claramente que elas precisam renunciar as
identidades de género ou sexuais, mas também sem considera-las membros da igreja.

Com o passar do tempo, Crislaine foi orientada a “santificar ” a sua vida; sendo assim,
precisava se privar de ter relagdes sexuais, e sO té-las quando se casasse com alguém que
também fosse evangélico. Ela lembra que sobre a possibilidade de se casar, os lideres da igreja
ndo refutavam, mas nunca eram explicitos em dizer que ela poderia se casar com um homem e
ainda continuar na igreja. Havia, segundo Crislaine, muitas coisas que ndo eram ditas
explicitamente, mas que, de inicio, ndo a incomodou; isso porque ela podia, até entdo, ser ela
mesma - ou seja, uma mulher - e ser evangélica, sem ninguém pedindo para que se vestisse de
homem.

E interessante perceber o efeito da cirurgia de transgenitalizacdo na experiéncia de
conflito com a igreja evangélica. Se ela ainda ndo tivesse feito a cirurgia, talvez teriam pedido
para gque voltasse a se vestir como homem. Entretanto, a logica falocéntrica é bastante forte.
Ocorre que o falocentrismo aqui fala mais alto do que a transfobia, ou ao menos é um elemento
central para refletir sobre os contextos da transfobia em relacdo a mulheres trans. Se ela ndo
tem mais pénis, ndo adianta mais tratd-la como homem. E estd ai um dos motivos para que
muitas mulheres trans queiram fazer a cirurgia: porque dentro da perspectiva falocéntrica, a
auséncia do pénis é a categoria central que obriga/constrange as pessoas hétero a mudarem de
atitude. Logo, se ndo ha pénis, ndo ha homem. A auséncia do pénis foi uma maneira de provocar
uma mudanca no olhar dos outros sobre ela. Afinal, ser reconhecida como ex-homem ainda
parece melhor do que ser reconhecida como um homem que se veste de mulher. A
discriminagdo tem muitas facetas.

Mesmo suavizado por Crislaine, havia um forte enquadramento e vigilancia em relacéo
a sua presenca para que ela pudesse frequentar aquele espago religioso. Enquadramento e
vigilancia que perpassavam por uma necessidade de controle de sua imagem e condutas sexuais.
Apesar de ela ndo ter destacado os conflitos em torno de sua presenca na igreja, relatou dois
episodios significativos do ponto de vista da negociagdo da sua presenga naquele espaco
religioso. Se antes, quando ela se converteu pela primeira vez, o problema era sua inadequacao

ao seu sexo biologico, no segundo momento dela entre os evangélicos, o esfor¢o era produzir
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uma espécie de santificacdo do corpo trans de Crislaine. Ela comegou a ser submetida a um
intenso controle da sexualidade, como uma forma de legitimar sua presenga na igreja, no
seguinte sentido: “Ela ¢ trans, mas ¢ celibataria”. Havia uma tarefa ardua a ser realizada pelos
lideres da igreja, de como transformar e compreender um corpo trans num “templo do Espirito
Santo”.

Crislaine relatou um episodio de quando alguns fiéis foram até sua casa e disseram que
Deus havia revelado que ela precisaria se libertar de coisas que estavam produzindo influéncias
malignas em sua vida; em especial, disseram que ela precisaria colocar fogo nas roupas que
usava de “guando era do mundo”. Crislaine lembra que os irmdos levaram todas as suas
“roupas de piriguete”, tendo ela ficado apenas com algumas vestes que foram doacdes da irma
Quitéria. Nota-se que ha uma mudanca pontual em relacdo a experiéncia anterior entre os
evangeélicos; mesmo tendo as suas “roupas de piriguete” queimadas, ndo lhe foram ofertadas
roupas masculinas, mas roupas femininas consideradas adequadas para o0 ambiente religioso em
que ela estava inserida. Mais do que uma possivel preocupacdo com o fato de ela ser uma
mulher trans, evidencia-se, nesse episoddio, uma preocupa¢do em moralizar a sua experiéncia a
partir da adequacdo do seu modo de se apresentar, ou seja, ja que ela se identificava como
mulher, entdo era necessario se apresentar como uma mulher “serva do Senhor”.

Além das roupas, levaram seus CDs de musicas seculares. Houve outro episoédio que
evidencia esse controle e vigilancia sobre as condutas de Crislaine que foi quando o pastor e
outras liderancas da igreja a convidaram para uma conversa e a orientaram a se “guardar no
Senhor”, a ndo praticar mais atos sexuais e santificar seu corpo. A partir desse momento,
Crislaine disse que pensou em “virar eunuca”, pois ela acreditava que s6 assim agradaria a

Deus.

Quando vocé esta na igreja, ndo pode ter relacdes sexuais sem estar casada. Tem
que esperar ou virar eunuca, solteirona, sem ninguém. Eu até pensei: vou continuar
usando meus vestidos e fazendo a obra do Senhor, mas ndo vou ficar com homem
nem com mulher. Pensei nessa possibilidade, pois quando estou nos caminhos do
Senhor, faco tudo certinho, mudo minha vida totalmente. Aceitar Jesus muda a
nossa vida. Transformei tudo. Sou mulher, linda, maravilhosa. Mudei de vida, sou
uma nova pessoa. Bebia, ndo bebo mais. Usava droga, ndo uso mais. Me prostituia,
ndo me prostituo mais. Quando estou na igreja, tento, a cada dia, me santificar. Mas
ndo vou dizer que sou perfeita. Ndo sou santa. Evito bebida, droga, o que

antigamente eu fazia. Mudou tudo na minha vida. Parei de rockear, de fazer certas
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coisas que eu fazia. Estava feliz por estar levando uma vida mais certinha; mas
quando vocé esta na igreja, tem que deixar de fazer muitas coisas que acha que €

pecado.

Eu perguntei sobre como ela havia aprendido sobre os eunucos, se tinha sido em suas
leituras biblicas ou se alguém que tinha relatado deles para ela. Crislaine disse ter conhecido
sobre os eunucos quando foi lida uma passagem biblica pelo pastor na ocasido da conversa em
que ela foi orientada a “guardar seu corpo em santidade .

N&o existe nenhuma passagem explicita na biblia no qual a experiéncia da trans é
referida, contudo, ndo é possivel afirmar que tal experiéncia em si ndo tenha sido vivenciada
no periodo dos relatos biblicos. O que podemos encontrar na biblia é uma categoria especifica
de pessoa que era sexualmente excluida tanto da sociedade quanto da religido judaica; essa
categoria de pessoa era denominada como eunuco. Os eunucos ndo cumpriam o modelo
heteronormativo que estruturava aquela sociedade e religido, pois eram castrados para
impossibilita-los de terem relagdes sexuais com as mulheres que estavam sob suas
responsabilidades*’. A castragdo era necessaria para o desempenho daquela fungdo. Entre os
judeus, a procriacdo era uma funcdo bioldgica e social de extrema relevancia e, portanto,
configurava e dava status social as identidades dos individuos, o que explica a percepc¢ao
estigmatizada dos eunucos na sociedade judaica (FEITOSA, 2012). Atualmente, no contexto
evangélico, a figura dos eunucos é referéncia para se identificar pessoas que adotaram o celibato
como forma de vida e ascessdo espiritual, assimo como o ocorreu com o apostolo Paulo.

Crislaine ndo recordou qual passagem biblica lida para ela falava sobre os eunucos, mas
ha no evangelho de Mateus*® uma passagem em que Jesus especifica os tipos de eunuco
existentes — 0s que nasceram eunucos, entendidos por muitos teélogos como pessoas que
nasceram com ma formacao da genitalia ou no caso de pessoas intersexuais; os que foram feitos
eunucos para servir alguma realeza; e, por fim, os que se fizeram eunucos por causa do reino
dos céus, entendidos como aqueles que optaram pelo celibato. Acredito que essa passagem pode
ter sido utilizada para orientar a conduta de Crislaine no proceder enquanto mulher trans.

Sobretudo orientando-a a se abster das praticas sexuais para seguir sua “caminhada com

47 Os haréns eram habitaces especiais destinadas a abrigar as mulheres e as concubinas de um monarca. A fim de
que os provaveis filhos fossem oficialmente reconhecidos pelos reis, tais mulheres eram guardadas por homens
que ndo lhes representassem nenhum risco sexual; por essa razdo, aqueles que exerciam tal funcdo deveriam ser
castrados (FEITOSA, 2012).

4 Mateus 19:12: “Porque ha eunucos que assim nasceram do ventre da méae; e ha eunucos que foram castrados
pelos homens; e ha eunucos que se castraram a si mesmaos, por causa do reino dos céus. Quem pode receber isto,
receba-o0”.
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Cristo”. Crislaine lembra que eles sempre foram cautelosos em abordar a sua condicéo trans,
mas sentia que havia algo sempre que ndo era dito claramente. Mesmo assim, Crislaine ndo
percebia como algo direto para ela as mensagens que delimitavam a criacdo de Deus apenas a

mulher e homem.

E engracado que todas as mensagens referentes as transexuais eles sempre falam,
mas acho que sem querer me atingir, porque me veem de outra forma. Eu ndo sentia
que elas me impediam de participar dos cultos e dos eventos da igreja. Nunca me
senti ofendida com as mensagens que falavam que Deus criou 0 homem e a mulher,
e 0 que passa disso ndo vem de Deus. Mas percebo quando estou na rua, por
exemplo, passa um crente e me diz: Jesus te ama! E eu falo: Amém! Parece que me
persegue, entendeu? Para ndo ser ignorante, respondo “Amém! Jesus também te
ama!”, porque sei que as pessoas, quando sabem que sou uma mulher trans, ja me
julgam pecadora e que vou para o inferno. Deus ama todo mundo e n&o interfere na
escolha, porque ha o livre arbitrio ali na biblia desde o principio. Sera que as pessoas
ndo entendem que Deus deixou a gente escolher o que quiser ser? Creio em Jesus
como meu salvador e sei que, mesmo sendo uma mulher transexual, ele me ama e
me aceita. O nome de Jesus é tdo poderoso que faz tudo na vida da pessoa, basta a
gente crer que Ele tem poder para mudar a nossa vida. Basta crer na mudanca. Hoje,
estou mudada, estou transformada ha muito tempo. Quando voltei para a igreja, as
pessoas diziam que era uma escolhida de Deus. Eu recebi a revelacdo de uma irma
da igreja que Deus iria me usar para trazer as minhas amigas a casa dele. Eu fiquei
muito feliz, porque pensei: Vou ser usada por Deus mesmo sendo trans. Se Deus
falou que vai me usar, amém! Tudo bem eu ser como sou. Porque eu também queria
abrir as portas para outros transexuais que sao dessa forma para quebrar esse
preconceito. Que todas possam frequentar a igreja como mulheres normais. Que

eles possam nos ver como mulheres.

Crislaine deixa algumas pistas interessantes sobre como se dava sua interag&o no contexto
da igreja que frequentava. Ela diz que havia pregacdes sobre o “pecado das pessoas LGBT”,
mas ndo as percebia como sendo direcionadas a ela, revelando mais uma vez o carater
negocidvel da sua presenca naquela comunidade religiosa. Assim, Crislaine revela situacoes
gue nos permitem, a0 menos, SUPOr que sua presenca era “vigiada”, sobretudo no que tange a

sua conduta e praticas sexuais. Ndo foi por um acaso que ela pensou em virar uma eunuca; a



105

sugestao de abstencgdo das praticas sexuais foi uma orientagdo do pastor e outros fiéis da igreja,
para que, de alguma maneira, ela buscasse um enquadramento do seu corpo naquilo percebido
como santo e divino, ja que voltar atras - ou seja, ser homem novamente - ndo seria possivel.

Para buscar um minimo de enquadramento da presenca de Crislaine para aquele contexto,
foi invocada uma categoria de pessoa, 0 eunuco - subalternizado no contexto biblico, mas
referenciado por Jesus como também possivel de herdar o reino de Deus. Agora, € sua
comunidade religiosa que busca uma alternativa para negociar a realidade e adequar a
experiéncia de Crislaine aos relatos biblicos, oferecendo uma oportunidade de redencéo de sua
alma sem abrir mo de seu corpo modificado. E, no minimo, uma jogada que permite a producéo
da inteligibilidade da qual fala Butler. Como Crislaine ndo parecia se enquadrar nas categorias
hegeménicas que estruturam o discurso evangélico — Adao x Eva, homem x mulher, macho x
fémea -, percebe-se que a igreja, a sua maneira, precisou também negociar a presenca de
Crislaine ao sugerir que ela enquadrasse a sua experiéncia se percebendo como um eunuco.

Crislaine argumentava que Deus tinha Ihe dado a opcéo de escolher o que ela queria ser
ao invocar o livre arbitrio. Ao mesmo tempo, ela percebia que sua “escolha” de ser mulher, ou
seja, a sua condi¢do trans, ndo era plenamente compreendida como possivel entre os
evangélicos. Haviam dito para ela que “Deus a usaria para ganhar pessoas como ela para
Jesus”’; a sua compreensdo sobre essa “revelacdao” pode néo ter sido a mesma que as pessoas
da igreja tiveram sobre esse “chamado”. Crislaine se viu “fazendo a obra de Deus” como uma
mulher missionaria; entretanto, até onde podemos perceber, o pastor e as outras liderancas da
denominacdo religiosa estavam sugerindo identifica-la como um eunuco. Havia negocia¢6es da
realidade de ambas as partes, contudo, eram conflitantes. Crislaine até pensou em virar eunuca,
mas eles estavam sugerindo que ela virasse um eunuco. Sugiro pensar que os lideres da igreja
ndo apenas desejavam regular os impulsos sexuais de Crislaine, mas também adequé-la a um
modelo de masculinidade possivel de ser aceito na igreja. Ela estava disposta, num primeiro
momento, a se abdicar da sua sexualidade, mas ndo da sua identificacdo de género.

A producdo da individualizagdo (DUMONT, 2000) da experiéncia religiosa de Crislaine
no contexto da hierarquia religiosa na qual ela decidiu se inserir a colocava numa constante
negociacdo da realidade, num processo de se repensar dentro desse grupo, sobretudo, de
reelaboracdo da teologia cristd hegemonica, para que sua experiéncia pudesse ser possivel e
legitima, e que fizesse sentido, primeiramente, para si. Ao mesmo tempo em que dizia que Deus

a aceitava e a amava, ela também questionava se iria para o inferno por ser uma pessoa trans:
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Tem uma passagem na biblia que fala de homossexual; que ndo irdo [0S
homossexuais] herdar o reino dos céus. Imagine eu, entdo, que sou uma trans? Eu
fiz a minha cirurgia. Sera que vou para o inferno? Eu falei: Meu Deus! Esta escrito
na biblia que os homossexuais todos vao para o inferno; que o senhor abomina. Sera
que é abominagdo mesmo? Ja passou isso pela minha cabeca muitas vezes. E muita
confusdo na cabeca da gente. E muito complicado. A gente ama a Deus, quer ter
uma vida com Deus; mas s6 porque a gente € trans ou € gay, ndo pode ter Deus com
a gente? Acho que é normal, ndo me sinto uma abominacdo. Na minha opinido, nao
é. Jesus disse que temos que amar o préximo como amamos a nés mesmos. Eu me
amo assim, como uma mulher, e sé consigo me ver assim, me amar assim. Como
eu ja te contei, da outra vez que me converti, tentei virar homem, mas eu nao
consegui. Sofri com aquilo tudo, ndo me amava daquele jeito. Eu me olhava no
espelho e tinha vontade de chorar; eu ndo me amava. Hoje, eu me amo, sou uma
mulher linda porque me acho linda. Como eu vou amar o proximo se ndo amo a
mim mesma? Eu s6 consigo amar o proximo sendo mulher. Entdo, ndo sou
abominacdo coisa nenhuma. Eu o seria se fingisse ser aquilo que ndo sou. Deus
abomina a mentira; entdo, mentindo eu estava quando quis fingir que era homem.
Hoje, estou sendo verdadeira comigo e com as pessoas, sendo o0 que realmente sou.
Hoje, vivo a minha verdade, que é ser uma mulher. Deus ndo se agrada de quem

mente!

E interessante perceber como Crislaine expde, de maneira muito sagaz, discursos
potencialmente contraditorios na propria biblia; afinal, como é possivel que amemos o proximo,
um dos mandamentos mais cruciais do cristianismo, se ndo nos amarmos? E o livre arbitrio
também nédo conta? Ainda que a ideia de proibicdo de praticas homossexuais também seja uma
fala biblica, ela vem acompanhada de numerosas possibilidades de interpretacdo. Crislaine as
reelabora em uma identidade de género capaz de seguir os ensinamentos biblicos. Amar o
préximo como a si mesmo, para Crislaine, passa pela possibilidade de expressar sua identidade
de género de maneira plena, sem nenhum tipo de privacdo ou sancdo a essa identificagdo —
talvez por isso ela se chame de eunuca, jamais de eunuco. A negociacdo da realidade perpassa
todos os detalhes, dos gestos as inflexdes de género da lingua portuguesa.

Depois de um ano de frequéncia na igreja, Crislaine teve dificuldades de comparecer
aos cultos devido ao trabalho. Ela, ent&o, parou de frequentar a congregacao, pois o bairro onde

o templo se situava era longe de sua casa. Durante nossas conversas, ela minimizava as
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situacdes e episddios em que sua presenca havia sido motivo de conflito, mesmo que muito
sutis. Em certo momento, minha interlocutora disse que se tivesse uma denominacao religiosa
que a aceitasse, ela frequentaria. Perguntei se Crislaine conhecia as igrejas inclusivas - ela ndo
sabia do que se tratava - ao explicar a existéncia de igrejas evangélicas que aceitavam o publico
LGBT, inclusive dando o enderego de um templo que eu ja havia visitado para 0 campo dessa
pesquisa. Ela ficou muito admirada e motivada a visitar o local e, inclusive, pediu para que eu
a acompanhasse. Tempos depois, em conversas pelo WhatsApp, perguntei se ela iria visitar as
igrejas e disse que sé estava me esperando para marcar o dia e, assim, irmos juntos. Crislaine,
entdo, disse que iria ver o dia, porque suas folgas no trabalho nunca coincidiam com os dias de
culto, e a igreja também ficava num bairro distante de sua casa, 0 que a desanimava um pouco.
Nunca fomos a essa igreja inclusiva.

A trajetoria evangélica de Crislaine apresenta elementos importantes para pensarmos
como a experiéncia de mulheres trans podem ser configuradas dentro do contexto evangélico.
Penso que a experiéncia foco-analitica dessa pesquisa — trajetdrias evangélicas de mulheres
trans —, sublinhada inicialmente pelos relatos de vida de Crislaine, nos sugere, nos termos de
Mahmmod (2005, 2006), como essas mulheres habitam, performam e experienciam as normas

religiosas em que desejam estar inseridas.

PARTE 2 - TRANS NA IGREJA

4 A “PUREZA” EM PERIGO

Nesta parte do trabalho, vamos nos ater a duas trajetdrias de mulheres trans no contexto
de igrejas evangélicas convencionais. 1sso sera feito a partir dos relatos biograficos de Mary e
de Mel. Até o fim da minha insercdo no campo, ambas ainda frequentavam as mesmas igrejas
onde as acompanhei. Elas comp6em o que foi 0 meu primeiro recorte de pesquisa, que era
apenas refletir sobre as experiéncias de mulheres trans no contexto de igrejas evangélicas

convencionais. N0ssos encontros aconteceram mais intensamente entre 2016 e 2017, e
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posteriormente as encontrei de maneira mais esparsa. Os contatos por meio das redes sociais
foram mantidos durante toda a realizagéo da pesquisa.

Desde os primeiros contatos com Mary e Mel, notei que, apesar de as duas produzirem
uma reflexao teoldgica sobre as suas experiéncias de crenca e fé, tais presencas nesses espacos
religiosos eram produtores de diversos conflitos e incbmodos. Conflitos esses que eram ora
dissimulados, ora explicitados. Elas frequentavam, assiduamente, suas igrejas; nas redes
sociais, divulgavam eventos e cultos e atrelavam suas identidades a essas instituicGes; mas, de
um modo geral, os outros fiéis e as liderangas da igreja ndo viam com bons olhos a permanéncia
delas nesses espacos, uma vez que, na concep¢do de alguns fiéis com quem eu conversei, elas
néo estavam vivenciando “a transformacgdo de Deus em suas vidas”.

Durante certo periodo, tanto Mary quanto Mel foram recebidas sem maiores problemas;
contudo, o que as liderancas dessas comunidades religiosas esperavam era que ambas
estivessem a procura da “cura divina” em suas vidas, que no caso seria adotar uma identidade
masculina ou, nos termos nativos, vivenciar a “cura gay”. Situa¢do analoga a que vimos
anteriormente nos relatos de Crislaine. Entdo, temos aqui uma questdo que é, inicialmente,
pessoas trans recebidas a partir do discurso da “aceitagdo”, mas tal recepgdo pressupde que elas
desejem “mudar de vida”. Por outro lado, nenhuma das duas percebia as suas identidades de
género como um impeditivo a ado¢do de uma vida religiosa e, por isso, com o passar do tempo,
suas presencas nas igrejas ser tornaram incOmodas e “perigosas”.

Como nos ensina Mary Douglas (2012), as ideias de pureza e de perigo sdo analogias
da ordem social. Trazemos aqui essa analogia para pensarmos a ordem das instituicdes
evangélicas convencionais; ordem esta que se funde a partir de uma ideologia patriarcal e que,
por consequéncia, é cisheteronormativa, por isso, a identidade de género de Mary e de Mel se
apresenta como um risco a essa ordem. Na logica hegeménica do cristianismo - com énfase
aqui para os evangélicos convencionais -, ndo existe a possibilidade de se ter uma “vida crista”
legitima sem a reproducdo da cisheteronormatividade. Desse modo, a ideia de normalidade
sustentada por tais grupos religiosos é palpavel pela visibilidade dos corpos e das performances
de género dos individuos, e 0 que ndo faz parte dessa normalidade deve ser banido ou “curado”.
A ldgica que aceita € a mesma que rechaga.

Mary Douglas nos ajuda a compreender melhor essa nogao de um “corpo santo” quando
argumenta que ““a santidade significa manter distintas as categorias de criacdo. Ela, portanto,
envolve definicdo correta, discriminacgao e ordem. Sob este titulo, todas as regras de moralidade
sexual exemplificam o santo” (DOUGLAS, 2012, p. 70).
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A presenca de corpos transgéneros no cotidiano de igrejas evangélicas convencionais
coloca em evidéncia uma experiéncia identitaria e uma possibilidade do uso e significagdo do
corpo que ndo faz parte desses arranjos teoldgicos. S&o corpos que romperam limites bem
demarcados e de extrema importancia na estruturacdo da realidade ocidental que tem por base
a reproducdo de uma compreensdo binaria e hermética dos corpos, que ora ganha contornos
cientificos, ora contornos teoldgicos, mas ambos reforcam a racionalidade binaria. Ao
deslocarmos nossa analise especificamente para o campo religioso cristdo, percebemos que 0s
corpos transgéneros colocam em risco a “pureza” dos corpos e afrontam a “perfeicao da criagao
divina”.

Douglas (2012) afirma que o corpo humano é constituido de fronteiras, para fora e para
dentro dele, sendo o “sujo” e o “poluido” uma classificacdo para designar as coisas que viriam
de fora, que ultrapassariam as fronteiras aceitas em determinado grupo. Para a antropdloga, 0
controle do corpo equivale ao controle social. Nesse sentido, € relevante perceber que, para
além da religido cristd, as experiéncias transgéneras em nossa sociedade sdo compreendidas,
tanto por algumas vertentes cientificas quanto pelo cristianismo, como uma “desordem” que
macula certa compreensdo cisheteronormativa que estrutura os corpos (n)a sociedade, na qual
0s corpos percebidos sadios e normais sdo aqueles cujo vinculo entre sexo e género ndo é
questionado. Nesse sentido, Mary Douglas apresenta uma reflexdo potente sobre o poder que
emerge da desordem. Segundo ela:

Admitindo-se que a desordem estraga o padrdo, ela também fornece os materiais do
padrdo. A ordem implica restricdo; de todos os materiais possiveis, uma limitada
selecdo foi feita e de todas as possiveis relagdes foi usado um conjunto limitado.
Assim, a desordem por implicacéo é ilimitada, nenhum padréo é realizado nela, mas
é indefinido seu potencial para padronizacéo. Dai por que, embora procuremos criar
ordem, nés simplesmente ndo condenamos a desordem. Reconhecemos que ela é
nociva para os modelos existentes, como também que tem potencialidade. Simboliza
tanto perigo quanto poder. (DOUGLAS, 2012, p. 117).

E por conta desse poder que existe na desordem que 0s corpos trans sdo percebidos
como um grande risco no contexto religioso em tela. E necessério salientar, porém, que se por
um lado existe o discurso hegeménico que estipula o padrdo e cria as normas, por outro existem
as experiéncias cotidianas de vivéncias desses padrdes e das normas. E, desse modo, o que
veremos ndo so a partir da trajetoria de Mary e de Mel, mas de todas as trajetorias religiosas
evidenciadas neste trabalho, s&o possibilidades de habita¢do da norma (MAHMOQOD, 2006).

Mahmood (2006), em suas pesquisas sobre o revivalismo islamico a partir do
movimento piestista feminino no Egito, apontou para uma possibilidade de interpretacdo muito

pertinente ao romper com a dicotomia resisténcia/subordinacéo, pela qual a no¢ao de agéncia
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geralmente tende a ser compreendida. Ela sugere pensar agéncia “ndo como um sindnimo de
resisténcia em relacbes de dominagdo, mas sim como uma capacidade para acdo criada e
proporcionada por relacbes concretas de subordinagdo historicamente configuradas”
(MAHMOOD, 2006, 123). O argumento de Mahmood é que a teoria feminista ocidental, apesar
de ter sido produtiva ao complexificar o modelo “opressor/oprimido” das relagdes de género,
continua a carregar a compreensao binaria de resisténcia e subordinacao, e, por isso, se torna
insuficiente para perceber as motivacOes, desejos e objetivos que, ndo necessariamente, séo
captados pela ordem de classificacdo binaria. Para essa autora, “a capacidade de agéncia pode
ser encontrada ndo s6 em atos de resisténcia as normas, como também nas maltiplas formas em
que essas normas sdo incorporadas” (MAHMOOD, 2006, p. 131). Mahmood recorre aos
argumentos de Butler, principalmente quando esta afirma que a performatividade é uma teoria

da agéncia. Em suas palavras:

Na medida em que a estabilidade das normas sociais é resultado da sua representagéo
continuada, a agéncia, para Bulter, assenta na abertura essencial de cada interagdo e
na possibilidade de esta falhar ou ser reapropriada ou ressignificada para outros
propositos que ndo a consolidacdo das normas. Dado que todas as formag6es sociais
sdo reproduzidas através de uma representacdo das normas, as mesmas normas,
tornam-se vulneraveis, ja que cada representacdo pode falhar. Assim, a condicdo de
possibilidade de cada formagdo social é também “a possibilidade do seu
desmoronamento” (MAHMOOD, 2006, p. 134).

Mahmood (2006) também coloca em evidéncia o fato de que a légica da subversdo e
ressignificacio ndo pode ser pré-determinada, uma vez que as atitudes de
ressignificacdo/subversdo tendem a ser contingentes e frageis, além disso, tendem a se
manifestar em lugares impensados e com comportamento imprevisivel. Essa autora corrobora
com as proposicdes de Butler quando sugere que “as normas nao sao apenas consolidadas e/ou
subvertidas, mas também performadas, habitadas e experienciadas de varias maneiras”
(MAHMOOD, 2006, p. 136).

Talvez esse seja 0 melhor caminho para interpretarmos as experiéncias das mulheres
trans evangélicas. Mais que subverter, 0 que os relatos das experiéncias religiosas presentes
neste trabalho nos revelam é uma construgéo de performance e habitagdo das normas possiveis
a esse grupo religioso. E no cotidiano que as normas s&o habitadas, esgarcadas e suas fissuras
e porosidades s&o reveladas com mais nitidez. E nesse momento que a margem caminha para o
centro; ndo num movimento necessariamente de confronto explicito e racionalizado, mas sim a
partir das necessidades dos sujeitos “desviantes” em se sentirem parte também das normas que

elas ganham vida e séo habitadas.
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H& sempre uma brecha entre o dizer e o fazer institucional. E € ai, nessas fissuras
quase imperceptiveis, captadas pelos corpos vibrantes, que reside a possibilidade de
passar fluxos desejantes de um outro processo reterritorializante e continuamente
exposto a novas configuracdes (ESPERANDIO, 2001, p. 70).

Por varias vezes, quando comentava sobre o tema da minha pesquisa para alguns pares
ou pessoas da militancia LGBT, foi comum ouvir que era incompreensivel que mulheres trans
quisessem ser subjugadas a um discurso que as violentava e ndo aceitava suas identidades de
género. Houve até quem recorresse a ideia de violéncia simbdlica de Bourdieu para dizer que
elas tinham introjetado o discurso do opressor ao ponto de querer reproduzi-lo. Pode ser que
essa seja uma possibilidade de interpretacdo, mas, a partir das experiéncias que ouvi e
compartilhei ao longo do meu campo, penso que essa dicotomia opressor/oprimido ndo seja
suficiente para darmos conta de toda a riqueza e complexidade que as trajetorias religiosas
destas mulheres revelam. A experiéncia de liberdade pode vir a partir da possibilidade de fazer
parte da norma.

Ao longo do meu campo de pesquisa, assim como das minhas proprias experiéncias
pessoais entre o0s evangélicos, pude perceber que diversas normas sdo constantemente
negociadas. Quando habitadas, as normas revelam um potencial criativo e de intensa
negociacéo da realidade. Talvez esta tenha sido uma das grandes dificuldades encontradas por
mim no inicio da pesquisa: entender a diferenca entre o discurso normativo religioso e como 0s
individuos ao longo de suas trajetérias vdo dando conta de se inserir nessas normas.
Compreender tal diferenca foi crucial para a ampliacdo do olhar sobre o meu campo e,
principalmente, sobre as experiéncias das minhas interlocutoras.

Contudo, ¢é importante salientar que entre os evangélicos, sobretudo os convencionais,
existem normas que sdo mais negociaveis gque outras, sendo as de género e sexualidade aquelas
mais vigiadas e controladas. 1sso ndo quer dizer que elas ndo apresentem fissuras e porosidades.
Por exemplo, como vimos nos relatos de Crislaine - algo que também aparecera em outros
depoimentos -, a existéncia da possiblidade da presenca de homens gays, identificados como
“ex-gays”, se destaca no contexto institucional das igrejas. Em alguns casos, esses homens até
possuem uma vida homoafetiva clandestina, como notado por Natividade e Oliveira (2013).

Nesse sentido, Pinezi (2014) também nos ajuda a perceber essas negociacdes existentes
em relacdo ao género e a sexualidade entre os evangelicos. Em interessante artigo sobre os
cddigos de moralidade relativos a sexualidade, a corporalidade e ao género de protestantes

historicos - precisamente os adeptos de uma Igreja Presbiteriana do Brasil - e de neopentecostais
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- fiéis da Igreja Internacional da Graca de Deus -, Pinezi buscou compreender os interditos, as
fronteiras que separam o permitido e o ndo-permitido, o pecado e o0 santo, o profano e o sagrado,
bem como os “borrdes” e os espagos marginais presentes nessas fronteiras. A partir de uma
abordagem etnografica, Pinezi percebeu que os discursos se mostram mais ou menos rigidos
em momentos rituais e ha situacGes especificas que demonstram como as fronteiras ndo sdo
fixas. A dindmica social impde acomodacgdes e concessfes, mesmo que estas ndo estejam
presentes no discurso.

Ao buscarem habitar as normas evangelicas, as mulheres trans “poluem” essas normas
e as desestabilizam; dai retomamos as contribui¢cdes de Mary Douglas. O corpo € um lugar
privilegiado para a reproducédo das normas de género e sexualidade; é nele, especialmente, que
diversas regras cuja funcéo € performar padrées de moralidade podem ser visibilizadas. E, como
ja dito, apesar do carater heterogéneo, no que se refere ao cristianismo hegeménico adotado
pelos evangélicos convencionais, a compreensdo de um corpo “puro e santo” € marcadamente
cisheteronormativo — portanto, habitar essas normas é interagir teologicamente com este
pressuposto. Como citado no capitulo anterior, o corpo evangélico precisa estar fechado para
as influéncias do “mundo”.

Esse corpo trans fronteirico e limiar (GROSZ, 1994; 2000) é compreendido como muito
perigoso quando inserido no contexto evangélico. Segundo Mary Douglas, os sistemas sociais,
sujeitos a pressdes externas, cComo 0s corpos, sdo mais vulneraveis nas margens e, por isso, as
fronteiras sdo compreendidas como perigosas. Tanto 0s sistemas sociais quanto 0s corpos sdo
locais de convergéncia e abertos, sendo assim, sdo permeaveis, sdo lugares passiveis de
vazamentos, sujeitos a todo tipo de perigo e poluicdo. Ao se referir acerca das proposicoes de
Mary Douglas, Butler argumenta que:

Pureza e Perigo”, de Mary Douglas, sugere que os proprios contornos do “corpo” sdo
estabelecidos por meio de marcagdes que buscam estabelecer codigos especificos de
coeréncia cultural. Todo discurso que estabelece as fronteiras do corpo serve ao
propdsito de instaurar e naturalizar certos tabus concernentes aos limites, posturas e
formas de troca apropriados, que definem o que constitui o corpo. [...] Douglas sugere
que todos 0s sistemas sociais sdo vulneraveis em suas margens e que todas as margens,
em funcdo disso, sdo consideradas perigosas. Se o0 corpo é uma sinédoque para 0
sistema social per se ou um lugar em que convergem sistemas abertos, entéo todo tipo
de permeabilidade ndo regulada constitui um lugar de poluicédo e perigo. (BUTLER,
2003, p. 188-189).

Desse modo, a religido como um sistema social - ou como proposto por Geertz (2011),
um sistema cultural - precisa ser pensado como um sistema dindmico e inacabado, por isso, a

possibilidade de encontramos experiéncias como a adesdo de mulheres trans a igrejas
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evangélicas convencionais. A leitura e os significados que as pessoas ddo as suas experiéncias
s&o maltiplos e heterogéneos por conta dessa condicéo vulneravel, que é também uma condigéo
para a criacao e a inovacao existentes em todo sistema social/cultural.

A religido, assim como 0 senso comum, a ciéncia e a arte fornecem uma perspectiva de
mundo que se estabelece como um sistema cultural ordenado. No entanto, a religido difere dos
demais sistemas culturais coerentes de compreensdo da realidade porque, além de induzir

motivacdes e disposi¢cdes, formula ideias gerais de ordem.

A perspectiva religiosa difere da perspectiva do senso comum, como ja dissemos,
porque se move além das realidades da vida cotidiana em direg8o a outras mais amplas,
que as corrigem e completam, e sua preocupacdo definidora ndo é a acdo sobre essas
realidades mais amplas, mas sua aceitagdo, a fé nelas. Ela difere da perspectiva
cientifica pelo fato de questionar as realidades da vida cotidiana ndo a partir de um
ceticismo institucionalizado que dissolve o "dado™ do mundo numa espiral de hipéteses
probabilisticas, mas em termos do que é necessario para torna-las verdades mais
amplas, ndo-hipotéticas. Em vez de desligamento, sua palavra de ordem é
compromisso, em vez de andlise, o encontro. Ela difere da arte, ainda, porque em vez
de afastar-se de toda a questdo da fatualidade, manufaturando deliberadamente um ar
de parecenca e de ilusdo, ela aprofunda a preocupagdo com o fato e procura criar uma
aura de atualidade real. A perspectiva religiosa repousa justamente nesse sentido do
"verdadeiramente real" e as atividades simbdlicas da religido como sistema cultural se
devotam a produzi-lo, intensifica-lo e, tanto quanto possivel, torna-lo inviolavel pelas
revelagBes discordantes da experiéncia secular (GEERTZ, 2011, p. 82).

Dessa forma, a especificidade dos simbolos religiosos se estabelece por seu carater de
verdade inquestionavel. O sagrado se conforma, entdo, em um duplo movimento. A um so
tempo, estabelece-se como verdade que transcende a l6gica humana e como ordem e
ordenamento da conduta vivida pelos individuos. Se olharmos para a cena brasileira, € possivel
sugerirmos que as normas sociais possuem bastantes contetidos e contornos religiosos,
especificamente cristdos. E, a0 menos nos Utimos anos, sdo os evangélicos que tém dado o tom
desses contéudos e contornos. Por isso que, para muitas pessoas, conformar suas trajetorias a
experiéncia religiosa cristd € algo importante.

A ordem social em tela é a de um corpo que, quando pensado enquanto “obra de Deus”,
ndo pode ser violado pelas “vaidades humanas” ou “influéncias mundanas”. Nao existiria
possibilidade de Deus ter criado um ser humano com uma alma no corpo “errado”. Quando
alguém ousa querer produzir um corpo confrontando a perfeicdo da obra divina, coloca em
evidéncia uma experiéncia perigosa.

Lembro-me de um culto cuja temética era “quebra de maldicéo e libertacdo ” na igreja
de Mary, na qual o pastor estava pregando sobre a perfeicdo da criacdo de Deus. Ao longo da
sua mensagem, foi expondo a grandeza e a riqueza de tudo o que foi criado pelo poder de Deus.

Em um dos momentos da pregacéo, ele comecou a falar da importancia de cuidarmos do nosso
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corpo, por ele ser “templo do Espirito Santo de Deus” e, sendo assim, é necessario conservar
esse “corpo santificado ”. O pastor enumerou “atos pecaminosos ” que supostamente destroem
o corpo. No momento de sua mensagem, a passagem do livro de Corintios* foi citada. Nela,
h& um pedido para que fujamos da “imoralidade sexual ”, porque, de acordo com esse trecho
da biblia, todos os outros pecados sdo cometidos fora do corpo, mas o0s “pecados sexuais ” Sao
contra o préprio corpo. O trecho continuava dizendo que 0 nosso corpo é templo do Espirito
Santo de Deus e, por isso, da necessidade de o protegermos contra as imoralidades sexuais.

O interessante foi que o pastor deu énfase as praticas sexuais que sao entendias como
imorais: ele abordou a fornicacéo® e a prostituicio como pecados que seriam destrutivos para
0 corpo. Entretanto, foi sobre a prostituicdo em que ele se ateve mais. A seguir, transcrevo um

trecho de sua mensagem:

A biblia nos mostra que a prostituicao era uma préatica pelos povos pagaos que eram
vizinhos dos judeus. Era comum entre os babilénicos e os fenicios a prostituicao
ser praticada para cumprir ritos religiosos, o que ainda acontece em muitos lugares.
Nos dias de hoje, a prostituicdo se tornou comum aos nossos olhos, até naturalizada;
ddo até destaque para prostitutas em novelas. O que a biblia nos ensina é que
devemos nos afastar daqueles que nos corrompem; toda vez que o povo de Deus se
aproximava dos povos pagéos, era influenciado para o pecado. E preciso sempre
nos afastarmos de quem nos contamina. O que a gente precisa saber é que a
prostituicdo € um dos grandes pecados abominados por Deus, pois essa pratica
pecaminosa traz para dentro do corpo males e enfermidades que danificam nédo sé
0 corpo dos que a praticam, mas também os seus descendentes. A prostituicdo €
capaz de produzir maldicdes que recaem dos pais para os filhos, os quais podem ser
arruinados pelas consequéncias dos pecados dos pais. E por isso que vivemos num
mundo cheio de enfermidades que a medicina ndo consegue curar. A cada dia, as
pessoas estdo mais enfermas, estdo doentes no corpo e também na alma. Quantas
pessoas doentes a gente ndo vé por ai, doentes psicologicamente? Muitas vezes,
essas pessoas sdo filhos de pais que tiveram uma vida de prostituigéo e imoralidades
sexuais! E assim, através do pecado, que as enfermidades passam as geracdes

futuras. Pessoas que pecaram e ndo se arrependeram, ndo confessaram perante a

49| Corintios 6: 18.
%0 Fornicacdo € ter relagOes sexuais por puro prazer, para satisfazer os desejos da carne. No contexto evangélico,
geralmente esse termo é usado para se referir as relagdes sexuais fora do casamento ou antes dele.
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Deus os seus erros. Hoje em dia, h& um incentivo para que n6s pequemos, para a
imoralidade sexual. Por isso, vemos tantas pessoas mergulhadas no pecado, o que
trara consequéncias devastadoras as futuras geracoes. E por causa da imoralidade
sexual que vemos um nimero crescente de homossexuais, de pessoas que usam seus
corpos contra a natureza de Deus. Algumas pessoas estdo tdo chafurdadas nesse
pecado que desejam ser do sexo oposto, mudar seus corpos. Ou também é possivel
gue essas pessoas sejam vitimas dos pecados de imoralidade dos seus pais ou avos
e hoje sofrem as consequéncias das geracGes passadas. Hoje, vemos um monte de
médico na televisdo explicando as causas do homossexualismo e do transexualismo.
Fico pensando que € possivel sim que algumas pessoas, por causa do pecado dos
antepassados, hoje desenvolveram disfungdes no seu proprio organismo. Mas
nenhuma doenca ou desequilibrio no nosso corpo causado pele pecado é maior que
o0 poder de Deus. Mas eu estou aqui, em nome de Jesus, para te dizer que ndo ha
enfermidade na sua alma ou no seu corpo que Deus ndo possa curar. Ndo ha
problema psicoldgico que o sangue de Jesus ndo possa curar. Por isso, ndo importa
se seus pecados ou dos seus antepassados produziram em vocé uma distorcao de
género, hormonal, fisioldgica, psicoldgica ou espiritual, pois tudo isso pode ser
vencido e curado no poder do nome de Jesus. Basta a gente crer. Jesus venceu todos
0S N0ssos pecados na cruz, e é por isso que existe a cura para todas essas mazelas.
Ndo ha pecado que ndo possa ser superado; ndo ha vida que ndo possa ser
transformada pelo poder do sangue de Cristo. Ele nos deu toda a cura que
precisdvamos quando morreu na cruz e levou sobre si as nossas dores e doencas. E
mesmo que existam fatores bioldgicos, se 0 nosso organismo sofreu as
consequéncias do pecado, existe cura também. Ha esperanca para todas as pessoas,

pois Deus pode curar e nos salvar de todo o pecado.

Depois do culto, quando retornavamos para casa, perguntei a Mary o que tinha achado
da mensagem do pastor, para sondar se ela havia compreendido o teor da mensagem assim
como eu. Mary comecou dizendo que sentiu que partes da mensagem foram direcionadas a ela,
mas ndo havia se incomodado muito. E que apesar de acontecer de vez em quando, também
havia mensagens que eram direcionadas a ela, o que acontecia geralmente nos cultos como
aqueles que realizados no meio da semana, quando a frequéncia de pessoas € menor do que nos
cultos de domingo a noite. Para Mary, os pastores estavam cumprido o papel deles, de tentar

convencé-la do que sua condicdo trans supostamente seria pecado. Ela disse que faziam isso
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por desconhecerem o que de fato era a transexualidade. Para Mary, o mais importante era saber
que Deus a amava e 0 espirito dele habitava em seu corpo, mesmo este sendo trans e, com 0
passar do tempo, os pastores e toda a igreja iriam perceber o agir de Deus em sua vida e a
aceitariam como uma mulher.

Mary escutava os contetdos das mensagens de maneira seletiva; isso ndo quer dizer que
as vezes ndo tenha se sentido incomodada, mas que ela se apropriava do discurso cristao
difundido em sua igreja e ampliava as suas possibilidades, para que assim pudesse fazer sentido
nele e assim habitasse a norma. Essa apropriacao seletiva e a negocia¢do dos contetdos das
mensagens nos remetem ao argumento de Mahmood (2005) para o seguinte questionamento:
como é possivel ao sujeito exercer a liberdade dentro de uma certa tradicdo? Para Mahmood,
esse processo sO € obtido a partir da compreensdo do que seja a agéncia em termos de
responsabilidade individual por meio um “engajamento reflexivo face aos discursos
normativos” (2005, p. 147). Um dos efeitos desse tipo de engajamento € a producdo de
sensibilidades e capacidades corporificadas de razdo, afeto, decis@o e escolha, que sdo as
condicdes para a redefinicdo de preceitos do que sejam a obediéncia e a devocao religiosa. E
nesse contexto que surgem as possibilidades de autonomia dentro da norma, uma vez gque toda
regra pode ser vivenciada de uma maneira especifica. De acordo Mary Douglas, “se uma pessoa
ndo tem lugar num sistema social, sendo, por conseguinte, marginal, toda preocupacao contra
0 perigo deve partir dos outros. Ela ndo pode evitar sua situagdo anormal” (DOUGLAS, 2012,
p. 121).

As pessoas trans, ao ultrapassarem as fronteiras que produzem a nog¢do de “corpo
saudavel” ou de um “corpo santo”, acabam por representar, além da polui¢do do corpo humano,
uma ameaca as normatizacdes e as hierarquias sociais que sustentam as noc¢ées de moralidade
e boa conduta e, no contexto religioso evidenciado aqui, também representam um corpo que é
agenciado pelas influéncias malignas. Seja a partir das simbologias do corpo ou ndo, as margens
acabam por ser sempre percebidas como perigosas, porque elas tém o poder de alterar e
transformar as experiéncias que, supostamente, sdo as unicas legitimas e estruturadas. Como
afirma Mary Douglas, “ter estado nas margens é ter estado em contato com o perigo e ter ido a
fonte de poder” (2012, p.120). Desse modo, podemos argumentar que as margens sao um lugar
privilegiado para a analise, onde ha trocas, resisténcias, infiltragdes e choques, onde as
classificacOes se tornam visiveis.

As pessoas trans, mesmo percebidas como nocivas, acabam sendo utilizadas para a
construcdo das fronteiras entre masculino e feminino. E nessa experiéncia fronteirica que as

possibilidades de ser e existir acabam sendo ampliadas e ressignificadas.
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Ao longo do tempo em que estive acompanhando Mary, percebi que a presenca dela era
“aceita”, mas ndo incluida como uma manifestagao legitima do uso do corpo e da sexualidade.
Nessa esteira, Douglas argumenta que as culturas, por meio de suas instituicdes, apresentam
uma série de normas para lidar com as anomalias e ambiguidades que essas reiteraram as
normas-padrao, reforgando a conformidade, uma vez que “atribuir perigo ¢ uma maneira de se
colocar um assunto acima de discussdao” (DOUGLAS, 2012, p. 56).

Retornando as contribuicdes de Geertz sobre religido, temos que os simbolos religiosos
possui a capacidade de modelar o mundo, além disso, séo capazes de induzir o crente a ter um
conjunto distinto de disposicdes, ou seja, tendéncias, capacidades, propensdes, habilidades,
habitos, compromissos e inclinagdes que “emprestam um carater crénico ao fluxo de sua
atividade e a qualidade da sua experiéncia” (GEERTZ, 2011, p.109). No entanto, mesmo com
a especificidade do carater de “verdade” da religido, ndo pode se esquecer do potencial de
mobilidade entre as fronteiras. Por essa perspectiva, a experiéncia sociocultural nas sociedades
complexas contemporaneas se estabelece por sua multiplicidade de “planos”, rejeitando, assim,
uma visao linear do contexto simbdlico, pois, como argumenta Velho (1994), faz parte da
competéncia do agente social se mover em diferentes provincias de significados. Essa
possibilidade é dada pela prdpria caracteristica das sociedades urbanas e industriais, nas quais
circulam e convivem diferentes estilos de vida e visdes de mundo. Nessa sociedade, “0
repertorio de papéis sociais ndo sé ndo estad situado em um Gnico plano, mas a sua propria
existéncia esta condicionada a essas multiplas realidades. Com isso, talvez possamos escapar
de falsos problemas ditados por uma viséo linear da experiéncia sociocultural” (VELHO, 1994,
p. 29).

Desse modo, essa possibilidade da mediacao sublinhada por Velho (1994) capacita o0s
individuos a se movimentarem em diferentes dominios socioculturais e se apropriarem de
diferentes realidades, e novas noc¢des de pureza sdo construidas no lugar das anteriores. Assim,
determinadas no¢Oes de pureza sdo colocadas em risco e evidenciam o surgimento de novas
normas que, necessariamente, dialogam com as estabelecidas. Pois toda ideia de desordem,
como sugere Douglas, €, na verdade, uma outra ordem social que se deslocou para o centro.
Esse constante transitar em diferentes provincias de significados acaba levando as margens para
0 centro - 0 que faz com que a prdpria no¢do de pureza seja constantemente ressignificada -,
como também possibilita as performatizac6es e habitacdes das normas.

A seguir, daremos énfase as experiéncias evangelicas de Mary no contexto da igreja

Catedral dos Milagres.
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4.1 MARY: “EU SEI QUE DEUS ME CHAMA PELO NOME DE MARY”

Foi em nosso primeiro encontro, quando estdvamos num parque publico proximo a casa
de Mary que, ao pergunta-la qual era a compreensdo da sua experiéncia de género dentro do
contexto religioso no qual estava inserida, ela me respondeu entre risos: “Ah, eu sou uma
mulher diferente, uma Eva diferente! As pessoas da igreja tém dificuldade de entender isso,
mas 0 mais importante é como eu me vejo e como Deus me V€. Eu sei que Deus me chama pelo
nome de Mary e que ele me ama. Mas creio que, com 0 passar do tempo, as pessoas vao
entender isso. Basta eu ter fé”. Quando perguntei o que significaria ser uma Eva diferente,
Mary me respondeu que seria uma Eva que ndo foi feita apenas de uma costela, mas sim de
todas, pois, para Deus, 0 mais importante é a alma e ndo 0 nosso corpo, e ele ndo quer que seus
filhos sofram. Por esse motivo, deu sabedoria aos seres humanos para ajudarem uns aos outros.
E foi por isso que ela recorreu aos médicos, pessoas sabias inspiradas por Deus, para ver seu
sofrimento chegar ao fim, uma vez que, desde pequena, sabia que era uma mulher. Mary ainda
disse: “Existe uma Eva que foi feita pela propria mao de Deus e existe eu, uma Eva que foi
feita pela sabedoria dada por Deus . Assim, o titulo deste trabalho foi inspirado no significado
e na apropriacao religiosa que Mary confere a sua identidade de género.

Cresci na mesma cidade onde Mary ainda reside e, ao longo da minha infancia e
adolescéncia, sempre esbarrava com ela nas ruas do centro da cidade. Recordo-me que sua vida
era motivo de muitas fofocas. O que se dizia sobre Mary é o que o Elias e Scotson (2000)
denominam de blame gossips, ou seja, 0 que era dito produzia e reforcava uma imagem negativa
dela, sempre a afastando dos valores morais que sdo valorizados e vigiados em nossa sociedade.
Lembro-me, mais recentemente, que, ao dizer para minha irma que iria fazer entrevistas com
ela, orientou-me a tomar cuidado, pois tinha ouvido falar que Mary era uma pessoa perigosa e
instavel, além de que eu poderia ficar “queimado na Serra Sede por estar andando com ela .
Percebi que o medo da minha irmé& era que eu comecasse a ser alvo das fofocas, assim como
Mary.

As fofocas sobre Mary sempre tiveram a intencdo de deprecia-la, buscando a reducéo
do seu prestigio social e reputacdo frente aos demais. Sobre a funcéo social da fofoca, Claudia

Fonseca (2010) afirma que:

51 Serra Sede é como os habitantes locais se referem ao centro administrativo da cidade de Serra.
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A literatura antropoldgica nos fornece diversas pistas para compreender a forca da
fofoca. Por exemplo, pode reforcar o sentimento de identidade comunitaria ao criar
uma histéria social do grupo (Gluckman, 1963). (...) A fofoca seria instrumental da
definicdo dos limites do grupo — néo se faz fofoca sobre estranhos, pois a estes nao
se impdem as mesmas normas; ser objeto, sujeito da fofoca, representa a integragéo
no grupo. A fofoca pode ter uma fungdo educativa. Em vez de adultos explicarem as
normas morais a seus filhos, estes, ao ouvir as histérias de comadres, aprenderiam as
nuances praticas dos principios morais do grupo (ver Handman, 1983). A fofoca
também pode ter grande importancia em termos de comunicacdo, sobretudo entre
analfabetos; é assim que se descobre 0 novo endereco de um parente e o paradeiro de
velhos amigos (ver Hannerz, 1969, sobre uma comunidade negra em Washington,
EUA). Finalmente, a fofoca serve para informar sobre a reputacdo dos moradores de
um local, consolidando ou prejudicando sua imagem publica (FONSECA, 2010, p.
23).

Em outra ocasido, um dos fiéis da igreja, o qual conhecia de outro contexto social,
indagou-me porque a vida religiosa de pessoas como Mary era interessante para um trabalho
académico, pois havia pessoas com trajetdrias religiosas muito mais solidas e com mais
projecao do que ela. Em determinado momento, chegou a sugerir que a experiéncia religiosa de
Mary néo era auténtica, e finalizou dizendo que todo mundo na Serra sabia que ela tinha uma
vida muito atribulada desde jovem e que nunca teve uma “boa fama”, porém, reconhecia que,
do jeito dela, Mary estava “buscando Deus” e que, em algum momento, Deus iria “fazer obra
na vida dela”. Ele ndo enfatizou a condi¢do transgénera de Mary, mas 0 que estava nas
entrelinhas do seu argumento era que ela nao poderia ser considerada uma pessoa “crente
verdadeira”, por “estar em pecado”. Em alguns momentos da nossa conversa, ele a tratava no
pronome masculino.

A fofoca pode ter varias fungbes (FONSECA, 2010). As que eram feitas sobre Mary
reforcavam, além de uma identidade comunitéria, valores morais sobre as normas de género e
sexualidade e, principalmente, informavam e criavam uma reputacdo sobre ela que tendia
sempre a prejudicar a sua imagem publica. Agora, menos do que no passado, a presenca de
Mary ndo se revela tdo exotica; acredito que pelo fato de terem aparecido nos ultimos anos
outras pessoas trans/LGBT que assumiram suas identidades na regido da Serra Sede. Em varias
ocasides, ela enfatizou o fato de ser uma pessoa muito conhecida, uma “pessoa de destaque ”,
e gue tinha “uma certa influéncia com pessoas de renome da Serra Sede ”. Com o passar do
tempo, percebi que Mary ressignificou a visibilidade estigmatizada produzida sobre ela e
passou a entender a sua excessiva evidéncia como um fator positivo — “Sou uma pessoa muito
conhecida. Eu passo nas ruas e as pessoas sabem quem eu sou. Tem que gente que fala ‘oi

Mary’ e eu nem sei quem é. N&o sou qualquer uma aqui na Serra Sede "
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Ela se sente parte da comunidade onde reside, mesmo que, ao longo dos anos, sua vida
tenha sido motivo de fofocas, pois foi por meio delas que se tornou “uma pessoa de destaque,
uma pessoa muito conhecida”. Para entender melhor a representatividade de Mary em sua
vizinhaca, é necessario evidenciar alguns aspectos sobre o municipio de Serra, em especial da
Serra Sede.

Compondo a regido metropolitana da Grande Vitéria (ES), a Serra € um municipio com
462 anos, mas é apenas na década de 1980 que se inicia um aumento populacional vertiginoso
em virtude da chegada dos empreendimentos industriais, como a Companhia Siderurgica
Tubardo (CST - hoje ArcelorMittal) e também outras de menor porte que se instalaram a partir
de meados da década de 1970°2. Foi a partir dessa época que o municipio recebeu muitos
migrantes vindo do sul da Bahia e também do interior de Minas Gerais. Apesar desse
crescimento, Serra Sede, que é o centro administrativo do municipio, manteve suas
caracteristicas provincianas tipicas de uma cidade do interior. Antes desse periodo, a regido ja
havia sofrido um aumento populacional, mas em menor proporc¢éo, por conta do éxodo rural
oriundo da erradicacdo dos cafezais, na segunda metade da década de 1960.

Originada de uma missao jesuitica, sua fundacdo data de meados do século XVI. A
Serra-Sede preserva até os dias atuais ndo so caracteristicas de uma paisagem interiorana, mas
também um ethos interiorano. Por conta de sua prépria condicdo histérica e por ser uma das
missdes jesuiticas que se afastaram do litoral, a Serra Sede ficou relativamente isolada dos
bairros que emergiam para atender a necessidade habitacional das grandes inddstrias que se
instalaram nas regibes litoraneas. Por isso, ainda hoje € possivel encontrar quem use do
sobrenome das familias para localizar a posicéo social que os individuos ocupam.

Serra Sede é um lugar historicamente marcado pelo sincretismo religioso do
catolicismo com as expressdes religiosas africanas, do qual teve origem umas das principais
manifestacdes culturais e religiosas do estado do Espirito Santo, a Festa de Sdo Benedito, que
ocorre anualmente durante todo o més de dezembro. Durante muito tempo, a populagdo de Serra
Sede compartilhou quase de maneira hegemonica de uma crenca catolica - ou pelo menos de
uma racionalidade catdlica - com uma presenca muito modesta de igrejas evangélicas. Foi so
apenas a partir da década de 1990, mais especificamente, que a presenca marcante dos

evangélicos comecou a produzir uma mudanca significativa na paisagem religiosa local, tanto

52 No Censo de 1970, a populagdo de todo o municipio de Serra era estimada em 17.286 mil habitantes. Atualmente,
esse nimero € estimado em 507.598 mil habitantes. Contudo, pela propria condicdo geografica de Serra Sede,
ele recebeu um menor nimero de imigrantes por ndo compor a zona industrial do municipio. Fonte: “Censo
Demografico. Tabela 200 - Populacéo residente, por sexo, situacao e grupos de idade - Amostra - Caracteristicas
Gerais da Populagéo”.
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pela chegada de novas denominages, sobretudo as neopentecostais, quanto pelo aumento da
adeséo da populacdo da regido a essas igrejas.

De acordo com Stephanini (2010), o protestantismo demorou a chegar ao municipio de
Serra. Se no Brasil sua efetiva chegada data do inicio do século XIX, foi apenas em 1933 que
a primeira igreja protestante, Assembleia de Deus - denominagéo que compde a primeira onda
do pentecostalismo brasileiro -, foi fundada; primeiramente num distrito rural e transferida,
pouco tempo depois, para a sede do municipio. A primeira igreja Batista - denominacdo que
compde o protestantismo classico ou historico - do municipio teve inicio em 1972 no conjunto
habitacional Parque Residencial Laranjeiras. J& em Serra Sede, a primeira igreja Batista data de
1982.

No geral, Serra Sede é uma regido que se caracteriza por uma mentalidade crista que se
apresenta a partir de diferentes nuances: antes pela predominancia do catolicismo e, atualmente,
por conta das inumeras denominagBes evangélicas, especialmente as de caracteristicas
pentecostais e neopentecostais. Desse modo, a conduta dos individuos tende a ser modelada,
ainda hoje, a partir dessa logica religiosa cristd, sobretudo a partir do compartilhamento de um
codigo moral cristdo que limita as possibilidades das expressdes de género e sexualidade.

Evidencio esses aspectos historicos para que se compreenda, principalmente, a
representatividade simbdlica que Mary tem na comunidade onde reside, mas também a
relevancia que sua trajetoria de vida tem na minha trajetéria como morador de Serra Sede
durante a infancia.

Por conta dessas caracteristicas provincianas, as rela¢fes e vivéncias individuais séo
modeladas em uma dimensdo pandptica. As pessoas se conhecem, as condutas sao vigiadas e
ndo existe muito espaco para o diferente, o extravagante ndo é bem-vindo. Por isso, qualquer
pessoa que, de alguma forma, ultrapasse os limites dos ideais de normalidade compartilhada
sera alvo da fofoca, de controle, de estigma. Foi assim com a vida de Mary. Pelo menos no que
diz respeito a construgdo social da persona Mary em Serra Sede.

A primeira acusacdo de que me recordo sobre Mary foi ainda quando eu era crianga, no
inicio da década de 1990. A época, Mary ja era adulta e ainda se identificava como Mariano. A
acusacgdo sobre ela aconteceu na tradicional e popullar Festa de S&o Benedito; eu estava
acompanhado de familiares quando alguém fez um comentario, reprovando a conduta de Mary
e seus amigos. Durante alguns instantes, eles viraram o ponto de pauta da conversa e, segundo
meu cunhando, estavam dancando e se expressando como bichinhas. A partir daquele
momento, entendi que néo era “certo” ter um comportamento que se assemelhasse ao de Mary

e de seus amigos.
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No decorrer da minha infancia e adolescéncia, cruzei inimeras vezes nas ruas de Serra
Sede com Mary; situacdo ndo muito improvavel, dadas as condi¢des espaciais da localidade e
também pelo fato de ela ter desempenhado atividades profissionais em estabelecimentos muito
frequentados na cidade, como ser vigia de uma instituicdo bancaria e de uma loja de perfumaria.
Sempre que isso acontecia, um misto de reprovagdo, medo e curiosidade permeavam meus
pensamentos. Meu primeiro contato de fato com Mary ocorreu por conta da pesquisa de
doutorado.

Mary comecou a se identificar gradativamente como mulher no final dos anos 1990. Em
2012, aos 53 anos, realizou a cirurgia de transgenitalizacdo. Ela possui uma trajetoria de vida
marcada por conflitos e acusacgdes de diversas origens. Em razdo da sua identidade de género,
a sua relacdo familiar € marcadamente tumultuosa. Seus relatos de vida sdo assinalados por
inimeras situacdes de discriminagdo. Apesar de ndo se concentrar nas dificuldades enfrentadas
ao longo da vida, as experiéncias produzidas, a partir das diversas formas de preconceito
vividas, muito recorrentes em relatos de outras pessoas transexuais, dao o tom da sua narrativa
sobre a sua propria historia. Experiéncias como as de Mary elucidam formas morais e subjetivas
de dores e sofrimentos (DAS, 2011).

Talvez 0 mais interessante seja destacar que, ao habitar a norma, ela produz uma nova
ordem e inverte o pressuposto bioldgico sobre o género, como veremos a seguir: em vez de ser
um homem disfarcado de mulher, como sugeriria a norma cis e hetero, Mary afirma o oposto -
ou seja, que era uma mulher fingindo ser homem -, mostrando como contestar a norma e habita-

la a0 mesmo tempo.

4.2 “EU ERA UMA MULHER DISFARCADA DE HOMEM™

Nascida em 1959, numa regido rural do municipio de Funddo (ES), Mary € de uma
familia pobre, cresceu junto a trés irmas e a um irmao, ja falecido. Na infancia, ainda na zona
rural de Funddo, municipio vizinho ao de Serra, j& percebia uma grande diferenca entre as
identificacBes de género que possuia em relacdo ao seu irmé&o.

Desde muito nova, ela ja notava que era um “menino diferente ”, principalmente porque
ela tinha seu irmdo como referéncia - “Eu ndo sabia ser macho como ele. Ndo gostava das
coisas dele, porque ele era um homem”. Em contrapartida, suas irmds eram as principais
referéncias e companhias. O ambiente escolar, nos relatos de Mary, apresentava-se como um

lugar de soliddo. Viver isolada das outras criancas foi a estratégia adotada por ela para se apartar
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de qualquer conflito ou acusacdo em relacdo a sua performance como menino. “Eu era uma
crianga triste ”. Foi assim que Mary significou sua infancia todas as vezes em que as nossas
conversas, por algum motivo, remetiam-nos a essa fase da vida dela. Na escola, permaneceu
apenas até a sexta série®, pois precisou trabalhar para ajudar no orcamento de casa.

No inicio de sua juventude, em meados da década de 1970, Mary comecou a
experimentar com mais intensidade a discriminacdo por ndo se encaixar nos padrdes de
masculinidade. Varios conhecidos e vizinhos comecaram a evita-la (€ o risco de contaminacéo
de que nos fala Mary Douglas). Sobre essa época, ela disse: “Parecia que eu estava no banco
dos réus; era como seu eu fosse uma pessoa leprosa ”. Mary ndo conseguia se adequar e “falar
alingua da rapaziada”, e por estar no periodo da ditadura militar no Brasil (1964-1985), “havia
muito temor, porque se dizia que os militares ndo gostavam de homossexuais. Em suas palavras:
“Foi uma época muito dificil para mim. Eu tentava me equilibrar, mas minha vida foi ficando
muito dificil 7. Essa ideia de se equilibrar, para Mary, estava relacionada a, como dito por ela,
“ndo dar pinta”, principalmente nos espacos publicos e no trabalho. Era um equilibrio entre
como ela se identificava e o que a sociedade esperava dela. O equilibrio dessas duas mascaras,
no sentido de Goffman (2014), numa intensa gestdo da sua imagem, foi uma tarefa relatada
como sendo de muito sacrifico e que a violentava de diversas maneiras, pois era obrigada a ficar
“trancada no armario ”. Para Mary, sempre foi muito dificil representar o masculino em razédo
de se sentir muito feminina desde a sua infancia. Ela se percebia e se projetava como mulher,
e, como ressaltou, na época em que ela era crianca e adolescente, ndo se falava de pessoas
transexuais. Relato esse que se aproxima ao das outras interlocutoras, como discutido no
capitulo anterior.

Como argumenta Sedgwick (2007), o armario se apresenta como uma metafora das
imposicdes e proibicbes sobre as sexualidades ndo heterossexuais; uma representacdo
socialmente disponivel que faz referéncia as sexualidades - mais precisamente as
homossexualidades - que precisam ser guardadas em segredo, ser escondidas, silenciadas,
enrustidas, enclausuradas na dimensdo mais privada dos sujeitos. Para ele, desse o final do
século XIX, o armario se apresenta como um regime de controle da sexualidade cuja funcéo é
gerir e manter a divisdo binaria hetero-homo das sociedades ocidentais. E um conjunto de
normas ndo necessariamente explicitas, mas que sao instituidas de maneira extremamente rigida

e pelas quais se produz a nogao de que o espaco publico é sinbnimo de heterossexualidade.

%3 Na atualidade, equivale ao sétimo ano do ensino fundamental.
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Nesse sentido, Sedgwick afirma que o armério ndo é apenas uma metafora para a
reflexdo da homossexualidade, mas também deve ser pensado como um meio de manutengdo
de privilégios de individuos heterossexuais, uma vez que mantém uma ordem heterossexista
com suas instituicdes (casamento, familia tradicional), além da assimetria entre os géneros.
Desse modo, Louro nos diz que “ha [...] sujeitos e praticas que podem ser pensados no interior
de uma cultura e outros que sdo impensaveis, por ndo se enquadrarem na légica ou no quadro
admissiveis para aquela cultura, naquele momento” (LOURO, 2009, p. 141). Os relatos de Mary
evidenciam o controle e a manutencdo das hierarquias sobre as sexualidades e também sobre
0s géneros, pois, como argumenta Miskolci (2013), o armario é um dispositivo de controle
cultural e subjetivo “incorporado por meio do aprendizado social de quais relagdes sdo
reconhecidas e visiveis no espaco publico e quais sdo punidas, ou, na melhor das hipoteses,
toleradas apenas quando restritas a invisibilidade e ao privado” (MISKOLCI, 2013, p. 316).

O armério foi ainda mais efetivo na vida de Mary quando ela se inseriu no mercado
formal de trabalho. J& adulta, em meados da década de 1980, como forma de capacitacdo
profissional imediata e ao seu alcance, ela fez um curso de vigilante coordenado por coronéis
da policia militar. Para tanto, foi obrigada a aprender a se “comportar como homem ”; teve que
cortar o cabelo, fazer todos os treinamentos rigidos e manter a forma corporal masculina com
exercicio fisico, além de trabalhar em carro forte e treinar tiros. Havia uma forte censura quanto
a seus comportamentos “afeminados” e, por isso, ndo podia dar “brecha”, sendo sofreria
punicdes e se tornaria motivo de chacotas.

Na contramdo do que estava vivendo no seu trabalho, Mary desejava assumir sua
identidade de género feminina e lembra que s6 conseguiu entender de fato o que ela era quando
Roberta Close comecou a ficar famosa no Brasil. Noutras palavras, foi a partir da visibilidade
e notoriedade que os meios de comunicacdo deram a Roberta Close que Mary se reconheceu
como uma mulher trans — “Eu era uma mulher que me disfarcava de homem, e quando a
Roberta apareceu, eu vi que ndo estava s6”. Na época em que trabalhou como seguranca, ela
ja pensava em fazer a cirurgia de transgenitalizacdo, inspirada em Roberta Close. Mas foi no
ano 2000 que ela comecou a cogitar a real possibilidade de realizar a cirurgia de
transgenitalizacdo, quando trabalhou como auxiliar de servicos gerais na Universidade Federal
do Espirito (UFES). L4, ela encontrou pessoas e profissionais que a apoiaram. Uma dessas
profissionais que Mary conheceu na UFES era uma medica que compunha o quadro de
profissionais responsaveis pelas cirurgias de transgenitalizacdo do hospital universitario. Nesse
momento, ela conheceu todos o0s procedimentos necessarios para a realizagdo da cirurgia, mas

o fez somente anos mais tarde.
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Por fim, no que se refere as suas vivéncias familiares, Mary recorda que, desde cedo,
sua vida familiar foi muito conflituosa, pois seus pais ndo aceitavam a sua performance
feminina e, constantemente, era comparada ao seu irmdo. Seu pai sempre foi muito severo e a
vigiava para que ndo se comportasse como uma “mariquinha”. Os familiares de Mary nunca
acolheram de fato sua condicdo transgénera, situacéo essa que se agravou depois de ela ter feito

a cirurgia de transgenitalizacao.

4.3 “EU SOU TRANS, MAS SOU EVANGELICA”

A adesdo religiosa de Mary ao cristianismo evangélico aparece em seus relatos
biograficos como um momento de extrema importancia em sua vida. Podemos considerar esse
evento na trajetéria dela como sendo um turning point. A sua adesao religiosa aos evangélicos
tem significado semelhante ao da cirurgia de transgenitalizagdo e ao da alteracdo de seus
documentos oficiais>*. Ela relatou tanto a cirurgia e a mudanga de nome quanto o ingresso na
igreja como sendo “troféus” ou “faixas” semelhantes aquelas usadas pelas misses. Em suas

palavras:

Essa ida & igreja, para mim, foi como se eu tivesse ganhado uma faixa também, de
mais um titulo que estou conseguindo diante da sociedade. Foi um troféu para mim,
da sobrevivéncia, do meu dia a dia. Nunca imaginei que um dia eu poderia
frequentar uma igreja e que as pessoas me aceitariam. Representa uma mudanga
grande na minha vida. Antigamente, o que eu tinha? Quem eu era la atras que ndo
tinha nenhum troféu, nenhuma faixa? Eu ganhei um troféu da mudanca de sexo que
foi bom, é uma documentacdo. Hoje, essa faixa, igual a de Miss Universo, seria eu
entrar na igreja. Hoje, ndo sou a Mary da qual todo mundo conhece a historia; sou
a Mary da igreja Catedral dos Milagres do bispo Carlos.

A possibilidade de inser¢do numa igreja evangélica produziu em Mary o significado de

um reconhecimento, sobretudo porque essa inser¢cao aconteceu posteriormente a sua cirurgia e

54 Na época em que Mary entrou com processo do seu registro civil, ainda ndo estava em vigor a legislagdo atual
que facilita a alteracdo do nome e do género. Mary disse que a audiéncia de mudanca do seu nome social e do
género durou quase quatro horas, e que ao longo da audiéncia sua identidade de género foi questionada por ela
ter muitas caracteristicas masculinas.
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mudanca de nome. Ao se converter e aderir a igreja, Mary a fez j& reconhecida judicialmente
como uma mulher. Ao longo do periodo em que estive convivendo com ela - em nossas idas
aos cultos, conversas agendadas e cafés da tarde -, Mary sempre demonstrou que a vivéncia
religiosa era muito importante e tinha muito significado para sua trajetdria, pois representou

uma mudanca pontual em sua vida. Em uma de nossas conversas, ela disse:

Talvez, se eu ndo tivesse me convertido, poderia ja estar morta, como acontece com
tantas mulheres transexuais e com as travestis. Essa vida no mundo é muito
arriscada, s6 tem promiscuidade e drogas. E muita baixaria. Gragas a Deus,
encontrei 0 caminho da salvagdo. A gente vai evitando... Por exemplo, se tenho o
temor do que a biblia me ensina, vou seguindo por ali e j ndo saio em busca de
uma paixdo perigosa, como fazia antes. Vejo esses transexuais a procura de um
alguém, igual vejo conhecida ela ali todo dia se expondo, sendo vulgar; mora la em
Vista da Serra®. Isso ndo é nem vida, porque corre risco e também é perigoso.
Entdo, para mim, que estou na igreja, isso foi bem interessante; foi uma coisa muito
importante para a minha vida.

Mary frequentava desde 2013 a Igreja Evangélica de Jesus Catedral dos Milagres, mais
conhecida como Catedral dos Milagres, que tem caracteristica neopentecostal. Durante a
semana, ela frequentava uma filial, chamada de congregacdo pelos fiéis, pois ndo é
independente da igreja sede. Aos sabados e, principalmente, aos domingos, frequentava o culto
da igreja sede, que fica mais afastada de sua casa. E um templo maior e com uma frequéncia de
pessoas, 0 que torna o culto mais atrativo para Mary. As duas comunidades religiosas ficavam
em bairros bem proximos a Serra Sede.

Sua insercdo na igreja aconteceu num periodo de muito sofrimento pela perda prematura
de uma sobrinha, pela qual tinha muito afeto. Antes desse episédio, Mary ja havia sido
sensibilizada “a seguir os caminhos de Jesus” quando, depois da sua cirurgia de
transgenitalizacdo, algumas mulheres foram orar por ela no quarto do hospital. Na ocasido, ela
estava muito fragilizada por causa da cirurgia e também porque nao havia nenhum parente para
acompanha-la, ja que ninguém de sua familia apoiava a decisao de fazer a cirurgia. No hospital,
no periodo em que se recuperava, as mulheres leram trechos da biblia e oraram pela cura e
salvacdo de Mary; foi naquele momento que ela “aceitou Jesus”. Contudo, depois de haver

saido do hospital, ela ndo procurou de imediato uma igreja para frequentar.

55 Bairro do entorno de Serra Sede.
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No auge do sofrimento pela perda de sua sobrinha, Mary, juntamente com sua mée e irmé,
foi consolada por um grupo de mulheres da igreja Catedral dos Milagres, que se localizava
préximo a sua casa. Foi a partir desse momento que ela, suas irmds e mde comecaram a
frequentar aquela comunidade religiosa. Ao longo de alguns meses, essas mulheres (as “irmas
da igreja”) buscaram Mary, sua mae e sua irma para frequentar os cultos semanais. Esse
momento na vida dela foi transformador, pois Mary comecou a se ver pertencente a um grupo,
experiéncia que até entdo havia sido rara em sua vida.

Zimmermann (2013) argumenta que a adesdo a uma comunidade evangélica,
principalmente as pentecostais, pode significar uma inscrigdo numa ampla rede de trocas que,
muitas vezes, acionada a fim de superar necessidades materiais. Novaes (1985), em sua
pesquisa realizada no municipio de Santa Maria, no agreste pernambucano, percebeu que a
comunidade de irmaos criada a partir da adesao religiosa e do convivio congregacional, entre
outras coisas, oferece uma possibilidade de enfrentamento das adversidades da vida,
especialmente no contexto das camadas populares. Nesse viés, Mafra (2011) apontou para o
papel relevante que as igrejas evangélicas localizadas nas periferias das grandes metropoles
possuem na vida de seus fiéis, pois sdo elas que oferecem a possibilidade de lazer e de atividades
a criangas e adolescentes, retirando-os do convivio da rua, sendo esta marcadamente percebida
como um espaco perigoso e de influéncia do trafico de drogas.

Sobre a inscricdo numa comunidade religiosa, € importante notar que a ajuda cria o
afeto, ou, num sentido maussiano, o ato da dadiva gera a contra dadiva, e assim é construida
uma relacdo de pertencimento derivada dessas trocas, sejam elas materiais ou afetivas, ja que
além da possibilidade de ajuda material, existe uma ajuda que é emocional presente na propria
ideia do pastor como um pai que cuida das suas ovelhas. Todo esse simbolismo se potencializa
na vida daqueles que, assim como Mary, tiveram seus vinculos familiares rompidos ou
fragilizados pelo preconceito e discriminacdo. Isto posto, o convivio na igreja também pode ser
entendido como uma inscricdo afetiva numa nova familia, no qual existem pessoas que se
preocupam com o bem-estar daqueles que dali fazem parte.

Por diversas vezes, Mary relatou que se sentia muito s6 — “Eu sou muito solitaria, ndo
tenho muitos amigos e minha familia é meio complicada”. Ao longo de sua vida, as relagdes
de amizade foram muito frageis, pois “as pessoas pareciam que tinham medo de se aproximar
de mim”. E mesmo em seu contexto familiar, Mary relatou dificuldades de desenvolver vinculos
afetivos satisfatdrios, nos quais ela pudesse expressar suas angustias e sofrimento. Por isso, 0
fato de ser bem acolhida pelas pessoas na igreja, receber atengéo e ter o sofrimento pela perda

de sua sobrinha como motivo de preocupacéo foi algo muito significativo em sua trajetoria,
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pois ela se sentiu cuidada por aquelas pessoas. Durante certo periodo, as “irmas da igreja”
telefonavam para saber se ela iria aos cultos e, quando faltava, ligavam para saber o motivo de
sua auséncia. Em suas palavras: “La na igreja, eles falavam que era uma familia, um tinha que
cuidar do outro; achei aquilo muito bonito. Eu via que eles estavam cuidando de mim; as irmas
ligavam para mim para saber como eu estava ™.

A aproximagdo religiosa de Mary aos evangélicos corrobora com o argumento de
Heilborn quando esta diz que “a aproximagdo do ambiente religioso é motivada por razdes
advindas de registros distintos, geralmente associadas a uma situacéo limite que leva a busca
da religido como possibilidade de superag@o e de encontro de felicidade” (2005, p. 254). Os
trabalhos que evidenciam a experiéncia sobre o pertencimento religioso revelam que o0s sujeitos
em seus processos de conversdo as comunidades evangélicas, sobretudo as de caracteristicas
pentecostais, de um modo geral, experimentam uma grande emogao, pois buscam a solucdo de
problemas concretos da vida cotidiana, como os de carater financeiro, afetivo, conjugal, familiar
e também doencas (NOVAES, 1985; MARIZ, 1994; CAMPOS, 1995; BOYER, 1996;
MACHADO, 1996).

Nos relatos de Mary, sua adesdo religiosa a igreja Catedral dos Milagres aparece como
significado de uma superacdo de um evento ruim pelo qual estava passando e, também, como
uma aquisicdo de uma nova familia. Isso porque ela passou a receber cuidado e atencéo,
experiéncia que ao longo da vida pareceu ser rara, sobretudo por parte de seus familiares.
Segundo Heilborn, “a descoberta do grupo religioso é significada como a aquisicdo de uma
nova familia, regida por um modelo de relacdo de interdependéncia entre os membros, na qual
a reciprocidade ¢ um dos valores estruturantes” (HEILBORN, 2005, p. 252).

O acolhimento despendido a Mary por algumas “irmds da igreja” contribuiu para que
logo se identificasse como evangélica e atrelasse sua identidade a igreja Catedral dos Milagres.
Assim, ndo demorou muito para que ela “entendesse o chamado de Deus para a sua vida e
aceitasse Jesus como seu salvador”. Em um dos cultos, o pastor convidou as pessoas para
entregar suas vidas publicamente a Jesus, e Mary assim o fez. Mesmo ja tendo aceitado Jesus
no hospital, sentia a necessidade de fazer isso publicamente para que todos tivessem certeza de
gue ela era uma nova pessoa e que tinha se convertido. Para Mary, era preciso que a vissem
CcOmo uma pessoa renovada, pois muitos a conheciam quando era do mundo; no entanto, ela
queria que soubessem que agora “era uma nova criatura em Cristo Jesus .

Depois da sua conversdo, Mary comecou a fazer o que denominou de “trabalho de
evangelizacdo ”’; por onde passava, entregava panfletos religiosos confeccionados pela igreja,

além de fazer inimeras publicacdes nas redes sociais com tematicas religiosas (videos de
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artistas gospel e pregacoes de pastores famosos). Para ela, uma das formas em que demonstra
a transformacdo de Deus em sua vida é “compartilhando o reino de Deus com as outras
pessoas . De maneira semelhante a Crislaine, porém com mais intensidade, Mary utilizava o
Facebook na producéo de uma politica da autoimagem. E possivel sugerirmos que ela, por meio
dessa politica, estava em busca de uma nova reputacdo assinalada pela adesdo religiosa, a partir
de uma performance que ela considerava ser a de uma mulher cristd. Recuero (2009) nos diz
que a reputacdo € um dos principais valores construidos nas redes sociais e sugere a relacdo
entre trés elementos: o “eu”, “o outro” e a “relagdo entre ambos”.

Para o autor, o conceito de reputagdo “implica diretamente no fato de que ha
informacdes sobre quem somos e 0 que pensamos, que auxiliam outros, por sua vez, em suas
impressdes sobre nés” (RECUERO, 2009, p.109). Dessa maneira, para Polivanov (2015), os
perfis nas redes sociais ndo representam os atores sociais transportados para o digital, mas
sinalizam a articulacdo de uma persona discursiva e performatica como uma forma de
autoapresentacao, sendo 0os nomes com que se apresentam e as fotografias de perfil e de capa
elementos dessa elaboracéo.

A experiéncia da conversdo aparece com muita intensidade nos relatos de Mary, ao
ponto de colocar a sua experiéncia em contraste com as de outras pessoas da igreja, ao dizer,
em diversos momentos: “Eu sou mais convertida que muita gente da igreja .

Como vimos, os significados dados a experiéncia da conversdo podem ter aspectos
distintos. Entretanto, de um modo geral, como sugere Mafra (2000), as adesfes religiosas
contemporaneas, sobretudo entre os pentecostais, tém se caracterizado por serem menos
totalizantes, revelando-se mais frageis e vulnerdveis, o que nos permite compreender a
experiéncia da conversdo - pelo menos no contexto atual - como sendo menos uma virada
draméatica e mais uma experiéncia marcada pela negociacdo da realidade. E possivel
percebermos que a conversdo de Mary aos evangelicos também ganha contetdo de uma
experiéncia moralizadora da sua trajetoria.

Marcelo Natividade (2005) entende que a conversao constitui-se menos como evento
do que como processo, contudo, sugiro compreender a experiéncia da conversao como sendo
constituida da diade evento-processo, pois, quando se adentra ao contexto evangélico, é
perceptivel que, além de ser caracterizada por uma negociacdo da realidade, a conversdo se
aloca numa dimenséo ritualistica e que se sustenta por meio de uma perspectiva dual, uma vez
que ela é compreendida tanto como um evento quanto como um processo.

A conversdo se configura enquanto evento, uma vez que é necessaria a confissdo publica

do convertido e a sua aceitagdo aos ensinamentos do cristianismo. E necessario que o individuo
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que se candidata a tal experiéncia confesse “Jesus Cristo como Unico e suficiente salvador®® ”.
Geralmente, esse momento se dé na presenca de muitos fiéis, em cultos nos templos, semelhante
ao que Mary relatou sobre o episodio de sua conversdo na igreja. Mas, quando realizada de
maneira mais privada, em cultos domesticos, é recorrente a pratica de se convidar o “novo
convertido® ” para se apresentar diante do corpo de fiéis em algum culto de maior
expressividade. Um marco dessa experiéncia serd o batismo nas aguas, ritual que demonstra
que o individuo desejou ter um “compromisso de seguir a Jesus” pelo resto da vida. Desse
modo, a dimensao ritualistica, o evento, ndo deixa de ser importante na producdo da experiéncia
de converséo.

J& a nocdo de conversdao como um processo também € muito difundida no meio
evangélico, pois, apesar de a confissdo publica ser o momento auge desse ritual, sua efetivacdo
se dara no decorrer da trajetoria do novo convertido. A conversdo vai se efetivando, quando ha
uma adeséo profunda e visivel a visao de mundo evangélica. Existe todo um cédigo de conduta
gue prescreve a conversao, para que essa seja considerada genuina. Ela é, em certa medida, de
ordem subjetiva, pois, em sentido ideal, é necessaria uma alteracdo na racionalidade de quem a
vivencia. Mas ela também precisa se materializar em codigo de conduta e performances, como
por exemplo: na maneira de falar, na postura corporal, na forma de se vestir, na maneira de se
relacionar com as pessoas, nas minimas escolhas cotidianas. S6 quando o convertido conseguir
agir de forma “natural” diante dessas prescri¢cdes é que seu processo estara “efetivado”.

Cabe salientar que o processo de conversdo estara efetivado, mas ndo completo, pois,
em diversos cultos, ouvi pastores e “pregadores®” afirmando que a conversdo é cotidiana.
Mesmo para quem tem anos de trajetoria evangélica, existe a necessidade de se converter
cotidianamente. Essa nocao de conversao cotidiana advém, especialmente, da premissa de que
0s cristdos estdo numa caminhada constante e que s6 se findard com a volta de Cristo. Nessa
caminhada, é comum que existam momentos e circunstancias em que os fiéis venham a se
“desviar”, perder o foco, “desanimar, cair em tentacdo, deixar-se seduzir pelas coisas do
mundo . Por isso, é necessario converter-se hovamente, ou seja, retomar o caminho inicial,
aquele estipulado pelo cristianismo.

A conversdo, em sua concepcao ideal, representa um compromisso com uma mudanca

56 Qutras expressdes comuns usadas como sinBnimos e/ou conjugadas a conversao sdo: aceitar Jesus; assumir um
compromisso com Deus; fazer a obra de Deus, como também ja apontadas por Natividade.

57 Expressédo de grupo muito utilizada para designar as pessoas que recentemente vivenciaram a experiéncia da
converséo.

58 Expressdo de grupo que se refere as pessoas que realizam a pregagéo; podem ser pastores ou pessoas que sao
reconhecidas como possuidoras do dom da palavra.
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radical de vida (MOLTMANN, 1998); uma mudanca drastica de visdo de mundo. Nos termos
nativos: “Aquele que roubava, deixa de roubar; aquele que mentia, deixa de mentir; o addltero
deixa o adultério [...]”. E necessario que o individuo convertido deixe transparecer essa
mudanca em toda a sua postura, tanto nos aspectos fisicos quanto nos aspectos subjetivos de
sua existéncia. A conversao te credencia a ser “uma nova criatura”.

“Ser uma nova criatura” é, no contexto evangelico - especialmente o brasileiro-, uma
expressdo émica usada para definir a consequéncia da conversdo. A conversao religiosa €
interpretada pelos evangélicos como consequéncia de uma necessidade interna dos individuos.
Em concepgdes nativas, € encarada como uma consciéncia de que “existe uma falta”, “uma
necessidade”, “um vazio que nunca foi preenchido por nada que tenha sido experimentado”.
Compreende-se como um processo em que ha uma mudanga vetorial significativa no “ser” das
pessoas que a vivenciam, fazendo com que a escala de valores dessas pessoas seja
completamente reorganizada (ELIADE, 2001).

Dessa forma, a experiéncia da conversdo é um marcador de extrema importancia na
trajetdria evangélica e precisa ser visivel, produzir ou aparentar mudancas profundas na conduta
social de quem por ela passa (MENDONCA; VELASQUES, 2002). O individuo convertido
precisa materializar essa experiéncia em sua existéncia. Nao hé espaco para a “velha criatura”
depois da conversao, pois se ela persistir em ficar, alguma coisa esta errada. Essa perspectiva
da conversdo, como ja dito, aloca-se dentro de um tipo ideal dessa experiéncia, que se configura
sob a logica de que, depois da conversdo, os individuos fardo a adesao total a cosmovisdo
evangélica e, dessa forma, estardo emocionalmente e racionalmente suscetiveis as mudancas de
condutas necessarias.

Por diversas vezes, Mary enfatizou sua busca por uma conduta cristd exemplar depois
da sua conversao, pois “precisava dar o exemplo” e ndo poderia “manchar o nome da igreja”.
Ainda disse que, por ser muito conhecida na Serra Sede, precisava provar as pessoas que, de
fato, havia se convertido, e como era uma mulher trans, muitos ndo acreditavam em sua
conversdo. Ao enfatizar a veracidade de sua adesdo em religiosa, em algumas ocasides, Mary
colocava em xeque a adesdo de outras pessoas da igreja, as quais, segundo ela, ndo tinham uma
postura crista satisfatoria ou exemplar no cotidiano fora do contexto congregacional, por isso,
“testemunham contra a igreja”.

Depois de sua conversao publica no culto, Mary comecou a frequentar a igreja Catedral
dos Milagres de forma assidua e a autopoliciar sua performance, em especial a “dar um bom
testemunho nas redes sociais ”. Suas roupas também foram alvos dessa mudanca; ela disse que

nunca foi uma pessoa que gostou de roupas vulgares, mas tinha algumas pecas que eram muito
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escandalosas para uma “serva de Deus”. Todo esse esforco realizado por ela é aquilo a que
Goffman (2014) chamou de impression management, ou seja, a gestdo da imagem, que no
caso de Mary ganhava contornos especificos, pois ela tinha que gerir tal imagem a partir de
ideais do cristianismo valorizados na sua comunidade religiosa. Essa gestdo da imagem, em
termos nativos, poderia ser compreendida como o “dar bom testemunho”.

Em um dos cultos intitulados Culto dos Adoradores, realizado aos sabados, e que
frequentei com Mary, o tema da “pregac&o®® ” foi sobre a importancia do testemunho do crist3o.
O preletor, na ocasido, enfatizou a importancia de o crente ter uma conduta integra, pois s
assim seria percebida a transformacéo de Deus em suas vidas. A seguir, transcrevo um trecho

da pregacéo:

[...] Gritar aos quatro cantos que vocé é um convertido, que vocé é um crente...
“Eu sou crente da igreja Catedral dos Milagres! Eu sou crente da igreja tal!”,
isso ndo te faz ter uma vida de pessoa realmente convertida. No dicionario, a
palavra converter significa transformacdo, alteracdo, modificar o sentido,
caminho e direcdo. N&o adianta eu falar que sou convertido, que sou crente
em Jesus se a minha vida esta igual a quando eu era do mundo; se as pessoas
que me conheciam ndo conseguem perceber a transformacdo de Deus na
minha vida. Tem muitas pessoas hoje que se dizem crentes, mas ndo querem
largar o mundo e estdo presas aos velhos habitos; ndo querem fazer o velho
homem morrer. E preciso uma mudanca de mentalidade, a nossa mente
precisa mudar. Aquela mentalidade que tinhamos quando éramos do mundo
tem que ser enterrada. Temos que mudar radicalmente de vida. A nossa
historia precisa ser reescrita por Deus para que as pessoas que nos conheciam
guando éramos do mundo, quando éramos pecadores, percebam o agir de
Deus em nossa vida. Nao tem como falar que é crente; os outros s6 veem o
mundo na nossa vida, s6 veem derrota, SO veem mau testemunho. Tem irméo
gue esta com um pé na igreja e outro no mundo; um dia ele diz que é crente e
no outro esta se lambuzando na lama do Capeta. Num dia é crente e no outro
é desviado. Por qué? Porque ndo se converteu de verdade, ndo mudou a
mentalidade. Tem muitos crentes que ao invés de testemunharem a favor de

Jesus, pregam contra ele. Tem muita gente que prega contra a igreja. Toda

59 Expressdo de grupo muito comum no contexto cristdo que se refere a divulgacdo das mensagens inspiradas na
biblia com forte apelo proselitista. Em alguns contextos, o termo pregacéo é usado como sindnimo de sermao.
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vez que vocé diz que é crente da igreja Catedral dos Milagres e dd um mau
testemunho, esta afastando as pessoas daqui. Converter é mudar
completamente a sua vida a partir da palavra de Deus, e isso tem que ser todo
dia[...]

Das vezes em que frequentei o culto com Mary, em nossa volta para casa, sempre tive
por habito perguntar o que ela tinha achado do culto e da mensagem. No dia desse culto, ela
tinha gostado bastante, principalmente por ter muitos louvores, ser um culto de caracteristica
festiva e com muitas pessoas. Cultos com maior frequéncia de pessoas eram mais atrativos a
Mary, j& que ela gostava de ser notada, de sentir sua presenca percebida. Havia uma
compreensdo de sua parte de que, ao ser notada, deixava de ser apenas mais uma na multidao.
Mary disse: “Me senti tocada com a mensagem ”. Eu indaguei sobre como ela percebia a sua
conversado, se ainda havia muitas mudangas a serem vividas em sua vida para que ela pudesse
dar um “bom testemunho”. Ela disse que ser crente ndo era algo facil, mas uma escolha
cotidiana, pois todos os dias precisava “matar a velha Mary para deixar a nova Mary
aparecer ”. Concordava com a pregacao; ressaltou que, de fato, “existe muita gente que um dia
esté na igreja e no outro estd no mundo”, e completou dizendo que ali mesmo no culto tinha
muita gente que precisava ouvir aquela mensagem. Para Mary, “quando a gente diz que é
crente, precisa dar um bom testemunho ”.

“O mundo” € uma categoria ampla e muito recorrente entre os evangélicos e, por isso,
aparece em diversos momentos nas narrativas de Mary e de outras interlocutoras. De um modo
geral, nessa categoria nativa estdo implicitas as percepcBes dicotdmicas entre o “bem” e o
“mal”, o “céu” e o “inferno”. “O mundo”, na cosmologia evangélica, tem uma funcgéo
proselitista muito importante. E que por mais que ele seja percebido como repugnante, sua
transformacdo é um dos esforcos do crente; e, principalmente, as condutas individuais dos
crentes tém como referéncia um afastamento “das coisas do mundo”, ja que é uma forma de
expressar a identidade religiosa.

Em linhas gerais, o mundanismo é uma forma de classificacdo teoldgica de toda
manifestacdo social e cultural ndo mediada pelos preceitos cristdos evangélicos e, portamto,
consideradas como pecaminosa e passivel de punicdo divina (MARIANO, 1999, ALVES,
2011). Regina Novaes exemplifica essa separacéo entre os crentes € “o mundo” dizendo: “A
todos os aspectos que nao estejam referidos diretamente a sua vida religiosa, o convertido, nos
primeiros contatos com um estranho - no caso, 0 pesquisador -, respondera enfatizando sua
separacdo das ‘coisas do mundo’” (NOVAES, 1985, p. 126).
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A relacdo entre os crentes e 0 “mundo ” ganha contornos especificos de acordo com cada
denominagdo evangélica, mas “mundo” é uma categoria sempre presente. Nesse sentido, em
interessante artigo que aborda a percepc¢édo de jovens pentencostais sobre género e sexualidade,
Alves (2011) apresenta um argumento que sintetiza os sentidos que compdem a categoria

“mundo” entre 0s evangélicos:

Por fim, exige-se um disciplinamento da mente e do corpo, de modo que em cada
gesto, na forma de vestir e de falar, se demonstre que se trata de alguém “separado do
mundo”. A percepgdo do “ser diferente” apresenta distintos acentos, destacando-se a
nogdo de separagdo “do mundo”, vista como algo positivo e superior ao que vivenciam
os/as demais jovens, com a continua afirmagao que se é “normal” apesar da diferenca
(ALVES, 2011, p. 84).

Mary trazia sempre em seus relatos elementos que a distanciavam do “mundo”. Ela
gostava de enfatizar que nunca havia se desviado, apesar de haver passado por periodos sem
frequentar os cultos por estar insatisfeita com o fato de ndo ser batizada. Pessoas quando
“desviam”, segundo Mary, “‘comegam a viver no mundo, a beber, a fumar, a ter uma vida
desregrada, a cair na prostituicio® . Ela, porém, disse: “Por mais que eu tenha ficado algum
tempo sem ir a igreja, sempre continuei a seguir a Deus e sua palavra. Algumas pessoas da
igreja vieram conversar comigo para perguntar por que eu estava me desviando, mas logo
deixeiva claro que o fato de néo estar indo a igreja ndo queria dizer que eu estava desviada ”.

Mary buscava esse distanciamento das “coisas do mundo” como elemento diferenciador
de sua conduta; a adesdo religiosa era evidencida como um moralizador de sua trajetoria. E
nessa construcao de si, nessa producdo de sua persona evangélica afastada do “mundo”, Mary
se permitia “disputar” feminilidades com as outras mulheres da igreja. Entretanto, ndo qualquer

tipo de feminilidade, mas uma composta de conteidos considerados cristdos.

Sou mais crente e feminina do que muita mulher l& na igreja. Tenho postura, sou
elegante, sei me portar, dou testemunho. Existem umas e outras que se vestem de
maneira vulgar, sdo mulheres sem modos; ndo parecem que s&o servas de Deus. E
por isso que eu chamo atencao, porque sou uma dama, sou fina, uma princesa aos
olhos de Deus. Posso até ndo ser uma mulher biolégica, mas sou muito mais mulher
nos meus modos e na minha forma de ser do que algumas que nasceram mulher.

Uma mulher de Deus tem que ser feminina, discreta, elegante, educada, de oragéo

60 A ideia de prostituicdo no contexto evangélico, também utilizada para se referir a uma vida sexual ativa, sem
compromisso, fora do casamento e com diferentes parceiros. Nesse sentido, ela ndo esta diretamente ligada a
pratica da prostituicdo como comumente é conhecida.
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e dar testemunho no dia a dia. Todos os dias, peco a Deus para que ele me ajude a
ser uma mulher crista que agrade aos olhos dele. O povo ficou revoltado com aquele
negocio do “bela, recatada e do lar”, da esposa do Temer; mas foi para isso que
Deus fez a mulher, ndo é?! A mulher ndo foi criada por Deus para ser grosseira,

bruta e vulgar.

Quanto mais feminina era a sua performance, mais evangélica Mary se percebia. Seu
convivio na igreja, ao invés de ser assimilado como contraditorio a sua identificacdo de género,
mostrou-se como sendo um espago onde ela passou a legitimar sua identidade feminina como
elemento marcador do seu distanciamente do “mundo ”. Mary produzia uma diferenciagéo entre
o feminino do “mundo”, no qual a feminilidade das “trans barulhentas” esta inserida, e 0
feminino evangélico, muito valorizado por ela. Assim, a feminilidade é utilizada por ela como
uma estratégia.

O discurso de Mary é permeado pela possibilidade de usar uma dada feminilidade como
estratégia para pertencer ao grupo e, por esse motivo ela tanto comparava a sua performance
feminina com as das outras mulheres da igreja. Ao fazer isso ela ndo queria expulsa-las de seu
lugar de fala, mas sim gerar uma tensdo sobre exatamente o que é ser mulher e, para ela, ser
mulher € uma invencdo em todos os detalhes (roupas, corpo, movimento). Ela queria ser
reconhecida como uma mulher crist, portanto, especifica, historicamente datada, cujo principal
diferencial € querer ser mulher, de tornar-se mulher por suas a¢6es, colocando em perspectiva
a obrigatoriedade de um corpo biologicamente categorizado como feminino para tal
experiéncia. Mary, em seu cotidiano, corporifica o famoso argumento de Simone de Beauvoir:
“Ninguém nasce mulher, torna-se mulher”.

Mary dialoga diretamente com um discurso, atualmente muito difundido entre os
evangélicos, de valorizacdo excessiva dos ideais de uma feminilidade especifica como sendo

uma dadiva e um destino divino para as mulheres. Segundo Souza (2017):

A mulher representada na literatura evangélica é de classe média alta, casada, com
bom nivel de instru¢do, com vida profissional autbnoma, com marido bem-sucedido
profissionalmente, com poucos filhos e com casa propria. Para além da identidade de
classe, isso forca também uma identificacdo étnico-racial, haja vista que, por forga das
desigualdades sociais construidas sobre as diferencas étnico-raciais, as mulheres que
se encontram nessas condi¢fes em nossa sociedade sdo majoritariamente brancas.
Esse é o ideal de mulher e de familia propagado culturalmente e assimilado de tal
forma que as leitoras, mesmo em condices distintas desse ideal de mulher e familia,
sentem-se identificadas com essa mensagem e estimuladas a perseguir esse ideal
(SOUZA, 2017, p. 323).
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Esse discurso evidenciado por Souza (2017) se apresenta com carater normativo e muito
valorizado, porém, suas apropriacfes acontecem de forma muito heterogénea na vida das
mulheres evangélicas. E, se de alguma forma, sua funcéo era afastar mulheres como Mary das
experiéncias cristds consideradas legitimas, o contrario aconteceu. Mary tem feito uma
apropriacdo muito particular dos discursos cristdo voltados a produgdo de uma “feminilidade
santificada”. Ela tem usado esses discursos, cuja fungdo é, aparatemente, exclui-la em
instrumento para legitimar sua presenca na igreja - “Sou mais crente e feminina do que muita
mulher & na igreja. Tenho postura, sou elegante, sei me portar e dou testemunho ”. Mary, ao
fazer uso desse discurso a seu favor, tensiona as margens, revela as fissuras e a potencialidade
criativa de se habitar na e por entre elas. Ao falar da fronteira da inteligibilidade, ela assume o
risco de redesenhar a fronteira entre o0 que é e 0 que ndo é pronunciavel (BUTLER, 1997).

Para Mary, sua condicdo trans ndo produzia um “mau testemunho” e, portanto, nédo
necessitava de “transformacéo divina”. A sua vida religiosa acontecia conjugada de forma
harmoniosa a sua identidade de género. E se, para a igreja, a principal transformacéo de que
Mary precisava sofrer era sua identificacdo ao género masculino, isso nem passava por sua
cabeca.

“Onde Deus precisa atuar em minha vida é no meu temperamento; as vezes, sou muito
briguenta e isso ndo é dar bom testemunho”. Mary buscava uma certa adequagdo na sua
performance de género, mas era visando aprimorar a sua feminilidade aos padrdes valorizados
no contexto evangeélico convencional. Seu “temperamento agressivo” passou a ser percebido

como uma caracteristica que nao contribuia positivamente a sua performance de mulher crista.

Sou uma pessoa muito geniosa, explosiva, ndo levo desaforo para casa. Entdo, as
vezes, eu arrumo muita confusdo e dou um mau testemunho. Esses dias, por
exemplo, uma mulher foi ignorante comigo; uma mulher perdida, me escrachando
no Facebook. Cheguei até a escrever “Vai para o0 inferno!”, mas apaguei, pois
pensei: N&o posso agir assim, porque estou na igreja. Ou seja, eu me freei. Quando
voceé é da igreja, comeca a medir as palavras, porque ndo adianta postar uma coisa
boa, um versiculo biblico, uma meditacdo, publicar os meus cultos e, depois,

desmoralizar a minha igreja postando xingamentos e ofensas.

Se existe, por parte da lideranca da igreja, a expectativa de que Mary entenda que sua
condicdo transgénera € um impeditivo para que ela exerga uma vida cristd satisfatoria e

legitima, ndo € assim que Mary tem se projetado dentro do contexto evangélico - “Nao penso
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Deus reescrevendo a minha historia como eu sendo um homem. Eu sei que Deus me chama
pelo nome de Mary ”. Sua histdria reescrita por Deus é aquela que passa pela possibilidade de
ser batizada na igreja e nela encontrar um marido. Mary sonha em encontrar um grande amor e
tem orado a Deus para que possa ter “uma familia no altar do senhor ”.

Desse modo, existe uma constante negociagéo tanto por parte dela quanto pela igreja, pois
se, por um lado, temos Mary ressignificando suas experiéncias no contexto evangélico,
apropriando-se dos textos biblicos para se pensar e se constituir como uma mulher cristd, por
outro temos a igreja que, apesar de compreender a condi¢do transgénera como um impeditivo
a uma vida cristé legitima e verdadeira, ao longo de seis anos®! tem permitido a presenca de
Mary sem produzir de forma constante constrangimentos ou interditos a ela, ao ponto inibir a
sua presenca.

Sua adesdo religiosa aparece ao longo de seus relatos como uma experiéncia
moralizadora da sua trajetdria e que, em diversos momentos, € significada a partir da ideia de
superacdo dos estigmas geralmente associados as pessoas trans. “Eu sou trans, mas sou
evangélica”. Foi assim que Mary se definiu em diversos momentos. Sua adesao aos evangeélicos
é compreendida como atitude que depde, positivamente, a seu favor - “4s pessoas da Serra
Sede comecaram a me exergar de outra forma; agora eu sou evangélilca, ndo sou s6 a Mary
trans”. Ela enfatizou que, ao se converter, muitas pessoas de sua vizinhanga vieram parabeniza-
la; esse reconhecimento foi percebido como uma demonstracdo de que sua adesao religiosa um
marcador positivo em sua trajetdria de vida. Podemos sugerir que sua adesdo € significada como
uma experiéncia de ocultamento de estigmas. Nesse sentido, Sanchis fala de uma “cultura
crente” (1994, p. 97) ao referir-se as “transformagdes culturais” operadas pelos padrdes

moralizantes de alguns pentecostalismos em bairros populares.

Ora, conhece-se a marca visivel da presenca pentecostal nos bairros: a figura do
pastor, ou simplesmente do crente, marcando “a rua” com o0 rigor de seu traje, dos
seus itinerarios seletivos, marcando “a casa” com sua conduta ascética (...) Sobretudo
a preméncia de uma definicao identitéria religiosa clara e Unica, divisor de 4guas entre
a antiga tradicdo popular e a modernidade (SANCHIS, 1997, p. 123-126).

Goffman (1980) diz que as técnicas de ocultamento de simbolos de estigma ocorrem,
simultaneamente, a um processo relacionado, o uso de desidentificadores. ‘O estigma e o

esforgo para escondé-lo, encobri-lo ou ameniza-lo fixam-se como parte da identidade dos

61 No periodo do meu contato com maior frequéncia, entre 2016 e 2017, havia trés anos que ela frequentava a
igreja; por isso, em determinados trechos nos quais transcrevo parte de nossas conversas gravadas, Mary vai
dizer que tinha trés anos que estava na igreja. Em 2019, completou seis anos que Mary tem frequentado
assiduamente os cultos da igreja na qual se converteu.
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sujeitos”” (GOFFMAN, 1980, p. 76). Ao atrelar a sua identidade individual a uma identidade
coletiva de uma comunidade religiosa, Mary compreende que a visdo estigmatizante produzida
sobre sua conduta é reduzida. Ao dizer ser trans, mas também evangélica, demonstrou o
impacto que a identidade religiosa produziu na sua autopercepcao, pois expressa nessa sentenca
a ideia de que, apesar de ser uma trans, sua conduta é moralizada por ser evangélica. Se por um
lado temos uma identidade estigmatizada, por outra temos uma que € valorizada.

De acordo com Goffman (1980), o estigma se apresenta como uma marca que sugere
inferioridade moral nos individuos alvo dele e os torna desacreditados e desacreditaveis no
cotidiano de suas interagdes sociais, além disso, nega a humanidade plena das pessoas a quem
sdo conferidos os rotulos depreciativos. N&o € a toa que pessoas estigmatizadas geralmente sao
percebidas como abjetas. O estigma é uma marca de inferioridade socialmente imputada e
originada de julgamentos sociais com um alto grau de consentimento da coletividade ou de um
grupo especifico, cuja principal fungdo é reduzir a identidade do individuo ao seu suposto
desvio. Toda experiéncia de vida do individuo é reduzida na sua diferenga; a diferenca/desvio
passa a definir socialmente ao ponto de ele mesmo passar a se orientar a partir das marcas e dos
rotulos que sobre ele sdo postos.

Corpos transgéneros séo estigmatizados e alvos privilegiados da imputacdo da nogéo do
desvio; séo corpos segregados, invisibilizados, violentados, calados, destinados, quase sempre,
a papéis sociais subalternos.

Goffman (1980) sugere uma certa passividade dos individuos estigmatizados, como se
essa marcacdo do desvio acontecesse sem contestacdes daqueles que o sofrem. No entanto, a
relacdo entre quem estigmatiza e o estigmatizado ndo acontece de maneira passiva; ha
resisténcias, apesar de ser sempre uma relacdo desigual de forgas e as resisténcias nédo
necessariamente impedirem a marcacdo do estigma. Desse modo, é possivel compreender a
adesdo religiosa de Mary e a demarcacdo de sua identidade evangélica como uma estratégia,
uma espécie de resisténcia a no¢do de desvio que a ela foi imputada. Se ndo elimina o estigma,
é possivel perceber que Mary sugere que sua identidade religiosa atenua a percepcao da sua
diferenga, ao menos no contexto social em que esta inserida. Ela tem dialogado diretamente
com o discurso evangélico, sobretudo o pentecostal, que aponta a adesao religiosa a esse grupo
como um elemento que depde positivamente sobre o carater e a moral das pessoas. Adesao
religiosa evangélica, além de outros significados, aparece como uma espécie de reelaboracédo
ou uma forma de amenizar alguns estigmas da carreira moral de Mary. Sobre as mudancgas
advindas da sua adesdo religiosa ao cristianismo evangélico e do seu sentimento de

pertencimento a uma comunidade religiosa, Mary disse:
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Aceitar Jesus me ajudou muito. Hoje, sou outra pessoa, uma nova Mary (risos).
Fazer parte de uma igreja é bom, muito bom, porque vocé sempre demonstra
autoridade, ndo se portar como qualquer um; vocé precisa se preocupar com a
imagem que estd pesando para os outros. E... Deixe-me ver como posso falar... Os
meus trajes ndo sdo como eram antigamente; hoje, ja ndo uso mais cal¢a. Uso mais
0s trajes que eu sei que combinam com a igreja. Uso mais saias; procuro sempre
usar os trajes que combinam mais com o evangélico. Na rede social, eu imponho
respeito para ndo ficar recebendo muitas vezes cantadinha porque as pessoas
comegam a ver que sou evangélica e isso ja evita de uma pessoa me mandar uma
cantada. Pois vocé sabe, o povo acha que a gente, por ser transex, é prostituta.
Entdo, ja recebi muitas mensagens, muitos homens casados falando safadeza
comigo. As pessoas comegaram a me ver indo para a igreja, o evangelismo que eu
faco no Facebook; entdo, comecaram a ter outra visao sobre mim. Tem muita gente
que ja veio me falar: “Nossa, como vocé mudou, Mary! Parece outra pessoa”. Eu
respondo que € o brilho de Jesus que estd em mim. Entdo, hoje, sinto que sou mais
respeitada e tenho mais autoridade para entrar nos lugares, porque aqui na Serra
todo mundo sabe que sou evangélica. Entdo, estar na igreja, para mim, é muito bom,
muito bom mesmo! Me ajuda muito, porque, muitas vezes, quando a gente vai num
lugar resolver alguma coisa, algum problema, também se apresenta e fala: “Eu faco
parte da igreja Catedral dos Milagres”, do bispo Carlos Magno. O nome dele tem
peso aqui na Serra; € um nome que abrilhanta e, muitas vezes, a pessoa passa a te
respeitar. Acho que fazer parte de uma igreja, ser evangélica - porque eu tenho
postura, dou testemunho -, as pessoas comecam a perceber que sou diferente.
Geralmente, as pessoas tém aquela visdo que “porque fulana ¢ transex, entdo é
barraqueira, ndo tem modos, € vulgar...”. Entdo, como eu sou evangélica, as pessoas
comegam a perceber: “Nossa, como Mary é diferente!”. Eu me sinto mais segura.
H& um tempo, aconteceu uma situacdo desagradavel comigo e com minha mée na
Sipolatti®. Eles estavam fazendo uma cobranga indevida para minha mae, ent&o fui
la resolver com ela. Tivemos que ir eu e o vendedor da loja conversar com o
delegado. Quando fui explicar ao delegado, ele sentiu firmeza nas minhas palavras,

nas minhas vestes, porque eu estava bem vestida. Entdo, isso foi uma freada, sim,

62 |_oja popular de mdveis e eletrodomésticos.
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naquilo que se parece vulgar... “Ah, todas as travestis e todas as transexuais sao
barraqueiras, barulhentas”, mas nem todas sdo. A maioria delas é meio barulhenta,
mas ndo quero estar no grupo das barulhentas. Tenho um limite, entdo, me
apresento; e se daqui a pouco a pessoa muda a conversa comigo, comega a me
destratar e a me ofender, eu falo: “Agora vamos parar de falar, porque sou do
ministério do bispo Carlos e ndo vou te tratar como esta me tratando. Me respeita e
vamos parar por aqui; sou uma serva de Deus!”. Entdo, percebo que estar na igreja,
ser evangélica diminuiu um pouco do preconceito por eu ser uma transexual, porque

tenho procurado dar o testemunho e ter postura.

Mary produz uma percepcao de que sua identidade evangélica proporcionava maior
aceitacdo das pessoas para com ela. Como ja dito anteriormente, € como se 0s estigmas que a
experiéncia trans produz fossem atenuados e, por vezes, até mesmo superados. Existe, de fato,
essa “aceitacdo” mais explicita de Mary no contexto da igreja, muito embora ela esteja atraleda
a uma expectativa de que ela, em algum momento, supere a sua condi¢&o trans por um “milagre
divino”. Cabe relembrar que a nocdo de aceitacdo difundida pelas igrejas convencionais é
aquela na qual as pessoas LGBT desejam e precisam se adequar a cisheteronormatividade.
Desse modo, a igreja tem “aceitado” Mary, mas desejando sua adequacao, expressando ora de
maneira sutil, ora de maneira mais explicita esse desejo.

De todo modo, em alguma medida, é possivel sim dizer que ha uma melhora no prestigio
social de Mary, sobretudo em sua vizinhaca. Ela anda na rua e cumprimenta as pessoas, convida
para ir aos cultos, oferece ajuda para resolver problemas burocréaticos do dia a dia. Seus vizinhos
sdo acostumados com sua presenca e muitos aceitam seus convites para irem aos cultos, o que
revela que a identidade religiosa de Mary, a0 menos por seus vizinhos mais proximos, é
percebida como legitima.

Em diversos momentos, porém, Mary me relatou situacdes conflituosas, concomitante
aos Nnossos encontros, em razdo de preconceitos e discrimina¢es com vizinhos, em lugares
publicos e até mesmo na igreja, o que de certa forma evidencia que, mesmo sendo uma mulher
trans evangélica, essas situacdes ainda eram recorrentes no cotidiano. Contudo, seu ingresso na
igreja havia modificado, de maneira acentuada e positivamente, as experiéncias em sua
trajetéria. A adesdo religiosa promoveu uma reelaboracdo de sua subjetividade e visdo de
mundo, até mesmo sobre as situagdes negativas do cotidiano.

Mariz (2010), a partir de sua incursdo entre 0s evangélicos, sobretudo os pentecostais,

argumenta que, ao se analisar as histdrias de vida dos convertidos, é possivel observar uma



141

mudanga na forma de como eles percebem os problemas e ndo o fim deles. As dificuldades e
as vicissitudes da vida passam a ser percebidas como Uteis, passageiras e reveladoras da forca
de Deus, como etapas de progresso da vida espiritual, desafios a serem superados e ndo mais
como dores indteis e insuperaveis.

Assim, por mais que Mary, em seu cotidiano, ainda sofra discriminagéo - que de fato
pode ter diminuido a partir da adeséo religiosa -, ela tende a reelaborar essas experiéncias a
partir de uma provacio® para que sua vida religiosa e seu carater cristdo sejam moldados e
melhorados de acordo com os ensinamentos biblicos, como forma de melhorar sua postura
explosiva diante dos conflitos e embates vividos por ela.

E toda essa transformacdo, de alguma forma, aparece nos relatos de Mary como um
modo de moralizar sua experiéncia de mulher transgénera, pois, em diversos momentos, ela
enfatizava que “nem toda trans é vulgar, promiscua e barulhenta”, revelando a necessidade de
se descolar dos estigmas conferidos a ela e, principalmente, de supera-los. Sua adesdo religiosa,
dentre outras coisas, aparece como estratégia e possibilidade de superacdo de estigmas de sua

carreia moral.

4.4 ESTAR PREPARADA: O BATISMO COMO AQUISICAO DE UM NOVO STATUS

Um dos ritos mais importantes que encontramos entre os evangeélicos é o “batismo nas
aguas”. Ele marca a transicdo para um novo status que possibilita a integracdo institucional e
permite acessar postos hierarquicos da igreja e de outro ritual muito importante para esse grupo
religioso, a participacdo da “ceia de Cristo ”. A partir do batismo, ha uma transicéo da categoria
de “novo convertido” para o status de “membro da igreja”, que faz referéncia a ideia que os
crentes fazem parte do “corpo de Cristo .

No contexto das igrejas evangélicas, numa perspectiva mais macro - quanto as
possibilidades de atuagdo institucional -, geralmente, é possivel perceber a existéncia de trés
grupos de fiéis que compbem o cotidiano dessas instituicdes. Existem os “membros ”, 0s “novos
convertidos” e os “visitantes”. Os membros sdo aqueles que foram batizados numa

demonstracdo puablica e ritualistica de sua adesdo e compromisso com sua comunidade

63 Expressdo usada para se referir as aflicGes e aos sofrimentos que tendem a colocar em prova (provacao) a fé, os
valores morais e as convicgdes religiosas dos individuos. E muito comum ouvirmos entre os evangélicos,
especialmente entre os pentecostais, expressdes como: “Isso é uma provacgdo de Deus”; “A fé do irmdo esta
sendo provada”.
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religiosa. Os novos convertidos séo pessoas que “aceitaram Jesus” e passaram a frequentar a
igreja. Geralmente, a adesdo a comunidade religiosa é uma experiéncia recente na sua biografia.
Por fim, os visitantes se caracterizam por aquelas pessoas que frequentam os cultos
esporadicamente, sem compromisso institucional ou com a adocao de uma identidade religiosa.
E nesse grupo que podemos encontrar aquele que Novaes (2012) denominou de evangélico
genérico.

O ritual do batismo e fundamental para a maioria das igrejas evangélicas, podendo
acontecer por imersao, ou seja, quando o fiel € mergulhado na &gua, que pode acontecer num
rio, lago, piscina ou, como no caso da igreja Catedral dos Milagres, num tanque batismal, que
fica no proprio terreno do templo. O batismo, em algumas poucas denominagdes evangélicas®,
também pode acontecer por aspersdao, como na igreja Catdlica. O batismo se apresenta como
um ritual de regeneracéo, de novo nascimento. Na cosmologia evangélica, ao ser submerso nas
aguas, o individuo morre para o mundo e, ao ser retirado das aguas, renasce para Cristo como
novo ser regenerado. Geralmente ndo € realizado em criangas, acontecendo mais a partir da
adolescéncia.

Desse modo, o batismo pode ser pensado a partir da ideia de rito de passagem, tal qual
proposto por Van Gennep (1978). No contexto evangelico, geralmente, os novos convertidos,
na dindmica congregacional, assumem uma condicdo de nedfitos. Sdo batizados aqueles que
passaram pelo discipulado, que, em resumo, corresponde a uma série de estudos intensivos
sobre a cosmologia cristd evangélica, com uma forte tendéncia a focar em aspectos particulares
das denominacdes. Assim, € possivel perceber que o processo de agregacdo/inclusdo no
contexto das igrejas evangélicas passa pelo ritual do batismo.

Mary, por nunca ter sido batizada, tinha como um dos seus grandes desejos “passar
pelo batismo nas aguas ”, para que sua fé e adesdo religiosas fossem confirmadas perante a sua
comunidade. Ser batizada aparecia em seus relatos como a possibilidade de vivenciar uma
grande conquista, que daria legitimidade a expressdo da sua fé, mas também reforcaria de uma
vez a sua identidade de grupo. Ela ndo so estaria entre eles, mas seria uma deles. Passaria da
condi¢do de “aceita” para a condi¢dao de incluida. Além disso, ser batizada a permitiria
participar de diversos eventos e atividades que sao restritos aos membros.

Meses depois de comecar a frequentar a igreja, além da sua irmé e sobrinha, algumas
pessoas que haviam ingressado na comunidade evangelica no mesmo periodo que Mary foram

convidadas a ser batizadas, mas ela ndo foi. Mary ficou muito incomodada quando percebeu

8 Por exemplo, a igreja Congregacional, denominacéo que faz parte do grupo dos protestantes classicos.
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que ndo havia sido convidada para ser batizada. Ao indagar aos pastores da igreja 0 motivo
desse ndo convite, disseram que ela ainda ndo estava preparada e que a cada pessoa tinha o
tempo de Deus em sua vida para que o batismo acontecesse. Disseram, ainda, que ela precisava
ter paciéncia, pois seu momento chegaria e, quando estivesse preparada, Deus a escolheria para
“descer as aguas”.

Mary ficou muito inconformada com essa situagéo, procurava ter uma vida religiosa que
considerava exemplar; era assidua nos cultos, fazia evangelizacao nas redes sociais e convidava
muitas pessoas a irem para a igreja com ela. Pensava, entdo, que essas atitudes eram credenciais
para que pudesse ser batizada, pois assim fora ensinada nos cultos, ou seja, que essas atitudes e
acoes seriam reflexos de um cristdo verdadeiramente convertido. Mas, para a lideranca da
igreja, Mary ainda ndo estava preparada. Essa busca pela possibilidade do batismo era algo
constante em sua vida. No periodo em que mantivemos intenso contato, vez ou outra ela trazia
esse incomodo e refletia sobre o motivo de ndo permitirem seu batismo. Os pastores da igreja
ndo explicitavam que a interdi¢do do batismo néo era por Mary ser uma mulher trans; para ela,
no entanto, ficava explicito que essa era a razdo para que nunca estivesse “preparada para o
batismo ”.

Apesar da condigéo trans de Mary ndo ser recorrentemente evocada, ela permeava as
relagBes nas quais estava inserida. Os siléncios e os ndo-ditos em relagdo a sua identidade de
género eram uma forma de a igreja gerir a presenca de Mary nagquele ambiente. Mas houve uma
ocasido em que um pastor da mesma denominacdo evangélica sugeriu que ela assumisse uma

postura neutra:

O pastor veio aqui em casa e perguntou se eu ndo teria como desfazer a cirurgia. Eu
falei que nédo tinha como. Ai, o pastor retrucou: “Entdo ndo tem como vocé se
neutralizar, por exemplo, vocé ser neutra, cortar o cabelo, isolar a cirurgia? Tirar 0
peito, tirar tudo e viver uma forma neutra?”. Eu respondi: “Ah, meu pastor, ndo tem
como! Como vou viver? VVou viver uma pedra? Uma pedra que n&o serve para nada?
Vou dublar a minha propria vida?”. Porque eu fiz a cirurgia com tanta dificuldade;
foi tdo valiosa que deveria ser respeitada hoje! Porque, até entdo, quando a gente
opera, sai do hospital documentada, sai no diario oficial, coisa muito longa, muito
séria para a universidade fazer uma coisa e ndo ter validade, e seria até proibido
hoje uma pessoa operada se manter com o nome masculino. Vocé é operado, entdo,
tem que tirar peito, tirar isso, se isolar do mundo. E como seria a minha vida? Como

seria a minha vida hoje? Acho que seria uma vida sem validade tentar ser uma
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pessoa que eu ndo posso ser. E como se eu tentasse dublar a minha prépria vida.
Seria uma farsa. Eu disse para o pastor que ndo poderia ser neutra.

Havia uma negociacdo da presenca dela na igreja, tanto da sua parte quanto da propria
comunidade religiosa. O processo de mediacdo de Mary apresentava um nodulo por conta da
sua identidade trans. Sua presenca colocava em relevo e em vigilancia as normas de género e
sexualidade que sdo tdo caras aos evangélicos. A presenca de Mary se apresentava como um
perigo para as representacOes de género e sexualidades entendidas como puras e santas aquele
contexto. Ela, inicialmente, pensava que o fato de adotar uma postura e uma conduta que
considerava cristd - ou como disse certa vez: “Sou uma crente de verdade; ndo fico com um pé
no mundo e outro na igreja - a habilitaria para o batismo. Ela se pensava como uma pessoa
“pura” e “santificada”, mas corrompia uma das principais fontes de producdo da nocdo de
pureza para os cristdos evangélicos, o corpo cisheteronormativo.

Logo no inicio dos meus contatos com Mary, percebi uma certa complacéncia em seu
esperar pelo batismo, apesar de uma ansiedade confessada para que esse momento em sua
trajetdria evangélica chegasse logo. Contudo, com o passar do tempo, essa questdo comegou a
produzir muito desconforto, principalmente nas ocasides em que havia os eventos de batismo e
as pessoas eram apresentadas na igreja como os novos membros. Além da inclusdo na
comunidade religiosa, o batismo, para Mary, era pensado a partir de sua significagdo mais
recorrente no contexto evangélico, um ritual que marca a decisdo do individuo de “consagrar
asua vida a Deus”. Para ela, ser batizada seria uma prova de que sua alma estaria salva.

Além de marcar uma passagem no status, o batismo separa aqueles que poderdo “se
sentar a mesa para participar da santa ceia”. Participei de alguns cultos em que o ritual da
ceia aconteceu, o que, dependendo da igreja, pode variar a frequéncia; no caso da igreja de
Mary, porém, acontecia uma vez por més. Nesse ritual, sdo distribuidas pequenas tacinhas ou
copinhos com suco de uva para representar o sangue de Cristo derramado na cruz e pequenos
pedacos de péo, que representam o corpo de Cristo. Esse ritual faz aluséo a passagem biblica
gue narra a Ultima ceia que Cristo teria participado com seus discipulos antes de sua
crucificagdo. Na comunidade evangélica de Mary, esse ritual acontece inserido a programacao
do culto de domingo. Existe todo um simbolismo que abarca “o domingo de ceia”, relacionado
a ideia de pureza.

E difundida a ideia de que o fiel, para participar da ceia, além de ter sido batizado,
deveria adotar uma conduta irrepreensivel diante de Deus, numa busca constante pela

“santificac@o ”, pois a ceia seria 0 momento em que o fiel “estd renovando sua alianca com o
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Salvador ”. E propagada a necessidade de que os crentes batizados busquem, anteriormente ao
ritual da ceia, a purificagcdo de suas vidas por meio de jejuns e ora¢Oes. Muitas pessoas da igreja
de Mary diziam reservar 0 “domingo de ceia” para realizar jejuns e intensificarem seus
periodos de oracdo, numa espécie de rituais privados. Participar da ceia “em pecado” é
entendido como uma infragdo gravissima a vida espiritual do crente®®. Mary, mesmo néo
podendo participar da ceia, praticava o jejum e reservava diversos momentos do domingo de
ceia para fazer oracdes. “Estar em pecado”, como ja mencionado antes, pode ter muitos
significados, mas, geralmente, esse termo € usado para se referir a condutas sexuais que sdo
proibidas entre os evangélicos. Por isso, quando um crente batizado deixa de participar da ceia,
tende a sofrer acusacdes de que esta adotando alguma conduta sexual pecaminosa.

Além do simbolismo espiritual que é conferido ao batismo nas aguas, ele também
produz uma demarcacgdo de identidades muito importante para a organizacdo da igreja. 1sso
porque €, a partir dele, que o convertido é assimilado como parte daquela comunidade religiosa,
“comega a fazer parte do corpo de Cristo, como um membro”. Além de poder participar do
ritual da ceia, o qual expde para a comunidade religiosa quem faz parte daguela comunidade e
guem ainda ndo, o batismo permite ao crente almejar postos hierarquicos na igreja e, em
algumas situacgdes, representar a igreja. Numa ocasido, Mary se sentiu movida a ir orar por uma
conhecida que estava muito doente; chegando |4, se apresentou como sendo da Catedral dos
Milagres, o que gerou muito desconforto entre as “irmds de orag¢do” da igreja quando souberam
que ela havia tomado essa iniciativa sem antes consultar a lideranca. Mary foi orientada a nunca
fazer evangelismo na casa das pessoas sem estar acompanhada de pessoas batizadas.

O impedimento do batismo de Mary expGe as fronteiras que delimitam bem os papéis
possiveis na igreja. Por mais que ela seja “aceita”, a sua inclusdo era limitada, ndo podendo
assumir determinadas funcdes por ndo ser batizada. Quando os pastores dizem que Mary ainda
ndo esta preparada e, a0 mesmo tempo, ndo sao claros quanto ao fato de que ela ndo pode se
batizar por ser uma mulher trans, estdo, de alguma forma, negociando a permanéncia dela
naquele contexto religioso. Pois, se por um lado permitem sua presenca, por outro restrigem
sua atuacdo por ndo ser batizada. Ou seja, aparentemente, o que se pode pensar € que o fato de

ela ndo assumir cargos e funcdes na igreja ndo é pelo motivo de ser trans, mas sim porque ndo

%5 Em todos os cultos de que eu participei e que ocorreu o ritual da ceia, a seguinte passagem biblica foi lida como
um alerta aos que estavam prestes a participar do ritual: “Portanto, qualquer um que comer este pao ou beber o
calice do Senhor indignamente sera culpado do corpo e do sangue do Senhor. Examine-se, pois, 0 homem a si
mesmo e assim coma deste pdo e beba deste célice. Porque o que come e bebe indignamente, come e bebe para
sua propria condenagdo, ndo discernindo o corpo do SENHOR.” (1 Corintios 11:27-29).
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é batizada. E se ndo é batizada é porque, de acordo com os lideres da igreja, “ainda ndo chegou
o momento de Deus na vida dela; ela ainda ndo esta preparada”.

De alguma forma, ao ndo batiza-la, a igreja estava negociando a possibilidade da
presenca de Mary. O ndo batismo foi uma estratégia para permitir a presenca de Mary, sendo
aquele um ritual de disting&o dos sujeitos que compdem a comunidade religiosa. Ao néo batizar
Mary, a igreja se desobriga a impor constantemente sua adequacéao de género e ordem cishetero.
N&o rompem com a nog¢do de pureza, mas também ndo expulsam Mary.

Ela ndo se enquadra nem como nova convertida (pois no periodo dos nossos primeiros
contatos ela ja frequentava a igreja por trés anos) nem como batizada, e também nao se percebe
na categoria de visitante, uma vez que € assidua nos cultos e faz questdo de demarcar sua
identidade religiosa e adesdo a igreja. Mary, ao longo desses anos frequentando a denominacgéo
religiosa, tem ocupado um lugar sem uma classificacdo especifica. Isso produz para ela muito
pesar e tristeza, pois se sente desmerecida em nao ter reconhecido o seu esforco de ter uma vida
religiosa que condiga com 0s preceitos cristaos.

A seguir, transcrevo um trecho de um conversa gravada na qual Mary relata um pouco
dessa angustia de nunca ser escolhida para o batismo, além de evidenciar uma questdo abordada
no capitulo anterior sobre a possibilidade mais facil de negociacdo de pessoas homossexuais no
contexto de igrejas convencionais. 1sso reforga a importancia que o corpo cisgénero tem para o
imaginario cristdo evangélico, sobretudo para a nocéo de pureza. Mary retoma pontos que ja
foram evidenciados aqui; inclusive, ela sempre recorria a esses argumentos para justificar a sua

queixa com relacédo a proibicdo do seu batismo.

[...] A igreja recebeu a gente de bragos abertos e eu, como transexual, sou a Unica
na minha igreja, que me acolheu de uma forma especial e ndo viu diferenca - quem
eu era, se era uma transex. Me recebeu como eu estava e sempre estive. Quando se
esta no ministério®, a vontade que déa é seguir na igreja, participar do ministério; e
a minha intencdo também era participar do batismo, s6 que até hoje ele ndo saiu
para mim. Sairam varios batismos, mas ainda ndo chegou a minha vez. Eles sempre
dizem que eu ainda ndo estou preparada. Ai me pergunto: Quando estarei
preparada? Houve épocas em que fiquei com ansiedade, pois eu queria me batizar.

A gente caminha de acordo com a palavra, da bom testemunho, esta em dia com a

% O termo ministério é muito usado como sinénimo de igreja. Em geral, é uma forma personalista de atrelar a
denominacdo a figura do pastor presidente, que no contexto da igreja de Mary, a igreja Catedral dos Milagres,
era muito comum ver as pessoas se identificando como pertencentes ao ministério do Bispo Carlos Magno.



igreja e ndo falta aos cultos. Entdo, quando chega a época de batismo, d& uma
ansiedade de que vocé sera o escolhido para o batismo. Ai ndo fui escolhida no
primeiro, ndo fui no segundo, nem no terceiro e nem no quarto. Entdo, pensei: O
que estava acontecendo? Varios jovens se batizavam na minha frente e eu ndo fui
escolhida para o batismo? Minha irma e minha sobrinha foram escolhidas, mas a
mim ndo podia, e isso me chamou a atengdo, porque eu cheguei e implorei até ao
meu pastor. Até chorei dentro da igreja num certo momento. Pedi, pois eu queria
ser batizado; porque segundo diz a palavra, quem € batizado sera salvo e quem nao
é ndo seré salvo. Como eu estou no ministério e levando a coisa a sério — e sou a
Unica transex na Catedral -, isso para mim é coisa séria. Entdo, quem é batizado sera
salvo e quem néo é ndo sera? Entdo, eu vi varios grupos de pessoas sendo batizados,
mas por que eu ndo? Por que ndo? Qual a diferenca da alma? A minha alma vale
menos? Por qué? A minha alma vale menos? Por que varias pessoas foram
batizadas? Por que estou fazendo quatro anos e aquele jovem que tinha seis meses,
menos de seis meses, foi batizado? [...] Eu vivo dentro daquele ministério e vejo
que os que tém a mente mais aberta e 0S que ndo conseguem ou ndo querem
entender a minha condic&o. [...] A minha pergunta €: o que ha de errado comigo? A
minha alma é diferente das outras? As almas batizadas foram aquelas que
precisavam ser salvas. Mas e a minha? Nao precisa ser salva? A alma de uma
transex vale menos? O meu corpo é mais importante que a minha alma? Porque,
para eles, sO estarei preparada quando ficar neutra, abrir mdo de quem eu sou e
fingir ser alguma coisa que ndo sou. Entdo, ndo é a alma o importante, mas o corpo,
ndo €? A gente tem que ter um corpo certo e ndo a alma pura, acho que é isso. Tém
pessoas até que nem frequentam o culto, e como eu sou frequente e, também la na
sede, sou reconhecida, sempre mostro de maneira exemplar ser proativa para ajudar
nas coisas da igreja; me me mostro uma pessoa de respeito. Eu me porto como uma
dama aonde vou. Mas, se Deus chegasse aqui na terra hoje, ele ndo me escolheria...
Eu falaria: Senhor, quero me batizar! Deus, Senhor Jesus, ndo nega batismo a
ninguém. A pergunta fica no ar: Por que a minha alma, hoje, ndo poderia ter
salvac@o? E por que aquele casal que frequenta a igreja ha apenas dois meses foi
batizado na minha frente. Por que meu vizinho, que tem um linguajar horrivel e ndo
frequenta os cultos, foi batizado? Por que a minha alma poderia penar no inferno
e a deles ndo? Outra coisa: la no ministério, tem gente que vocé percebe que é gay;

mas como estdo arrumadinhos de homem, eles estdo la na frente, l1a no altar. Mas
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tudo bem! E porque estio se comportando com a aparéncia que agrada. Vocé
conhece quando uma pessoa é gay e quando ndo €. Vocé conhece o seu jeito. Eu
sou uma mulher velha; a gente € vivido. Entdo, quando o rapaz é vestido de homem,
quando se veste de homem, ele passa muito bem; e por mais que converse tranquilo,
por mais que se expresse e ande igual a uma moga, ele se veste de homem. Muitas
vezes tem um bigode e isso da facilidade de atravessar; para mim, que ja sou
operada e mudei meus documentos, sou definida, e 0 meu formato de mulher para
a igreja parece que ndo entra. Ndo conseguem entender, aceitar, enxergar que sou
uma mulher, que operei e que a minha identidade feminina deve ser considerada. E
mais facil eles terem uma pessoa que tenha o jeito, os trejeitos todos de mulher, mas
que se veste de homem. Creio que para eles é mais facil de lidar com essa pessoa,
mesmo tapando o sol com a peneira, mesmo sabendo que para quem nasce ndo
existe ex, existe um gay e ndo o ex-gay. N&o existe 0 ex, mas sim 0 género mesmo;
ndo existe o ex. Existir o ex-policial € uma coisa, mas 0 ex-gay nado existe; entao, é
mais facil a igreja lidar com aquela pessoa do que, por exemplo, fazer o batismo de

uma transexual. Eles ficam pensando no que as outras igrejas vao falar?

Mary faz muitas perguntas intrigantes que questionam e evidenciam as incoeréncias
naturalizadas dos evangélicos. Ao fazer isso, ela ndo s6 acentua a sua condicdo desviante, como
também atua na producdo da norma. Ao ressaltar a presenca de homens supostamente gays na
igreja, Mary revela a existéncia de uma negociacdo da realidade muito presente nas
denominagdes evangélicas no que se refere as homossexualidades. Nesse sentido, Natividade e
Oliveira (2013) enfatizam que pessoas LGBT sdo recebidas em comunidades evangélicas

visando suas sujeicdes a um projeto de regeneracdo moral. Esses autores dizem, ainda, que:

As definicbes de pureza e impureza presentes revelam um codigo de santidade,
segundo o qual ser homossexual & incompativel com a carreira religiosa e a vida
congregacional. Apesar do discurso de acolhida, ndo h4 um lugar social designado
para as pessoas LGBT. A homossexualidade é um modelo do que se deve ser ou —
para usar uma expressdo de Foucault — o homossexual € um individuo a ser corrigido.
Aparatos de correcdo sdo criados e dirigidos para reforcar a norma do que é bom e
belo aos olhos de Deus (a heterossexualidade) e do que € sujo e pertence ao reino das
trevas e do mal (a homossexualidade). O homossexual € um condenado a danacéo
eterna, conquanto tome a decisdo de “aceitar a Jesus” e purificar seu corpo da pratica
do pecado, concordando em morrer para si e renascer como criatura transformada: um
ex-homossexual. (NATIVIDADE; OLIVEIRA, 2013, p. 157).

Como ja exposto no capitulo anterior, as experiéncias trans sdo percebidas, geralmente,

entre os evangélicos - sobretudo os pentecostais - como uma homossexualidade acentuada, uma



149

forte influéncia maligna advinda das “depravacfes sexuais”. O que se percebe é que as
comunidades evangeélicas convencionais conseguem, de alguma maneira, negociar a presenga
de pessoas homossexuais desde que essas adiram as expectativas de conduta reconhecidamente
puras e santas. Pessoas homossexuais precisam se deixar serem corrigidas e construir
performances cotidianas as quais sugiram que estdo sendo transformadas e regeneradas. A
expectativa é a mesma em relacdo a pessoas trans; é esperado que elas se adequem aos padrdes
de pureza e santidade que, no caso, perpassam a ideia de uma cisheteronormatividade. Mary
ndo enxerga a possibilidade de “voltar a se vestir de homem ” nem de abrir médo de sua cirurgia
e mudanca de nome, 0s quais para ela se apresentam como troféus, um reconhecimento pelos
seus esforgos e resisténcia.

Mary convive com duas situacdes conflitantes: apesar de se sentir bem recebida na igreja
e de ndo vivenciar situacdes de discriminacao aparente, ela se vé humilhada e desmerecida por
ndo ser batizada, chegando a se perguntar se é menos gente que as outras pessoas. Por conta
disso, vive reavaliando sua presenca na igreja, as vezes ficando algum periodo sem frequentar
0s cultos de maneira assidua; porém, nunca abre mao de ir pelo menos a algum culto semanal.
Em certa ocasido, Mary disse que achava que pelo fato de sua condicdo ser medicalizada, as
pessoas da igreja entenderiam melhor e a deixariam participar do batismo.

Apesar de se sentir bem recebida na igreja, Mary, as vezes, convive com mensagens
que demonizam a sua experiéncia de género. Ela se incomoda com essa situacao, mas prefere
focar na ideia que isso acontece porque falta conhecimento a essas pessoas, as quais estao
agindo movidos pela ignorancia sobre o assunto. Essas mensagens surtem efeito no contexto
religioso de Mary, pois, nos cultos, em algumas ocasides, eu percebia que quando éramos
incentivados a abracar as pessoas a nossa Vvolta, quase sempre Mary era abracada sé por
mulheres e, geralmente, eram as mesmas. Mary ainda me relatou que, em determinadas
ocasides, 0s homens trocavam de lugar com suas esposas para ndo terem que dar a mao ou
abracéa-la se, por ventura, fossem incentivados a fazé-lo durante o culto. Sobre essa questéo,
Mary disse: “Falta respeito com a gente. A transexual é uma pessoa como muitas outras, mas
parece que, na visao deles, qualquer outra pessoa é superior, € melhor; qualquer outra pessoa
é mais purificada que uma transexual .

Mary, a todo 0 momento, negocia sua presenca na igreja, ora amenizando as situagdes
de conflito e discriminagfes, ora questionando tais acontecimentos aos lideres da igreja. De
fato, a igreja tem recebido Mary de maneira bem mais suave do que, por exemplo, a situagéo

de Mel, que veremos adiante. A presenca de Mary, refor¢o, é aceita, apesar de ndo inclusa.
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Existem mulheres que possuem uma relagdo afetuosa com ela, que parecem se importar
de maneira genuina com o seu bem estar. Todavia, no que se refere a sua presenca e inclusao
naigreja, é esperada uma adequacéo de sua identidade de género ao modelo cisheteronormativo
ou, pelo menos - como foi sugerido a ela -, que adote uma performance “neutra”. A forma de
correcdo sugerida para Mary é que ela se neutralize enquanto pessoa. Mary ndo vé essa
possibilidade de ser neutra, pois, em suas palavras: “N&o vou dublar a minha propria vida. Eu
quero ter uma vida em Cristo, mas pretendo, [...] uma vida a dois, onde eu possa viver também.
[...] Deus sabe o que esta dentro da nossa mente agora. Deus é espirito de verdade, ele sabe o
que nds estamos pensando... 0 que move 0 nosso cora¢do. Nao adianta eu cortar o cabelo. O
pastor, quando falou isso para mim, ndo pensou. A sexualidade ndo esta no cabelo, ndo esta
na minha aparéncia”.

Em nossa Ultima conversa, no inicio de 2019, Mary continuava na igreja, menos assidua
que antes, esperando, sem pretensdo, 0 momento em que seria considerada preparada para o
batismo, pois achava que isso nunca iria acontecer. Disse que ja estava cansada de esperar e sua
“fantasia pelo batismo” havia diminuido, pois 0 que importava era saber que Deus estava
vendo a sua conduta aqui na terra e que ele conhecia o seu coracao. Se, inicialmente, em nossas
conversas, ela fazia questdo de relatar a boa recepgéo que teve na igreja, dessa vez ela me disse:
“Sabe, Hugo, é como se eu tivesse sido convidada para uma festa; dai eu cheguei a festa e
ninguém veio me servir. Eu fui convidada, mas ndo fui bem-vinda, bem recebida. E assim que
me sinto: eu sou aceita, sou recebida na igreja, mas para eles eu nunca vou estar preparada.
Entéo, vou levando a minha vida com Deus, vou aos cultos, porque sei que de Ia ninguém vai

me expulsar. Estar na igreja, para mim, é importante ”.

5 POR UMA CIDADANIA RELIGIOSA TRANS



151

A partir da trajetoria evangelica de Mel, pretende-se refletir como a presenca de
mulheres trans em igrejas evangelicas, especialmente as convencionais, tem contribuido para
uma ética e uma politica da transgressao das normas religiosas. O direito da sua presenca -
judicializada em meados de 2018 - na igreja Assembleia de Deus, além da possibilidade de
exercer sua fé no contexto de uma comunidade religiosa, tornou-se para Mel uma espécie de
ativismo em prol do direito religioso das pessoas LGBT, especialmente das pessoas trans. Dessa
forma, ela constitui ou se reafirma como um sujeito moral. Suas experiéncias no contexto
evangélico revelam que a transgressdo é uma maneira de habitar a norma, além de assinalar
para o fato de que mulheres trans, ao ocuparem espacos religiosos cristéos, estdo constituindo
uma cidadania religiosa.

Diferentemente da nocdo de cidadania religiosa sugerida por Vaggione (2005, 2017),
que, em linhas gerais, esta ligada ao impacto da religido, especialmente de um fundamentalismo
religioso cristdo, sobre a configuracdo da cidadania, 0 que apresentamos aqui por cidadania
religiosa é uma categoria émica, tanto no seu termo quanto na sua experiéncia, surgida ao longo
da pesquisa de campo, relacionada ao direito de pessoas trans exercerem sua crenca e fé em
comunidades religiosas cristas.

Tomando como referéncia as sociedades com tradicdo catdlica da América Latina,
especialmente a Argentina, Vaggione (2005, 2017) argumenta que a igreja Catolica (no caso
do Brasil, é possivel incluirmos os evangélicos) tem criado uma identidade comunitaria que,
fundada no que ele denominou de cultura da morte®” e na ideologia de género, percebe-se
ameagada por demandas “antinaturais” dos movimentos feminista ¢ LGBT. Desse modo,
constroi-se um pertencimento cultural dos cidaddos a partir de um “projeto cultural que
rearticula uma categoria de cidaddo/crente que ndo é apenas ecumeénica (inclui também aqueles
que ndo sdo catolicos), mas também transnacional” (VAGGIONE, 2017, p. 16, traducdo
minha). Segundo Vaggione, a igreja passa a controlar ndo apenas os limites morais de uma
nacdao, mas, principalmente, um maquinario politico que protege as crencas religiosas dos
grupos cristdos hegemdnicos contra ameacgas das pautas progressistas. Diante desse quadro,
Vaggione aponta para uma dindmica de “reconfiguracdo da cidadania determinada pelo
religioso, que tem como eixo articulador a defesa de uma ordem moral religiosa” (VAGGIONE,
2017, p. 31, traducdo minha).

67 A cultura de morte tem como um de seus principais propdsitos politicos o de oferecer um sentido renovado em
defesa do direito natural frente as legislacdes que autonomizam a sexualidade e a reprodu¢ao” (VAGGIONE,
2017, p. 12, traducdo minha).
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N&o pretendo fazer um debate sobre o conceito de cidadania religiosa proposto por
Vaggione, até mesmo porque, para o seu quadro analitico, sua argumentacédo se revela bastante
coerente. O relevo que pretendo dar é que esse conceito apareceu no meu campo a partir de
outra perspectiva emergida das vivéncias religiosas das intercolutoras. Se, para VVaggione, esse
termo esta relacionado a ideia de uma cidadania moldada pela religido - especialmente pelas
concepcdes hegemdnicas do cristianismo sobre a moral, 0s corpos e as sexualidades -, no meu
campo de pesquisa o conceito de cidadania religiosa ganhou outro significado, no qual a religido
foi pensada a partir dos ideais democraticos e da cidadania.

O termo cidadania religiosa foi dito tanto por Jacque quanto por Alexya, mas a sua
materializacdo se d& em todas as trajetorias evangélicas das mulheres trans aqui evidenciadas,
a partir das vivéncias cotidianas, em suas resisténcias e resiliéncias, em suas teologias
emergidas das margens, nas performacdes das normas religiosas. E uma cidadania surgida das
micropoliticas da vida cotidiana, para que pessoas trans possam ter o direito a expressdo de fé
tanto fora quanto dentro das comunidades religiosas.

5.1 MEL: “LUTO PELO MEU DIREITO DE SER EVANGELICA”.

Em outubro de 2016, foi noticiada na versao digital do jornal local do estado do Espirito
Santo - A Gazeta - a expulsdo de uma mulher transexual de um templo da igreja Assembleia de
Deus localizado no centro de Vitdria, capital do estado. A reportagem, cujo titulo era
Transexual é chamada de demdnio e expulsa de igreja em Vitoria®, relatava sobre a agresso
sofrida em 2015 por Mel — que, na época, estava com 51 anos de idade e era cabelereira -
durante um culto na igreja que frequentava havia cinco anos.

Na entrevista, Mel disse que foi expulsa por ter “recebido o Espirito Santo de Deus e
comecado a falar em linguas durante o culto; para o pastor, ela estava possuida pelo
demonio ”. Esse episodio na vida de Mel, ocorrido em maio de 2015, ganhou visibilidade na
impressa local quando ela passou a fazer seu protesto silencioso e solitario com cartazes que
denunciavam a proibicdo dela entrar no templo. Mel, em seu protesto, denunciava a postura
violenta e discriminatoria que a lideranga da igreja teve para com ela, além de questionar a

postura intolerante com as pessoas LGBT entre os evangelicos.

% Disponivel em: https://www.gazetaonline.com.br/noticias/cidades/2016/10/transexual-e-chamada-de--
demonio--e-expulsa-de-igreja-em-vitoria-1013987352.html. Ultimo acesso em maio de 2019.


https://www.gazetaonline.com.br/noticias/cidades/2016/10/transexual-e-chamada-de--demonio--e-expulsa-de-igreja-em-vitoria-1013987352.html
https://www.gazetaonline.com.br/noticias/cidades/2016/10/transexual-e-chamada-de--demonio--e-expulsa-de-igreja-em-vitoria-1013987352.html
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Foi por meio dessa reportagem que tive meu primeiro contato com as experiéncias e a
trajetoria evangélica de Mel. Com base nessa noticia, procurei o perfil de Mel no Facebook e
perguntei se ela poderia me conceder uma entrevista sobre o caso divulgado no jornal e,
também, sobre outras experiéncias de sua vida religiosa. Ela foi atenciosa e se mostrou muito
disposta a relatar suas experiéncias religiosas, sobretudo a respeito da sua luta pelo direito de
exercer sua fé evangélica, especificamente na igreja da qual foi expulsa. Com essa entrevista
inicial, criamos uma relacéo de reciprocidade; afinal, eu queria ouvi-la e ela queria muito falar
sobre sua fé e expor sua visdo critica sobre os evangelicos. Nossos encontros aconteceram quase
sempre em seu saldo de beleza, localizado no centro de Vitéria (ES). Seu saldo era simples e
pequeno, mas possuia uma clientela fixa. Ela morava na sobreloja do saldo, numa espécie de
quitinete improvisada.

A regido da capital capixaba, onde se localiza o saldo de Mel foi, até o inicio da década
de 1990, era umas das areas mais valorizadas e movimentadas de Vitoria, a parte mais antiga
da capital, mas, a partir de meados daquela mesma década, comegou a vivenciar uma
desvalorizacdo imobiliaria por conta do surgimento de areas residenciais e comerciais mais
“modernas” noutras partes da cidade. Desse modo, o centro de Vitdria passou a ser percebido
como uma area decaida, de menor prestigio. Nessa regido, ao longo do dia, ainda hd um intenso
fluxo de pessoas, com muitos comércios e escritérios funcionando; a noite, todavia, € uma
regido “deserta” e¢ considerada perigosa, sobretudo para quem ¢ “de fora”. Poucas foram as
vezes em gue me encontrei com Mel durante a noite, a ndo ser quando fomos aos cultos. Nossas
longas conversas aconteceram, geralmente, na parte da manhd ou no inicio da tarde,
principalmente na segunda-feira, pois havia menos movimento de clientes.

Numa rua bem préxima ao saldo, fica a igreja Assembleia de Deus da qual Mel foi
expulsa no final de 2015. Na época em que eu a conheci, no segundo semestre de 2016, ela
ainda estava proibida pelo pastor de entrar no templo da igreja, como retratado na reportagem
citada anteriormente. Por isso, praticava 0 que denominava de seu “ativismo solitario e
silencioso ” nos dias de culto. Incansavelmente, em todos os dias que havia culto, Mel levava
um banquinho e, sentada com cartazes, denunciava ndo so a discriminacdo vivida por ela na
igreja, mas também evidenciava algumas incoeréncias praticadas pelos cristdos ao longo da
historia, a exemplo da legitimacédo da escraviddo. Mel ficava em frente a igreja durante todo o
periodo dos cultos para que as pessoas que chegassem ao templo ou passassem na rua se
deparassem com ela e sua intervengdo. Nessa época, frequentei alguns cultos e tentei sondar
com alguns membros quem era aquela mulher com os cartazes em frente a igreja; mas, como

eu ja havia sido alertado por Mel, as pessoas daquela comunidade evangélica tinham sido
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orientadas pelo pastor a ndo dar nenhum tipo de declaracdo em relacéo a ela, tendo em vista o
processo movido por Mel por conta das agressdes sofridas quando foi expulsa violentamente
da igreja.

A igreja na qual Mel teve sua presenca proibida, Assembleia de Deus, € uma
denominagdo pentecostal. Uma marca dessas denominac@es € crenca nos dons do “Espirito
Santo”, dentre eles, os mais importantes sdo os “dons de lingua” (glossolalia), de cura e de
discernimento de espiritos. A Assembleia de Deus, nas Ultimas décadas, tem acompanhado as
mudangas ocorridas no campo evangélico brasileiro, sobretudo depois do advento do
neopentecostalismo, com a adocdo de uma postura mais flexivel quanto aos costumes e
comportamentos. Ainda assim, é possivel perceber uma clara diferenca entre as igrejas
pentecostais e as neopentecostais. E que essas Ultimas, como aponta Mariano (1999), aboliram
diversas marcas tradicionais, propuseram novos ritos, crencas e préaticas e, sobretudo, passaram
a priorizar a vida na terra com uma busca pela satisfacdo material, diferente das denominacoes
mais antigas, que tinham como fim a salvagdo das almas.

A Assembleia de Deus frequentada por Mel se enquadra nas caracteristicas apresentadas
pelos estudiosos do tema, contudo, ficou perceptivel, pelo menos ao longo dos cultos que
frequentei, uma intensa negociacdo entre o tradicional e o moderno, ja que toda aquela
preocupacao com o0s costumes ainda estad muito presente, principalmente no conteido de vérias
pregacOes. No entanto, o seu cumprimento se dava com menor obrigatoriedade, especialmente
em relacdo aos jovens. Apesar da preocupacdo com a salvagdo das almas, também existia uma
evidente influéncia da teologia da prosperidade nas mensagens e nas préprias tematicas dos
cultos, como as “Campanhas de Prosperidade ”, que sdo cultos realizados com o intuito de
buscar ajuda divina para a vida financeira, empresarial e profissional dos fiéis.

No decorrer do campo, ficou notéria a importancia do corpo na demarcacdo de uma
conduta considerada verdadeiramente cristd. Por mais que a vigilancia sobre os “usos e
costumes ” fosse mais branda, em relagéo a periodos anteriores dessa denominacdo, ainda havia
uma certa “etiqueta corporal” a ser seguida por aqueles que ocupavam ou desejavam ocupar
postos hierarquicos na igreja. Roupas, postura corporal, expressdes gestuais e entonagédo da voz
eram recursos que diferenciavam um crente “cheio do fogo de Deus” daquele que ainda era
“fraco nafé”. Um corpo “cheio do Espirito Santo”, no contexto pentecostal, € um corpo altivo,
que precisa ser controlado para evitar as “investidas de Satanas” e as “influéncias mundanas ”,
mas suscetivel ao agir das inspiragdes divinas. O corpo pentecostal, como notei na igreja
Assembleia que frequentei, é aquele que precisa revelar e anunciar a crenca do individuo. N&o

raras foram as vezes que pregadores nos cultos reforcaram a importancia de o crente revelar, a
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partir da sua postura (roupas e modos de agir), a sua crenca e a transformacédo divina em sua
vida.

Nesse sentido, Bandini (2004) argumenta que, entre 0s pentecostais, o corpo tem grande
destague na experiéncia e na expressdo da crenca, uma vez que é o corpo que reflete a crenca
do fiel e, por isso, a autora diz haver uma inversdo da hierarquia da alma sobre o corpo, presente
no discurso cristdo. Bandini afirma que, mesmo existindo entre os evangélicos a concepcédo de
que da alma é superior ao corpo, entre 0s pentecostais, o valor do corpo € acentuado na
experiéncia religiosa, pois é ele que revelaria o grau de adesdo do individuo ao religioso.

O corpo nédo apenas expressaria uma mudanga individual, uma reelaboragéo da trajetdria
provada pela adesdo religiosa, mas também evidenciaria os outros, aqueles que ndo sdo 0s
convertidos. Essa diferenciacdo s € possivel por conta da adocdo de caracteristicas e
expressdes corporais que diferenciam os evangelicos, em especial os pentecostais, daqueles que
nédo fazem parte desse grupo religioso.

Como notado, o corpo é um lugar privilegiado onde as performances religiosas séo
impressas, sendo assim, ele € vigiado para que ndo seja influenciado por “espiritos malignos ”.
A igreja Assembleia de Deus, ao menos a que frequentei, estimulava aos seus fiéis um dominio
sobre o corpo, aconselhando-os para que evitassem lugares ou companhias que pudessem
sugerir algum tipo de uso do corpo que fosse considerado impuro, pois ele é suscetivel ao que
é mundano. Nessa concepcéo religiosa, a “carne” é facilmente influenciada pelas “coisas do
mundo ”. Nessa igreja, o corpo de Mel era compreendido como sendo influenciado por espiritos
malignos.

Ao final de 2016, logo depois dos meus primeiros encontros com Mel, fui pela primeira
vez a um culto na igreja Assembleia de Deus que fora alvo de seus protestos. Minha intengédo
era sondar o que os fieis tinham a dizer sobre aquela mulher que protestava em frente a igreja.
Era um culto noturno de quinta-feira e, como haviamos combinado, tanto no momento da minha
chegada quanto no da minha saida da igreja, nés ndo iriamos nos falar e nem nos cumprimentar.
Quando cheguei, minutos antes de comecar o culto, Mel ja estava em frente a igreja, do outro
lado da rua, com seus cartazes. Na entrada do templo, encontravam-se dois homens, diaconos
da igreja, recepcionando as pessoas que chegavam, mas também estavam ali para vigiar quem
entrava no local; como dito, a igreja fica numa regido onde, a noite, havia poucos transeuntes,
bem préxima a areas com concentracdo de moradores de rua e usuarios de droga. Além de vigiar
a aproximacgdo de “pessoas perigosas”, 0s didconos vigiavam a acdo de Mel em frente ao

templo, além de impedi-la de entrar.
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Seguindo uma estratégia, percebida como problematica no trabalho antropoldgico, eu
ndo me identifiquei como pesquisador ao adentrar na igreja. Cabe ressaltar que nunca foi a
intensdo deste trabalho fazer algum tipo de denuncia sobre praticas discriminatorias de
instituicOes religiosas, no sentido de expor negativamente as comunidades religiosas que
frequentei.

As situagdes de discriminacdo evidenciadas ao longo do trabalho comp&em as trajetorias
das minhas interlocutoras, a partir de suas vivéncias religiosas. Especificamente em se tratando
da igreja aqui em destaque, a relacdo conflituosa entre ela e Mel ja havia sido divulgada na
midia local, desse modo, a questdo ja era de conhecimento publico. Ao decidir frequentar alguns
cultos de forma andnima, minha intencdo primeira foi descrever a dindmica religiosa da igreja
e as interacBes que a compdem, além de tentar captar vozes sobre a presenca de Mel.

Na época em que frequentei os cultos, a relacdo entre Mel e a igreja era tensa, em razédo
da matéria divulgada e do processo judicial que estava em curso. ldentificar-me nessa
circunstancia poderia gerar problemas para Mel e limitar o meu acesso aquele espaco. Nada
garantia que minha presenca também ndo pudesse ser proibida. Considerando que ali havia uma
relacdo desigual de poder, apropriei-me do argumento de Debert (2004) quando esta sugere
que, em situacdes desiguais de poder, nas quais 0 grupo que esta se inserindo pode limitar a
atividade do pesquisador, é necessario criar estratégias para que o fazer antropolégico ndo seja
prejudicado.

Dito isso, quando estava ainda no hall de entrada, perguntei a um desses homens quem
era aquela mulher que estava do outro lado da rua e porque ela portava aqueles cartazes. Ao
ouvir meu questionamento, ele se mostrou um pouco constrangido, desconfortavel e receoso de
falar alguma coisa a respeito de Mel. Nesse mesmo instante da minha conversa com o diacono,
uma mulher que chegava para o culto, ao ouvir minha pergunta, interferiu em minha conversa
com o diacono e disse, de maneira rispida: “Isso ndo € mulher, € um homem; ele se chama
Roberto”. Aproveitando a deixa, o diacono apenas disse que Mel havia feito “bagunca na
igreja” e, por isso, foi proibida de entrar no templo. Ele também disse que Mel havia movido
um processo judicial contra a Assembleia de Deus.

Ao adentrar o saldo da igreja, sentei-me ao fundo para conseguir perceber melhor a
dindmica do culto e observar as pessoas que ali estavam. O templo da evangélica funcionava
num imovel comercial, no térreo de um antigo prédio residencial. Era um espaco relativamente
grande, com muitas cadeiras acolchoadas, climatizado com ar condicionado e decorado de
maneira sobria, mas que expressava uma certa pompa. Sentei numa cadeira cuja fileira estava

vazia, mas logo chegou um casal com uma crianca de colo. Eles me cumprimentaram.
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Aproveitei que o culto ainda ndo havia comegado e também os indaguei sobre a mulher do lado
de fora do templo. Eles também foram evasivos ao falar sobre Mel e disseram apenas que era
uma travesti que tinha dado problemas para a igreja. Ndo demorou muito e o local ficou cheio;
havia pelo menos umas 200 pessoas no templo, o que € muito para um culto no meio da semana.
Os cultos nessa igreja sempre tém um nimero muito grande de frequentadores. Em dias de
domingo, acredito que cerca de 400 pessoas devem compor a plateia.

“Dé um brado de vitoria ao Senhor Jesus! ”. Foi assim que o pastor comecgou o culto
naquela noite de quinta-feira, que foi sequido de muitos “glOrias a Deus”, “aleluias”, “Deus
seja louvado”, além de ora¢fes em “linguas estranhas ” da plateia presente. Com uma oragéo
que evocava a teologia da batalha espiritual, o pastor conduziu os fiéis presentes a expressarem
a acdo do “Espirito Santo” ndo apenas por meio das linguas estranhas, mas também por meio
de uma performance corporal de louvacédo a Deus e de comunicagdo com o mundo espiritual de
forma festiva, ou, nos termos Rolim (1985), de maneira quase anarquica.

Em seguida a essa oracgdo inicial, o “grupo de louvor” comecou a entoar diversos
canticos; esse foi um dos momentos altos daquela noite. Era percepivel a influéncia que esse
momento do culto tinha entre os fiéis. Havia uma forte sensibilidade ao contéudo das musicas
entoadas; os “hinos” eram cantados pela maior parte dos que estavam presentes de maneira
visceral. O contetdo emocional e extatico desse momento era aparente. Enquanto alguns
choravam, outros se ajoelhavam. Havia, ainda, aqueles que levantavam as méos com
entusiasmo e 0s que oravam por quem estava ao seu lado. Ficou evidente que o corpo era um
locus privilegiado do agir do “Espirito Santo”.

A mensagem daquela noite teve como titulo O vaso do oleiro, inspirada na passagem
bliblica do livro de Jeremias, capitulo 18. O conteldo da mensagem se centrou na necessidade
de deixarmos Deus nos restaurar, nos moldar conforme a sua vontade. “NGS Somos 0S vazos e
Deus é o oleiro. Deixemos que ele faca obra de transformacao em nossa vida, nos quebre e nos
refaca de acordo com a sua vontade”. Foi assim que 0 pastor iniciou sua mensagem. Ao final
dela, ele convidou aqueles que desejavam sentir o agir de Deus em suas vidas para irem até a
frente e receberem uma oragdo. Em todos os momentos do culto, o contetdo emocional extatico
com forte teor performatico se fez presente, pois é uma forma de os fiéis se comunicarem com
a noc¢édo de sagrado presente no contexto pentecostal.

A minha intencdo naquela noite era sondar as possiveis opinides daquela comunidade
religiosa, ou pelo menos de alguns fiéis, a respeito de Mel. Ao terminar o culto, fui para o ponto
de 6nibus e, em seguida, outras pessoas que estavam no templo chegaram; entdo, aproveitei e

perguntei a um jovem rapaz sobre Mel. Ele disse apenas que as pessoas daquela denominacéo
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evangélica ndo podiam falar sobre ela, porém, fez questao de reforgar que nao era uma mulher
a que estava em frente a igreja, mas sim “um travesti ”. Ao insistir, perguntando ao motivo de
ela estar com aqueles cartazes, uma mulher que estava junto com o rapaz disse, de forma
agressiva, que Mel era uma pessoa atribulada e queria chamar atengéo. A partir desse momento,
percebi que havia um discurso compartilhado pelos fi€is da igreja a respeito de Mel, no qual
ela era o problema.

Ao longo de aproximadamente trés anos, Mel se dirigiu para frente do templo religioso
nos horéarios dos cultos com os seus cartazes de dendncia e protesto. Em meados de 2018, seu
direito de frequentar a igreja foi garantido por meio de uma acéo judicial. Sua presenca, por ser
judicializada, ja revelava que ndo era bem-vinda. A igreja foi obrigada a aceita-la em seus cultos
e, por isso, os conflitos produzidos por sua presenga “perturbadora da ordem” estavam latentes.
A frieza com que foi tratada pela maior parte dos membros da igreja nesse retorno, os olhares
repressores, tudo indicava o desagrado de sua presenca naquele espaco. Mas também houve
aqueles que ficaram contentes com o seu retorno, mesmo néo revelando isso publicamente, por
medo se sofrerem sanc¢des dos lideres.

Apesar de continuar com o mandato judicial que Ihe dava o direito de frequentar os
cultos, Mel, poucos meses depois de seu retorno a igreja, vivenciou uma nova tentativa de
agressdo por parte de um dos “obreiros”, que, enfurecido ao vé-la no templo, tentou agredi-la,
sendo segurado pelas pessoas que estavam por perto. Segundo Mel, o fato de ela ser
referenciada como o dem6nio ou como uma enviada de Satanas para zombar da igreja, foi o
motivador dessa nova tentativa de agressao: Eles ndo me veem como gente, principalmente a
lideranca. Eles ndo me veem como humano, mas sim como o dem6nio, como a propria figura

de Satanas.

5.2 “EU SEMPRE FUI TRANS E RELIGIOSA™”

Nascida em Vitdria, em 1965, Mel morou boa parte da sua vida em Cariacica, cidade
gue compde a regido metropolitana da Grande Vitoria. De origem pobre, ela ficou 6rfa de seu

pai aos doze anos; tem sete irmdos, sendo cinco homens e duas mulheres, e estudou até a
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segunda série do ensino médio. Seu relato sobre se descobrir uma mulher trans é semelhante ao
de tantas outras, sobretudo as da sua geracao.

Se nainfancia se sentia deslocada e ndo conseguia se enquadrar nas expectativas sociais,
na adolescéncia Mel se pensava como um homem gay, mas percebia que sua inadequacgdo nao
era apenas uma questédo sexual. A partir dos dezesseis anos, namorou alguns rapazes, mas vivia
um conflito interno muito grande, pois, na época, em virtude de sua socializagdo religiosa,
compreendia como algo errado e pecaminoso o fato de ter relacionamentos homoafetivos.
Naquele momento, sua identificacdo com o género feminino se apresentava muito intensa e ela
pensava que tal intensificagdo se dava pelo fato de estar se relacionando sexualmente com
homens. A identificacdo de Mel com o género feminino era relacionada a uma ideia de erro, de
pecado, uma consequéncia do “pecado do homossexualismo ”.

»»

Para tentar se “corrigir do homossexualismo”, a0s dezenove anos, tentou hamorar uma
mulher como medida “terapéutica”, mas logo percebeu que nao era possivel ter um
relacionamento heterossexual, pois se sentia constrangida, deslocada e vivendo uma grande
mentira. Aos vinte e um anos, em 1986, Mel se assumiu uma pessoa transgénera. Seus
familiares, apesar da dificuldade de assimilar essa mudanca, ndo promoveram maiores sangoes;
sua mae, desde o inicio, foi compreensiva. Alguns de seus irmaos, ao contario, tiveram mais
resisténcia a sua transicao, sendo que parte deles até hoje ndo aceita a identidade de género de
Mel.

Ao dizer “Eu sempre fui trans e religiosa”, Mel reflete sobre a heterogeneidade da
trajetéria religiosa, pois, além do contexto evangélico, teve experiéncias no catolicismo, na
Umbanda e nas testemunhas de Jeova. Na infancia, sua socializacdo religiosa foi catélica,
todavia, na adolescéncia, assim como sua mée e irméos, passou a frequentar as reunides das
testemunhas de Jeova, onde ficou até os seus vinte e um anos, quando fez a sua transicdo para
0 género feminino. Devido a este fato, Mel passou a sofrer inUmeras discriminacfes, até
pedirem para que ndo frequentasse mais as reunides. Nessa época, ela também frequentou os
cultos de uma Assembleia de Deus proxima a casa de sua mée, mas logo percebeu que sua
presenca incomodava. Tentou retornar para a igreja Catolica, e também passou por experiéncias
de discriminacgdo. A sua condigdo trans era um problema, visto como uma afronta a Deus e as
outras pessoas que frequentavam a igreja. Como enfatizou Mel, “nos anos 80, ser uma
transexual era muito pior do que nos dias atuais, apesar de tudo que vemos nas redes sociais.
Hoje, existem grupos e leis que nos defendem; naquela época, nada era feito por nés. As trans

eram mortas e nem noticiado era. Imagina o que era frequentar uma igreja naquela época? .
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Por ser impedida de exercer sua fé nas comunidades cristds, Mel foi para a Umbanda
em busca da possibilidade de praticar uma crenca religiosa. Ela estava a procura de um lugar
onde sua presenca pudesse nao ser tdo incomoda ou percebida como uma aberracdo ao ponto
de ser discriminada ou expulsa. Ao relatar sua vivéncia religiosa na Umbanda, ela o fez
transitando por sua racionalidade evangélica. Mel se recorda desse momento como sendo um
periodo em que foi “instrumento de Satanas” e enfatizou: “Mesmo eu estando na Umbanda,
Deus ja revelava que tinha um chamado para mim”.

Ao ingressar na Umbanda, ela ndo pensou que sua presenca pudesse gerar problemas;
mas, como assinalado por Dias e Colling (2018), as transgeneridades no contexto das religides
afro-brasileiras também produzem conflitos. A presenca de Mel comegcou a “atrapalhar
espiritualmente ” os rituais do centro onde frequentava; por esse motivo, em muitos momentos,
foi convidada a ndo participar das cerimonias. Com o passar do tempo, ela ficou incomodada
com tal situacao e parou de frequentar a Umbanda. Mel ndo relacionou esses impedimentos que
vivenciou na Umbanda com uma possivel discriminacéo a sua condicao trans. Apesar de ndo
apontar para a questao de género como sendo o motivo dos impedimentos no terreiro em que
frequentava, a literatura especializada indica que a inclusdo de pessoas LGBT nas religides
afro-brasileiras ndo acontece sem que ndo haja interdicdes e marcagdes advindas das
concepcdes hegemonicas sobre género, sexo e erotismo, podendo, inclusive, rearfirmar
desigualdades de género e sexuais (R10S, 2011, 2012; MESQUISTA, 2004).

Ao narrar o periodo em que frequentou a Umbanda, perpassando por suas crencgas
evangélicas, ela acentuou a ideia de ser uma “escolhida de Deus ” e, desse modo, constriu um
argumento teoldgico em que a sua condicdo trans ndo é percebida como impedimento a sua
vida crista. Por isso, em vez de compreender nesse espaco religioso registros de interdigdes em
consequéncia de sua identidade de género, optou por enfatizar que tais interditos sofridos no
terreiro eram sinais do “chamado de Deus” para a sua vida. Em diversas conversas, Mel dizia:
“Deus, até quando eu estava na macumba, j& revelava que meu lugar era na igreja”. Quando
enfatizava o seu chamado divino para o cristianismo, ela reforcava o seu direito de ocupar um
espaco religioso cristdo, uma vez que Deus haveria dito que o seu lugar era na igreja— “Se Deus

me escolheu, os homens ndo irdo me impedir de “seguir os caminhos de Cristo .

Participei da Umbanda durante uma epoca da minha vida. Fui para essa religido
porque eu ndo era bem-vinda as igrejas. Mas la tinha um certo espirito que
incorporava e que falava com a mée de santo que o homem la de cima, o dono do

mundo, ndo permitia que 0s espiritos das trevas usassem meu corpo para poder fazer
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feiticaria e destruir a vida do proximo; que o homem 14 de cima disse que eu iria
para a casa dele, que um dia eu iria para a casa dele e que Ele me ama. Entéo, tive
que sair do espiritismo porgue eu estava encontrando barreiras, porque 0s espiritos
falavam isso; eles ndo estavam bem aceitos porque 0 homem la de cima ndo estava
se agradando. Ai eu sai do espiritismo porque estava arrumando problema. Os
préprios espiritos incorporavam em mim e falavam que o homem la de cima néo

estava satisfeito.

Em sua transi¢do da juventude para a fase adulta, Mel se envolveu com tréafico de drogas,
porque, ao passar a se identificar no género feminino, teve muitas dificuldades em conseguir
emprego e, aos trinta e trés anos, foi presa sob a acusacao de trafico. Ela recorda que os dois
anos e meio em que ficou presa numa penitencidria masculina foram inacreditavelmente
tranquilos: “Toda a discriminacéo que eu ndo sofri na cadeia eu sofri na igreja”.

Foi nesse periodo de sua vida que ela comegou a se perceber “como uma transexual e
ndo como uma travesti ”. Por meio da intervencdo de uma senhora que realizava trabalho
voluntario no presidio, Mel teve acesso a algumas informacBes biomédicas sobre a
transexualidade. Essa senhora, que ja havia trabalhado no Hospital das Clinicas como
enfermeira, explicou a suposta diferenca entre transexuais e travestis e incentivou Mel a realizar
acirurgia de transgenitalizagéo. Ela dizia que Mel era uma transexual e ndo uma travesti. Como
refletido anteriormente, as identidades travesti e transexual na biografia de muitas mulheres
transgéneras se apresentam como um continuum, sobretudo nas das mais velhas. Mel disse:
“Antigamente, toda trans era chamada de travesti, pois ninguém sabia 0 que era
transexualidade .

Como nos aponta Santos (2014), o discurso sobre o entendimento e a vivéncia transexual
é modificado conforme o corte gerancional dos individuos. Em sua pesquisa, Santos percebeu
que as transexuais mais novas explicam a transexualidade de uma maneira mais arraigada ao
que circula na sociedade, utilizando-se com mais intensidade dos discursos biomeédicos e
politicos, enquanto que as mais velhas se pautam mais em suas experiéncias de vida. E possivel
notar, a partir do trabalho de Santos, que 0 acesso a espa¢os de discussdo sobre as experiéncais
trans modificam a percepcdo dos sujeitos sobre si e suas trajetdrias. Assim como Mel, a maior
parte das minhas interlocutoras desta pesquisa sdo mulheres de meia idade e vivenciaram o
periodo de constituicdo e popularizagdo dos conceitos médicos e politicos sobre as experiéncias.
Parte de suas trajetdrias de vida ocorre em paralelo a criagdo de termos como transexualidade,

transgeneridade, transfobia etc, mas isso ndo significa que suas experiéncias estdo acontecendo
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sob e sobre o contéudo desses conceitos. A nomenclatura confere visibilidade politica, mas suas
experiéncias ndo surgem da categorizacao das mesmas, seja pelo viés medico ou de militancia.
Nesse sentido, cabe ressaltar a importancia e utilidade dos conceitos médicos na sociedade,
porém, assim como todo conhecimento humano, a ciéncia biomédica é estabelecida sob as
influéncias culturais, politicas e historicas, e seu processo de ampliacdo das fronteiras
ideoldgicas e éticas nem sempre acompanha a pluralidade de identidades e performances
humanas (MURTA, 2011). O que Mel e as outras interlocutoras dessa pesquisa nos revelam é
a forma subjetiva de viver a experiéncia trans, influenciada por fatores interseccionais como
classe social, raca e geracdo (MELO, et. al, 2016; BENTO, 2004).

Ao sair do presidio, depois de dois anos e meio detida, Mel, expressando sua sensibilidade
ao religioso, fez uma promessa a Deus para ndo mais traficar. Nessa época, ela passou a
frequentar igrejas, mas sempre percebia o incbmodo que causava quando sua participacao se
tornava constante nos cultos. Para estar na igreja, ela precisava lidar com a rejeicao dos fiéis.
Por n&o ser aceita nas comunidades cristas, entre as idas e vindas aos templos, ela “aproveitava
a vida em bares e na noite ”. Ao relatar esse momento de sua vida, Mel também o faz a partir
de sua racionalidade evangélica, ao lembra-lo como sendo uma “época em que eu estava no
mundo, com um pé na igreja e um pé no mundo, vivendo do jeito que o Diabo gosta”. O fato
de ser proibida de participar das comunidades religiosas cristas foi 0 motivo de buscar um estilo
de vida boémio. Em suas palavras: “Eu estava tentando seguir a Deus, mas ndo deixavam;
entdo, fui tentar ser feliz no mundo. Eu ndo ia ficar trancada dentro de casa. Se eu estava no
mundo, era por culpa das igrejas que ndo me aceitavam”.

Em 2010, quando ela estava numa padaria préximo ao seu saldo de beleza, foi abordada
por uma mulher que a convidou para um culto numa Igreja Assembleia de Deus perto de onde
estavam. Mel, receosa - pois ja havia tido experiéncias desagradaveis de tentarem expulsar
demdnios dela em outras igrejas Assembleia de Deus que frequentou -, questionou se ndo
sofreria discriminacdo ou se, ao chegar a igreja, ndo correria o risco de vivenciar alguma
situagdo constrangedora. A partir desse momento, ela disse ter encontrado o “novo caminho”
para a sua vida.

Eu larguei o velho caminho do mundo. Quem € o deus do mundo? O Diabo e as

trevas. E quando eu estava no mundo, a Mel servia ao diabo, por qué? Porque eu

era um instrumento dele. Como? Para fazer o que ele gosta; se eu gostasse da

prostituicdo, ele via que eu gostava. Os espiritos dele iam me acompanhar e eu seria

um instrumento dele. Acompanhava a festa, ia para os banquetes, para as baladas e

os forros da vida... Para os bailes funk, carnaval, forro, prostituicdo, tudo isso. Era
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beber e s6 zoeira. Mas quando essa advogada me fez o convite, eu pensei: Vou
tentar. Ela esta falando que ndo vai ter discriminacdo. Entdo, retornei para o
caminho que eu tinha largado; eu voltei para 0 mesmo caminho. Isso é converter.
Eu me converti de novo a Deus e ao cordeiro, Jesus Cristo. Depois que me converti,
voltei e larguei a prostituicdo, 0 espiritismo e a macumba, porque eu era da
macumba, que também ndo é de Deus; o espiritismo ndo € de Deus. Larguei as
bebedeiras, porque eu bebia; larguei carnaval, que é uma festa da carne, nao

pertence a Deus e € pecado. Larguei o mundo e voltei para Deus.

Cinco anos depois da sua primeira visita a essa igreja, Mel foi expulsa e, posteriormente,
proibida de entrar na Assembleia de Deus para a qual fora convidada a frequentar, como

relatado na reportagem no inicio deste capitulo.

5.3 “QUEM ME REJEITOU FOI A IGREJA™

“Era para o mundo me rejeitar, mas quem me rejeitou foi a igreja! ” Essa foi uma frase
dita por Mel ao refletir sobre sua trajetoria. Ela disse ter vivenciado mais discrimina¢do no
contexto evangélico do que no periodo em que esteve no “mundo”. Depois de comecar a
frequentar a Assembleia de Deus a convite de uma das fiéis, Mel, inicialmente, ndo vivenciou
nenhuma situacdo desagradavel; inclusive, a mulher que a convidou fazia questdo de ir buscéa-
la em sua casa para que juntas fossem aos cultos.

Com o passar do tempo, porém, percebeu uma intensa investida para que ‘“se
transformasse ”. Essa transformacdo tinha a ver com a expectativa da igreja quanto a sua
adequacao ao género masculino, e para tal foi orientada pelo pastor e outros lideres da igreja a
cortar seu cabelo e a usar roupas masculinas a fim de que participasse da igreja e para que
pudesse se batizar. De maneira pontual, havia uma necessidade de que ela adequasse sua
performance de género as expectativas dos evangélicos, para que, assim, refletisse a “obra de

Deus em sua vida”. Tal situagdo é semelhante ao relatado tanto por Crislaine quanto por Mary.

“O pastor me mandou cortar o cabelo. Falou que se eu quisesse ficar 14, antes de
me expulsar da igreja, tinha que cortar meu cabelo como homem e usar roupa de
homem; assim, ele poderia me aceitar. Entdo falei com ele: Pastor, se eu cortar meu

cabelo como homem e usar roupa de homem, estarei fingindo ser uma coisa que
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ndo sou. Assim, as escondidas, vou estar do mesmo jeito, sendo a mesma pessoa,
com meu namorado homem, fazendo tudo escondido. E o que na sua igreja tem.
Pessoas que sao homossexuais, mas lutam para fingir que sdo homens. Mas esta na

cara que sdo homossexuais.”

Como se recusava a se identificar no masculino, a presenca de Mel passou a ser
incbmoda a igreja e, por ser assumidamente transgressora, era compreendida como uma
“afronta de Satanas”. Nesse sentido, Maranhdo Filho (2014) evidenciou como nos discursos
de lideres evangélicos, sobretudo os pentecostais com grande projecdo midiatica, as pessoas
LGBT sdo relacionadas a morte espiritual, a iniquidade, a perversdo, a devassiddo, a
prostituicdo e as trevas; por isso, caso nao se arrependam e se convertam, serdo sumariamente
condenadas ao inferno. Esse autor ainda refletiu como esses discursos punitivos e
discriminatorios tém ganhado coro na sociedade, sendo possivel, inclusive, perceber que alguns
casos de violéncia contra pessoas LGBT tém sido influenciados por mensagens advindas de
contextos religiosos cristdos. Maranhdo Filho (2014) também ressaltou que no contexto cristéo,
em especial o evangélico, € muito comum experiéncias nao cisheteronormativas serem
associadas a pedofilia, perversdo, doenca e abominacéo. Para o autor, tais associacdes podem
reverberar em atitudes violentas e negativas contra pessoas LGBT na sociedade, naturalizando
episodios de violéncia fisica e simbolica. Esse autor também argumentou o fato de pessoas
LGBT, principalmente quando inseridas nesse contexto religioso, internalizarem manifestacdes
de recusa e intolerancia passando a rejeitar a si mesmas por acreditarem nesses “discursos
patologizantes / psiquiatrizantes / pecadologizantes / demonizantes, levando, em alguns casos,
a traumas e suicidios (tentados ou consumados) ou a procura de ministérios de “cura e
libertagdo” e “conversdo” de género e/ou orientagdo sexual / afetiva / identitaria”
(MARANHAO FILHO, 2014, p. 443).

Esse discurso religioso fomenta a noc¢éo de impureza que compreende as experiéncias
identitarias de pessoas LGBT e produz uma forte pressdo para que essas pessoas, especialmente
quando inseridas no contexto religioso cristdo, permitam-se passar pela transformacgéo divina
de seus desejos, alma e corpo. Maranhdo Filho sublinhou um fato que é pertinente
evidenciarmos também como prerrogativa analitica deste trabalho: “Nem toda igreja crista
tradicional e nem todos o0s membros de igrejas tradicionais tém concepcoes
punitivas/discriminatorias em relagdo a pessoas trans e pessoas LGB (2014, p. 443)”.

A comunidade religiosa desejava a “transformacéo ” de Mel, ou seja, a sua conformacéo

a cisheteronormatividade, no entanto, se, para a igreja, a identidade de género e a sexualidade
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de Mel necessitavam de um “agir divino”, para esta, a sua condi¢do ndo era percebida como
um problema que a impedia de vivenciar e participar do contexto religioso evangélico. Fato é
que a legitimidade da conversdo de Mel para a igreja estava diretamente atrelada a rendincia da
sua identidade de género.

Assim, ao recusar a se adequar as expectativas da igreja, ela se colocou em confronto
com as normas religiosas, muito caras para uma igreja evangélica convencional, caso da
Assembleia de Deus. Mel, que outrora representava uma possibilidade de “manifestacdo do
poder de cura divina” das expressdes de género dissidentes, passou ser percebida como a
personificagcdo do “inimigo . Isso porque, ao fazer uso do seu corpo de maneira entendida como
impura, ela desestabilizou a no¢do de pureza e santidade que sustenta a compreenséo sobre as
sexualidades e as identidades de género no contexto evangeélico convencional.

Dessa maneira, Mafra (2012), ao tratar das relacdes de género no contexto de igrejas
pentecostais no Brasil e em Mogambique, evidenciou que o processo de conversao se da a partir
de um reaprendizado sobre a vida e o mundo, um remodelar da visdo de mundo, no qual a
disciplina e o poder pastoral cristdo intervém disfarcados de salvacao e de “batalha espiritual
num prazer em se diferir, numa busca pela separacdo do “mundo ”. De acordo com Mafra, 0s
fiéis ttm uma compreensdo de si como sendo “vasos” a serem preenchidos pelo “Espirito
Santo”, o que, a luz da disciplina, poderia significar corpos-objetos a serem esculpidos pelas
normas. Ao tratar as questdes de género, a autora evidencia, a partir de entrevistas e passagens
biblicas, uma intensa incitacdo a matriz binaria para o género e uma heterossexualidade
compulsoéria para a vida entre os fiéis.

De modo geral, Mafra (2012) aponta para processos de subjetivacdo dos ordenamentos
religiosos, sobretudo aqueles em que o poder pastoral cristdo ndo disciplina apenas de maneira
externa, mas excita os individuos a subjetivarem perspectivas de cuidar de si, governar a si e a
participar do governo do outro, do cuidado com o outro, disciplinando uns aos outros pelas
orientacBes divinas e da biblia. No contexto religioso em evidéncia, é perceptivel um incentivo
constante e intenso ao cuidado de si, numa vigilancia de si e dos outros para que haja um
afastamento de tudo que possa provocar o pecado, por isso, a necessidade do controle do corpo
e dos desejos que se realizam nele, ou como é dito em termos nativos, “o controle da carne”.
Nesse sentido, Ottaviani et al. (2012) argumenta que o poder pastoral acarreta nos individuos
uma rendncia de si. Ao demarcar sua identidade trans, Mel age de maneira a evidenciar uma
experiéncia oposta a uma possivel rendncia de si; supostamente, ela ndo estaria “controlando

asuacarne”.
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Mel incialmente foi acolhida pela igreja, mas, ao recusar a se adequar as normatizages
de género, passou a ser vista como uma presenca desagradavel, principalmente quando ousava
performar a “manifestacdo do Espirito Santo”, por meio do seu corpo, sobretudo ao praticar a
glossolalia durante os cultos. Foi durante um desses momentos de éxtase espiritual que Mel foi
expulsa de um dos cultos, como relatado inicialmente. Apesar de estar em consonancia com a
forma ritual de se comportar nos cultos, seu corpo trans “denunciava” aqueles que estavam
presentes uma agéncia maligna e nao divina na sua performance corporal. Por ser considerado
impuro nessa cena religiosa, tudo que advem do corpo de Mel ganha registro de influéncia
maligna.

Havia uma expectativa da igreja na docilizacdo do corpo de Mel as normatizagdes de
género. Para tanto, ocorreram intensas investidas para que ela se percebesse fazendo uso de seu
corpo de maneira impura e inadequada. Diversas foram as vezes em que os lideres da igreja
chamaram Mel para conversar e sugerir sua adequagao ao género masculino.

Ela, ao recusar se identificar no masculino, colocou-se em embate com o poder do
pastorado, que, de acordo com Foucault (2008), visa disciplinar e condicionar os individuos
para a salvacdo, a observancia da lei e a conquista da verdade, além disso, configura-se como
um regime que se baseia em tecnologias de controle do outro e, consequentemente, de controle
de si. Ao ndo permitir a docilizacdo do seu corpo, Mel evidenciou para aquele contexto religioso
um corpo “descontrolado”. Como temos visto até aqui, seja na trajetoria de Crislaine, de Mary
e na propria trajetoria de Mel, hd sempre uma adequacédo que se espera quando inseridas em
espacos religiosos, que passam pelo corpo. O principal conflito é o uso do corpo de maneira
entendida como incorreta e/ou impura.

Nos cultos, em diversos momentos, Mel era referenciada direta e indiretamente como
uma entidade maligna ou alguém possuida. Em represalia a sua presenca, as pessoas da igreja,
notadamente as liderancas, comecaram a enfatizar seu nome masculino, sobretudo no pulpito,
quando a convidavam para receber oracdo. Tais oragdes eram quase Sempre para que a
“pombagira” fosse expulsa do seu corpo e, assim, ela passasse a se identificar no masculino.
A ndo renancia de si fez de Mel alguém que atrapalhava a ordem da igreja; sua presenca se
revelou um perigo para a nogdo de pureza que sustentava o imaginario religioso daquela
comunidade evangelica.

Como ja citado, a Assembleia de Deus é uma denominacao pentecostal que possui como
caracteristica ter em seus cultos a agéncia do “Espirito Santo”, por isso, era frequente uma forte
performatividade dos fiéis por meio da agdo do Espirito Santo. Uma das caracteristicas dos

cultos dessa igreja € o fato de serem bastante sonoros, ruidosos e interativos. Os fiéis, seja no
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momento do “louvor ” (periodo do culto reservado a apresentagdo de canticos e musicas gospel
populares do contexto evangélico) ou no momento do sermdo, interagem com diversas
expressdes que reforcam o impacto emocional e espiritual que a mensagem das masicas ou da
pregacdo produz. Expressdes como “Gléria a Deus!, Fala Jeova!, Oh Gléria!, E poder de
Deus! e Aleluias! ” sdo repetidas ao longo do culto pelos fiéis, além da presenca constante da
glossolalia, pois quanto mais intensa for a interagdo da plateia, mais intensa é percebida a
agéncia do “Espirito Santo” na cosmologia pentecostal, que marcava os cultos da igreja onde
Mary frequentava.

Nos cultos em que participei na igreja Assembleia de Deus, frequentada por Mel, era
constante, tanto com as pessoas que estavam na plateia quanto com as que estavam no pulpito,
a “manifestacdo do Espirito Santo”, que, além da glossolalia (falar em “linguas estranhas”),
produz nos fiéis que “recebem o agir do Espirito Santo ” uma movimentacao convulsionada do
corpo, as vezes em giros e rodopios sequenciais e intensos, com o sacudir de cabeca e palmas
fortes. Durante os cultos, percebi que quando um fiel comecava a “cair no espirito”, outros
eram inspirados a participar desse éxtase espiritual. Quanto mais intensos e recorrentes eram
esses episadios, mais presente estava na fala dos fiéis ao final da reunido que o “culto tinha
sido uma bencao e cheio da presenca de Deus”. A agéncia do Espirito Santo define quem é um
“crente ungido” e quem ndo €. O crente ungido é aquele que manifesta “os dons do Espirito
Santo ”, em especial, esses que envolvem uma performance corporal e sonora. Segundo Junior
(2015), a performance ritual de alguns pentecostalismos “reivindicam legitimidade da acéo
divina as mais variadas expressoes gestuais dos fi¢is que, num ‘ballet espiritual’, conferem uma
dindmica particular ao culto, narrando, em seus proprios corpos, a experiéncia do sagrado”
(JUNIOR, 2016, p. 100).

Em um dos cultos, nessa época, Mel ainda estava proibida de entrar na igreja. Eu fui
surpreendido quando um dos fiéis, “usado pelo Espirito Santo ”, foi até a mim e comecou a orar
com sua mao sobre minha cabeca e impulsionando meu corpo para tras. Assim que comegou a
orar e a “falar em linguas ”, direcionando sua acdo para mim, outras pessoas chegaram a minha
volta e fizeram um tipo de cerco caso eu caisse ou manifestasse, na percepcao deles, algum tipo
de espirito maligno. Na ocasido, eu ja havia frequentado pelo menos trés cultos de maneira
esparsa. O homem que orava por mim o fazia em gritos e com gestos intensos, quase que
agressivos; entre outras coisas, pediu a Deus que me livrasse de toda maldicdo e libertasse a
minha vida das influéncias de Satanas, pois havia um grande propoésito de Deus na minha vida.
As pessoas que estavam em volta seguiam com a mesma intensidade dele, batendo os pés no

chéo e gritando palavras de ordem como “Sai em nome de Jesus! ” Ao final da ora¢do, o homem
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me perguntou se ndo desejava “entregar a minha vida para Jesus”, pois ele teria “uma obra
na minha vida”. Eu apenas respondi que ainda ndo estava preparado. Na saida do culto,
ninguém me interpelou; apenas aquele fiel que iniciou a oragdo sobre mim disse: “Amado, Deus
tem uma obra na sua vida”. Assim como o meu comportamento corporal “afeminado” foi
facilitador na minha aproximacdo com as interlocutoras deste trabalho, acredito que ele também
tenha me “denunciado” em algumas ocasifes como uma pessoa que necessitaria da libertagéo
divina.

Sobre a agéncia do “Espirito Santo ”, € interessante pontuar que os critérios sobre sua
acdo na vida das pessoas presentes a um culto séo variaveis. “Deus usa quem ele quer e na hora
que ele quer”. Esta € uma maxima muito utilizada entre os pentecostais, por isso, € possivel
gue um recém-convertido “ex-traficante”, por exemplo, tenha uma performance extatica

i3

entendida como uma acdo do “Espirito Santo”, a0 mesmo tempo que alguém com mais
experiéncia na igreja - que de certa forma demonstre algum comportamento de ordem moral
questionavel - pode ter sua performance questionada, inclusive podendo ser entendida como
sendo movida por um agir do maligno. E na interacdo no cotidiano da comunidade que as
performances sdo legitimidas ou questionadas, mas sempre havera a necessidade de o corpo
extatico ser cisheteronormativo para que essas performances rituais sejam consideradas
advindas do “Espirito Santo” e ndo de “Satanas”.

S6 os “vasos ungidos” - aquelas pessoas reconhecidas pela comunidade como
autoridades espirituais - que ao longo do culto se destacam nessa performance ritual . Sdo elas
que “guiadas pelo Espirito Santo” vao até os fieis na plateia para fazer oragdes. Geralmente,
essas pessoas compdem alguma fungdo do quadro hierarquico da igreja. Durantes as oracGes
feitas pelos “vasos ungidos”, € comum que as pessoas que estdo recebendo a oragao caiam para
trés, sendo segurada por aqueles que estdo em volta assessorando na oragdo. Esse cair para tras
pode significar desde um tipo de confirmacéo de que a pessoa recebeu o agir do Espirito Santo
na vida dela a libertacdo de espiritos malignos. Como enfatizado, as performances rituais entre
0S pentencotais estao interligadas com as relagdes e as dinamicas comunitarias da igreja.

Dias depois, ao me encontrar com Mel, comentei 0 que tinha ocorrido e ela, sem
demonstrar grandes surpresas, disse: “Eles costumam orar por aqueles que demonstram algum
tipo de comportamento afeminado. Outras pessoas LGBT ja foram aos cultos e também tiverem
essas oragdes sobre elas. Eu conhecia uma trans que chegou a me dizer, depois do culto, que
ndo sabia como eu aguentava ficar sendo exposta daquele jeito”.

Semelhante ao que aconteceu comigo, Mel, por diversas vezes, relatou que era

recorrente esse tipo investida sobre ela, antes de ser proibida de entrar na igreja. Foram varias
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as oragOes para expulsar os espiritos malignos de seu corpo. Em algumas situacoes, ela foi
praticamente empurrada para que caisse para trds, como forma de evidenciar que estava
possuida. Em todas as vezes que isso ocorria, ela recorda que pediam para que o “espirito da
pombagira saisse do meu corpo”. Sdo diversos 0s episodios em que Mel vivencia
constrangimentos nos cultos. Mesmo depois de seu retorno para a igreja na segunda metade de
2018, garantido por deciséo judicial, ndo demorou muito para que as investidas contra ela

retornassem. Abaixo, transcrevo os relatos de alguns desses episodios:

Uma certa missionaria estava pregando em cima do pulpito durante a festividade
dos jovens da igreja. Ela me viu de vestido e, se dizendo usada por Deus, mas Deus
ndo envergonha ninguém na casa dele. Esta escrito nas sagradas escrituras que Deus
ndo envergonha ninguém na casa dele, que todos séo filhos dele. Naquele momento,
ela aponta para mim e manda os rapazes me levarem la na frente e fala assim:
“Traga esse rapaz aqui, o de verde [eu estava de vestido verde]”. Esse rapaz era eu.
O homem, o vardo de quem ela estava falando ali o tempo todo para levar 14 na
frente era eu. Ela disse que Deus a tinha mandado orar para mim. E eu ndo entendi;
ainda ndo tinha caido a ficha. Eu, de vestido longo, toda arrumada de forma
feminina e, mesmo assim, ela teve a coragem de falar “rapaz”, “vardo”, “esse
homem ali de verde”!? Os jovens que trabalham na igreja ndo tiveram coragem de
me pegar pela méo e me levar la na frente. Entdo veio outra irmd, que segurou no
meu brago e saiu me puxando até a frente do altar. Quando cheguei Ia, comecou a
sessdo de descarrego para expulsar o espirito do homossexualismo, ou deménio;
como se tivesse exorcizando o deménio. E como ela viu que ndo cai no cho - pois
0 intuito era o de me ver cair no chdo para expulsar o deménio -, entdo pedi para
gue parassem, porque estavam me empurrando com a mao, colocando a méo sobre
minha cabeca, de forma que a gente acaba bambeando e até cai. Dai eu falei: “Sem
empurrar. S6 orem!” Mas como a missionaria nao teve éxito, ja que o demonio nao
se manifestou - pois ela achava que o demdnio ia se manifestar em mim -, ela parou
de orar e eu voltei para o meu lugar. Depois disso, teve outro culto em que um dos
pastores em cima do pulpito saiu no embalo de quem tivesse dado uma leve corrida.
Saiu de forma apressada como se fosse iniciar uma corrida dentro da igreja. Subiu
sobre uma cadeira, depois pulou em cima de outra e chegou até a mim. Ele veio
direto com a méo sobre a minha cabeca, na frente de todo mundo. E para néo dizer

que eu estou mentindo, foi tudo filmado. Isso € bom para que as pessoas saibam o
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quanto eles séo piores do que nos e o porqué de as pessoas nao irem a igreja sendo
homossexuais. Por qué? Falta de amor desses pastores que querem julgar. Se néo
existe ninguém que perfeito, todo mundo é pecador. Por que tem que me humilhar?
Entdo, ele colocou sua mao sobre a minha cabeca repreendendo o deménio. Quando
ele viu que néo aconteceu nada, pulou de novo por cima das cadeiras e deu um salto
como se fosse um macaco. Algo de deixar todo mundo de boca aberta. Apds esse
dia, veio outro episddio. Estava acontecendo um culto numa quinta-feira quando as
pessoas drogadas que sdo internas da casa de recuperacdo da igreja vieram ao
templo. Naquele dia, uma pastora, esposa do pastor presidente, saiu de cima do
pulpito, veio até a mim, bateu a mdo no meu ombro e disse: “Deus quer te libertar.
Voceé precisa de libertagio”. Eu ndo aguentei e, com educagio, falei para ela “E ele
que quer te libertar também!”. Entao, vocé vai vendo que, além disso, as mensagens
que o proprio pastor presidente “joga” de cima do pulpito como indireta para mim:
Deus ndo deu ordem para o homem usar vestido que o0 homem tem que usar calga
gue o0 homem tem que decidir usar roupa de homem, ndo roupa de mulher. O pastor
ndo fala diretamente meu nome, mas joga indiretas, as quais todo mundo sabe que
é pelo fato de eu ser transexual, LGBT. Ou seja, ele procura sempre me atingir,
continua a mesma coisa. Eu lido com isso no sentido de me calar e de dar gléria a
Deus do mesmo jeito, porque estou dentro da igreja. Se eles tivessem esse poder
sobrenatural de oracdo, de expulsar demonios e de curar, teriam conseguido me
fazer parar. Nao! Deus abriu a porta e me botou 14 dentro, e eles estdo tendo que me
suportar na marra, porque a lei obriga. Se ndo fosse a Constituigdo, primeiramente
Deus - pois foi ele que usou o juiz -, eu ndo poderia entrar na igreja. Entéo, eu estou
suportando, porque Deus tem me dado forcas e, automaticamente, eles estdo sendo
envergonhados, ja que estdo usando o pulpito para humilhar. A biblia diz que Deus
ndo humilha ninguém na casa dele; logo, eles é que estdo sendo envergonhados,

porgue estdo sendo assistidos também.

Em 2015, o estopim para o episddio de expulsédo e posterior proibicéo da entrada de Mel
na igreja foi o momento em que ela manifestou o Espirito Santo e comecou a falar em linguas.
De acordo com a literatura especializada (CAMPOS JUNIOR, 1995; FRESTON, 1994;
MAFRA, 2001), a glossolalia é compreendida como a manifestacdo explicita do “batismo com
0 Espirito Santo”. Mauricio Ricci (2007), em trabalho de campo realizado numa igreja

Assembleia de Deus localizada na periferia de Sdo Carlos (SP), percebeu que o “dom de
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linguas” tem uma importancia central na teologia pentecostal, pois se apresenta como uma
evidéncia irrefutavel do “batismo no Espirito Santo”. E um dom que se apresenta durante o
culto e se desenvolve na instituicao e, por isso, Ricci diz se tratar de um dom institucional e
ritualistico. Ricci, a partir de seu campo e de bibliografia sobre o tema, aponta para as
performances corporais que os fiéis produzem ao “falar em linguas”. Eles, ao manifestarem
esse dom, podem: cair ou deitar-se no chdo; pular, rolar e dar cambalhotas; chorar, rir; podem
sentir grande emocdo, alegria, exultacdo e transbordamento. O autor ainda sublinha a
possibilidade de oscilar entre aprisionamento e extravasamento dos sentidos. O aprisionamento
dos sentidos acontece quando os fiéis respondem em balbucio o éxtase da manifestacdo desse
dom. Ndo ¢é intensdo aqui fazer uma extensa andlise sobre os significados que o dom de linguas
tem no contexto pentecostal, porém, é relevante pontuar que para falar em linguas é necessario
possuir um corpo especifico.

Ricci (2007) mostra que, semelhante ao que ocorre nos candomblés, entre os
pentecostais também existe um controle institucional do corpo do glossolalo, pois se por um
lado a instituicdo estimula a busca desses estados de consciéncia, pela possibilidade do dialogo
com o sobrenatural, por outro ela regula e orienta as a¢des dos fiéis evidenciando quais séo 0s
limites dessa experiéncia. Sendo assim, a manifestacao desse dom se da em um corpo que deve
ser santificado, separado, por meio de praticas como jejuns, regulamentacdo da atividade
sexual, indumentaria que iniba uma possivel sensualidade, ou seja, uma construgcdo do corpo
para a manifestacdo e legitimacdo do corpo glossolalico. Ricci mostra que o uso sagrado do
corpo é evidente nas representacdes pentecostais. Um ponto que ndo é abordado por Ricci, mas
que ja enfatizamos em diversos momentos neste trabalho, é o fato de que, no contexto
evangélico, esse corpo é cisheteronormativo.

Nesse sentido, como ja& mostrou Maranhdo Filho (2014, 2016), o corpo trans €
compreendido como morada de entidades malignas no discurso evangélico hegeménico,
sobretudo o pentecostal. Em seu trabalho de campo em um ministério de cura e libertacdo de
transexuais e travestis, Maranhao Filho escutou de um missionario que, ao deformar o corpo, a
pessoa trans também deforma a sua alma; por isso, ela ndo poderia ser salva com um corpo
deformado. Nas palavras do autor, “ser possuida/o por tais entidades significa ter (d)efeitos no
corpo e n’alma — que séo reflexos um do outro. Deus cria um bindmio corpo/alma, o Diabo
deforma, mas a igreja esta la para auxiliar nas obras de reforma — corrigir a alteracdo corporal
que reverbera no espirito” (MARANHAO FILHO, 2014, p. 596).

A pessoa trans nesse contexto religioso, como acentuou Maranhdo Filho (2016), é vista

como uma abominacgdo e abandonada por Deus, sendo acolhida pelo deménio e seu corpo
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percebido como morada de espiritos malignos. Ela é vista ou como consagrada ao capeta, ou
como filha dele, ou como sendo o proprio capeta. Esse autor vai dizer que:

O corpo trans, assim, é aquele a que se tem desconfianca, pois, originalmente moldado
por Deus, foi deformado (o que afetaria n’alma), cabendo a Igreja auxiliar nas obras
de reforma, que esta na transformacao/desconversao do corpo: a pessoa travesti que
se torna novamente homem restaura identidade de corpo e alma e pode ser melhor
aceita no porvir. Nessas concepcdes, é tudo uma questdo de corrigir o caminho. Ou
melhor, de conduzir a pessoa trans a Jesus, o Caminho Encarnado (MARANHAO
FILHO, 2016, p 205).

Quando Mel comegou a “falar em linguas” durante o culto e a produzir movimentos
com o corpo tipicos de quem esta vivendo a dimensdo extatica do “batismo com o Espirito
Santo”, os fiéis da igreja entenderam que tal situacdo era, ao contario, uma manifestacédo
maligna, e ndo divina. Isso porque uma pessoa trans ndo poderia, em hipdtese alguma, expressar
algo entendido como divino, ja que o seu corpo deveria estar adequado a cisnormatividade para
tal manifestacdo. O corpo de Mel era percebido como deformado pelas influéncias malignas e,
portanto, incapaz de receber o “batismo com o Espirito Santo”. Mel estava, para os fiéis da
igreja, recebendo uma manifestacdo demoniaca. Ao verem a performance extatica de Mel, o
pastor convocou todos que estavam no culto a orar para “expulsar o demonio” que estava no
corpo dela. Depois de um longo periodo de oracdo e tentativas frustradas, ela continuou
“falando em linguas” e, mesmo sendo forcada para tras, ndo caiu ndo chdo, 0 que, para essa
performance ritual naquele contexto, significaria que Mel caiu por estar possuida por algo
maligno. Ao perceberem que Mel insistia em sua performance extatica - o que foi entendido
como uma afronta de “Satands”-, 0 pastor ordenou aos didconos que a tirassem da igreja.
Pegaram-na em sua cadeira e a tiraram do templo a forca, derrubando-a, e seguiram, mesmo
assim, arrastando-a até a porta. Além da violéncia psicoldgica, Mel sofreu violéncia fisica; seu
pé ficou machucado e ela sofreu escoriac@es e luxacao no joelho. Abaixo, transcrevo um trecho
em gue ela relatou o episddio de sua expulsdo, fato que foi referenciado na reportagem citada

inicialmente.

Eles acham que pessoas LGBT sdo do capeta; que todo LGBT € assim porque €
possuido. Entdo, quando recebi o Espirito Santo, ele [0 pastor] ndo entendeu e
chamou os membros, 0s ministros, os pastores, 0s obreiros, 0s diaconos e 0s
presbiteros para que orassem com imposi¢do de maos sobre mim e expulsassem o
demonio, ou 0 que o pastor pensava que era um demonio. Como tentaram e ndo saia

nada, ele pediu para a igreja ficar de pé, para que todos orassem com imposic¢ao de
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méos a fim de expulsar o deménio do meu corpo, mas ndo conseguiram. O pastor
ficou com muita raiva e falou: “P0e para fora! Pde para fora!”. Mandou o0s
segurancas, o0s didconos (que eu chamo de seguranca) e 0s obreiros para me botar
para fora. Vieram me pegar na marra, nos bracos. Nesse momento, minha perna
ficou presa a cadeira e eu cai, porque me puxaram de qualquer jeito. Quando eu cai,
eles sairam me arrastando. Ao me arrastarem, meu pé esfolou, a pele se soltou e
chegou a sair sangue; pingou 0 meu sangue na igreja. Também deu luxacdo e
escoriacao no meu joelho. E eles, mesmo assim, vendo que eu tinha caido quando

me puxaram, continuaram me arrastando para fora da igreja.

Fotografia 1: Mel protestando

Fonte: arquivo do autor

Em seguida a esse episddio de violéncia, ela fez um boletim de ocorréncia e entrou com
um processo contra a igreja. Mel até participou de alguns cultos depois da expulséo, porém,
guando o processo chegou ao conhecimento do pastor presidente da igreja, ela foi proibida de
assistir aos cultos. Foi nesse momento que ela comecgou o seu ativismo silencioso e solitario em
frente a Assembleia de Deus durante os dias e horéarios de culto. A mulher que havia sido a sua
anfitrid na igreja foi conivente com o ocorrido, pois também supds que, ao ingressar na igreja,
Mel aceitaria a cura e passariaase -~ identificar como
homem. A seguir estdo algumas Ve imagens que retratam o

ativismo  religioso de Mel, praticado durante

aproximadamente trés anos em frente a igreja da qual foi

expulsa.

Fotografia 2 — Cartaz de protesto
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Fonte: Arquivo do autor

Fonte: Arquivo do autor

Fotografia 4 — Mel protestando
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Fonte: Arquivo do autor

A partir do momento em que os conflitos com Mel se iniciaram, o pastor orientou as
mulheres da igreja a ndo irem ao seu saldo de beleza. Além disso, como ja anunciado na
reportagem citada, Mel relatou episddios durante os cultos em que a sua morte foi desejada.
Certa vez, chegou a ouvir a seguinte frase: “Ou Deus te mata ou te transforma! ”. Havia um
forte movimento da igreja, sobretudo depois do processo judicial movido por Mel, de tentar
silencia-la e paralisar suas a¢Ges de protesto. Certa vez, ela disse: “Como eles viram que Deus
ndo ouviu a oracgdo deles para me matar, expulsaram-me da igreja e fecharam a porta para eu
nao entrar”.

As narrativas e reflexdes de Mel apontam para uma apropriacdo de Deus que se da para
além das intepretacdes biblicas hegeménicas. Ela recorrentemente dizia: “Deus esta na minha
vida”. Se por um lado vemos uma intensa mobilizacdo da igreja para recusar a presenca de
Deus em suas experiéncias, por outro lado, Mel elabora e reelabora explicacfes teoldgicas para
se apropriar da ideia do divino em sua trajetoria. Nesse sentido, Adilson Schultz (2005) nos
diz que a presenca de Deus ndo pode ser compreendida como propriedade das pessoas que vao
aos cultos e aos ritos religiosos, pois ela pertence a cultura brasileira. Nem de uma religido,
segundo o autor, a presenca de Deus é propriedade, devido a sua poténcia e por ser um dado
indelével - ndo apenas religioso - do imaginario cultural brasileiro. Para Schutz, “presenca de

Deus ndo ¢ apenas uma experiéncia religiosa, mas uma experiéncia de vida” (2005, p. 148).
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Ao se apropriar da nocdo da presenca de Deus, Mel legitima, ao menos para si, a
principio, a experiéncia transgénera como possivel na cena religiosa na qual estava inserida.
Desde 0s nossos primeiros contatos, ela se mostrou convicta de que suas experiéncias de fé e
de género eram legitimas e aceitas por Deus; ela ndo colocou sua identidade de género como
impeditivo para sua vida religiosa. Mel disse que estaria em pecado se obedecesse as regras
impostas pelo pastor e vivesse de uma forma mentirosa, passando-se por alguém que nunca foi.
E num constante dialogo e negociacdo que ela tanto se apresenta como se insere entre 0s
evangélicos convencionais. Ao mesmo tempo em que reafirma passagens biblicas tal qual estdo
escritas - por exemplo, a mulher como sendo a culpada pela expulsdo do paraiso -, Mel coloca
em perspectiva outras, sobretudo aquelas que geralmente sdo usadas para recusar a sua
identidade de género. Ela argumentou, em diversos momentos, que a biblia foi escrita em uma
época e que seus conceitos deveriam se atualizar com o mundo, pois, dessa forma, haveria
menos preconceito.

Ivone de Gebara, te6loga feminista da libertacdo, ao ser questionada se abandonaria ou
ndo o seu posto de freira na igreja Catdlica, respondeu que ndo, pois se assim o fizesse se
desconectaria das mulheres que mais sofrem. Gebara (2012) aduz que as feministas nédo
abarcaram suficientemente as cadeias religiosas dos meios populares, pois essas cadeias se
apresentam de maneira paradoxal; a um sé tempo, consolam e oprimem as mulheres. Para a
tedloga, ndo é possivel ser feminista e ignorar o pertencimento religioso das mulheres, tendo
em vista a importancia da religido na constituicdo das sociedades latino-americanas. Sobre o
pertencimento religioso das mulheres, Gebara reflete que “se elas ndo sdo catdlicas, sdo da
Assembleia de Deus ou da Igreja Universal, ou do candomblé ou do espiritismo. E em cada um
destes lugares ha uma dominagao dos corpos femininos™ (2012, sp).

De maneira semelhante a Gebara (guardadas as proporc¢des de alcance de suas atuagdes
religiosas e ativismo), Mel tem se recusado a sair do contexto convencional das igrejas
evanggélicas, e, ao se colocar em embate com o discurso que sustenta esse segmento religioso,
ndo o faz apenas para atender uma necessidade individual. Ela instrumentaliza suas a¢des a
partir de uma demanda coletiva; seu ativismo € em prol de toda a comunidade LGBT, que tem
sido, ao longo do tempo - especialmente no contexto evangélico - marginalizada e demonizada.
Mel resiste a dominacdo do seu corpo e, quando faz isso, rompe com fronteiras importantes.
Fronteiras essas que, segundo Butler (2003), surgem de forma invisivel até 0 momento em que
hd o seu rompimento. Quando inseridas em alguns grupos e espagos, principalmente 0s
religiosos, as pessoas que rompem essas fronteiras sentem a interdicdo em seus corpos e

subjetividades. A partir de sua insisténcia em se manter presente numa comunidade religiosa
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que a rejeita, Mel acredita estar contribuindo para que as pessoas, 0s outros fiéis da igreja,
mudem suas concepcOes e convicgOes a respeito das experiéncias religiosas do LGBT — “Eu
luto ndo s6 por mim, meu ativismo ndo € s6 por mim, mas para que todas as pessoas LGBT
tenham o direito de frequentar qualquer igreja”.

Podemos entender que Mel atua para que ndo haja o apagamento das identidades trans
em espacos religiosos cristdos. Situacdo semelhante foi estudada em trabalho realizado por Dias
e Colling (2018) com pessoas trans em terreiros de Candomblé em Salvador, Bahia. Entre outras
questdes, 0s autores evidenciaram como, nesses espacos religiosos, existe uma invisibilizacdo
de mulheres trans e como elas desenvolvem estratégias para continuar praticando a religido
afro-brasileira e ter suas identidades respeitadas. Segundo Dias e Colling, a pouca presenca de
pessoas trans nos cultos publicos do Candomblé “reflete o projeto silencioso e bem orquestrado
de apagamento dessas identidades” (2018, p. 108). Ao longo da pesquisa, 0s autores perceberam
que as interlocutoras tendiam a pensar que suas comunidades religiosas (terreiros) eram mais
“inclusivas” do que as outras. Outra estratégia usada para sair do campo da invisibilidade era a
de galgar postos hierarquicos de maior representatividade no Candomblé, mesmo que, para isso,
inicialmente, tenham que negociar a sua identidade de género, como fez uma das interlocutoras.
Tal negociacdo, segundo os autores, apresentou-se como uma maneira de potencializar a
desconstrucéo do preconceito contra as pessoas trans, por meio de micropoliticas tanto no seu
cotidiano religioso quanto fora dele.

Para buscar ser reconhecida na norma, Mel tem procurado maneiras de se opor a esse
projeto silencioso de apagamento das identidades trans na cena religiosa em que esta inserida.
Desse modo, ela apresenta a possibilidade de um Deus Queer, como defendido por Althaus-
Reid (2005), que desafia as representacfes univocas e desintegra modelos hegemonicos da
representacdo de Deus. Ao resistir para existir na norma, Mel descontréi o hegemdnico e
apresenta a possibilidade do particular, do que é fragmentado e que da sentido as suas vivéncias
e experiéncias de fé.

Diferentemente de Mary, Mel tinha conhecimento da existéncia de igrejas inclusivas,
porém, recusava-se sair da Assembleia de Deus. Sua resisténcia se revela a partir de uma
dimensao politico-religiosa. Certa vez, perguntei o porqué de ndo procurar outra igreja, por

exemplo, uma igreja inclusiva. E ela me respondeu:

Entdo, te faco uma pergunta: Por que criaram a igreja inclusiva? Porque as outras
sdo excludentes, excluem as pessoas. Eu criei dentro de mim uma fé muito grande

no Criador, em Deus, em Jeova. Jesus disse assim: “Eis que eu coloco uma porta
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cansados e sobrecarregados e eu vos aliviarei”. Se Jesus disse isso, eu pego aquele
manual d’Ele, que ¢ a Biblia, entro na igreja e de la ndo saio, so se [...] me tirarem
arrastada, como aconteceu. Entdo, eu ndo vou para uma igreja inclusiva; e ndo é
porque eu tenho nada contra, ndo mesmo. E porque eu me sinto igual, em posicéo
de igualdade. Eu ndo entendo que a igreja protestante deva agir dessa forma nos
colocando como segregacdo, porque queira ou ndo, € verdade; podem até me
criticar. E uma segregacdo. E por que se criou essa segregacdo? Porque faltou
disposicdo, empoderamento, garra e coragem para pessoas que, como eu, deveria
de ter feito, de ter dito assim: “N&o vou aceitar ter que fazer uma igreja inclusiva”.
Isso é segregacéo, para ser palco para as pessoas rirem. “Olha 14 0s gays!”. E o que
eles vao falar: “Olha 14, os homossexuais. Criaram uma igreja!”. Mas por qué?
Porque eles séo rejeitados. Comigo ndo tem essa ndo. Direito é direito. O direito da
Constituicdo é assegurado. Se eu tenho o direito ao culto, é direito ao culto. A partir
do momento que eu entro 14 com respeito, com educacdo e saio, eles tém que me
respeitar. Isso ndo € um favor que eles estdo fazendo a mim ou ao publico LGBT,
mas uma obrigacdo. Primeiramente, é por Deus, porque ele ndo faz acepcao de
pessoa e fala muito sobre o amor. Segundo, porque existe a Constituicdo, e se ela
existe, tem que valer o direito. Cada um tem que se por em seu lugar e saber que
temos, acima de nés, Deus e a Constituicdo. [...] Até de uma certa forma o juiz,
guando tive audiéncia com o pastor sobre a agressao que sofri na igreja, perguntou-
me com suas palavras. Disse a ele que eu ndo concordo com segregacao, a qual foi
feito com os negros. Foi bom Nova Orleans? Terra dos negros, estado dos negros
nos Estados Unidos. Segregacdo... Vocé vé a Africa, sozinha. Eu acredito na
inclusdo de verdade. Ndo concordo com a segregacdo. O Brasil teve a época da
escraviddo e os negros ndo podiam entrar na igreja. Eles ndo podiam entrar em
igreja Catolica, evangélica; por isso, cresceu o espiritismo, a umbanda, a
qguimbanda. Isso porque os negros ndo podiam frequentar igreja evangélica; eles
tiveram que criar uma forma de cultuar aquilo que eles tém como Deus. E 0 que
falei naguele momento para o juiz, e € 0 que vocé me perguntou, foi que eu nao
concordo com aqueles que estdo l& na frente sendo guiados pelo manual de amor de
Cristo, que é a biblia sagrada. Usar a biblia para guerrear, matar, excluir, segregar
e para oprimir. Quem é, entdo, que estd com o manual de Cristo? O que é a palavra

‘amor’? Serd que ndo somos nos, os LGBTs, que estamos seguindo a Cristo?
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Procurando o amor, tentando amar? Eles que deveriam dar o exemplo. N&o era para
eu estar lutando para entrar na igreja, mas sim eles € que deveriam vir ao meu saldo.
“Ei, Mel, viemos aqui te convidar, vamos para a igreja”, ou seja, fazendo como esta
escrito: “Alegrei-me quando me disseram: vamos juntos para a casa do Senhor”.
Mas néo, eles fazem diferente. Eles expulsam a pessoa LGBT. Se querem nos
expulsar, entdo esse Cristo deles é falso, ndo é o verdadeiro. Jesus ndo disse que
haveria falsos cristos? Ai eles usam a frase “Familia: um plano de Deus”, e 0s
homossexuais estdo destruindo a familia. Mas quem esta matando as mulheres? S&o
0s homossexuais? N&o! E o homem, hétero, que esta matando as mulheres. Quem
estd praticando tanta pedofilia, estuprando menores, criancas de dois, cinco, dez
anos? Quem é? E o hétero! Quem esta enchendo as cadeias? E o hétero. Quem esta
na midia s6 com criminalidade crescendo a cada dia? E o homossexual? N&o! E o
hétero! Qual imagem eles querem colocar para nés, LGBT? A imagem de que eles
sdo a criacdo de Deus e os LGBT ndo sdo. Nds também somos criacdo de Deus,
mas existe uma diferenca muito grande. Quem muito mata, pratica crimes e
atrocidades - como aquele pastor evangélico, que estuprou e matou os dois filhos -
é pastor, protestante, evangélico. Foi um pastor®® e ndo uma trans. Padres
estuprando... Nao é homossexual que estd matando e estuprando. Entdo nés é que
temos que ser atingidos, como eles querem atingir com sentimento de 6dio? S6
gueremos 0s nossos direitos assegurados. Eu tenho me mantido firme, porque para
mim essa € uma missdo que Deus me deu, que é a de mostrar para esse povo que
nés ndo somos do demdnio e que também podemos ter Deus em nossas vidas. Nao
estamos em pecado por sermos LGBT. Até mesmo porque, biblicamente, até que se
prove o contrario, tudo é pecado; porém, Deus é infinito em amor e misericérdia,
porque sabe que so ele é perfeito e que todos nos aqui na terra somos imperfeitos,
pecadores, animais racionais que, a medida que os séculos foram se passando,
evoluiram. Entéo, eu estou dentro de uma cadeia evolutiva e me sinto dentro de
uma igreja protestante, protestando, fazendo ativismo. Sou uma ativista pela vida.
Eu resisto por mim, pelas outras pessoas LGBT, independentemente de ser trans ou

travesti, porque a casa é de Deus. Como falei para o juiz: "Eu até pararia de ir a

89 Mel, aqui, faz referéncia a um crime que abalou a sociedade capixaba em 2018. Um pastor, de uma denominagdo
independente de caracteristica neopentecostal, numa cidade no norte do Espirito Santo, estuprou seu enteado de
seis anos e seu filho, de trés anos. Depois do estupro, o pastor simulou um incéndio em sua casa carbonizando
as duas criangas.
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igreja, mas ele teria que me dizer uma coisa: De quem é a igreja? E do pastor ou é
de Deus? Qual nome estd I& escrito: Assembleia do pastor fulano de tal ou
Assembleia de Deus?”. Se é de Deus, entdo Deus é o dono; e se Deus € o dono, ele
é paz; se a casa é dele, ele ndo manda ninguém ir embora. Por isso, eu tenho que
ficar 1a! S6 quero ter o direito de seguir a Cristo na igreja onde eu me sinto

identificada.

Mel, em sua trajetdria religiosa, parece produzir uma religiosidade queer, pois a partir da
busca pelo direito de professar a sua fé, ela questiona padrdes hegemonicos no que se refere as
identidades de género. As experiéncias de Mel evidenciam, de acordo com Ortufio (2016), as
diferentes formas com que as mulheres - sejam elas empobrecidas, racializadas ou dissidentes
sexuais e de género - tém encontrado para construir suas religiosidades. Segundo a autora,
“além das intervencgdes das alas progressistas das igrejas, as religiosidades populares tém tido
um papel importante na decomposi¢do dos parametros ortodoxos de género e sexualidade”
(ORTUNO, 2016, p. 282).

Diversas vezes, fiquei por longos periodos ouvindo Mel passear por trechos da biblia,
confrontando-os e articulando-os com suas experiéncias religiosas. Seu esfor¢o, que, por sinal
era muito sofisticado, era sempre no sentido de legitimar e ampliar as possibilidades das
experiéncias cristds, sobretudo em relacdo as pessoas LGBT. Ela queria legitimar sua
experiéncia, mas, para isso, sabia que seria necessario uma mudanca de mentalidade de todo o
segmento cristdo. Seu esforco em permanecer numa igreja na qual era visivelmente indesejada
ganha sentido de “chamado de Deus ”. Confrontar o cristianismo hegemonico, na sua versao
evangélica pentecostal, era uma missdo dada por Deus a Mel. E por acreditar ter recebido essa
ordem divina, ela resistia, apesar das agressdes, das humilhacdes e do desprezo vivenciado na
comunidade religiosa em que estava inserida.

Em sua trajetoria, Mel revela uma politica religiosa da vida cotidiana que transforma uma
experiéncia que poderia ser entendida como pessoal numa experiéncia criativa de resiténcia ao
poder que busca controlar os corpos e as subjetividades das pessoas. Ela marca sua presenca
transgressora ndo apenas como uma afronta, mas como um ato politico que tem como funcéo
principal transformar a mentalidade de um grupo sobre as pessoas LGBT. Se a igreja é de Deus
e foi ele quem a fez trans, entdo sua presenca ndo so € legitima nesse espaco religioso como
também sua experiéncia é divina. Ser trans é divino. E isso que Mel, em outras palavras, tem

buscado dizer aos religiosos de sua comunidade religiosa.
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As articulacdes e reflexdes de Mel se aproximam ao que Elda Eggert (2003) denominou
de teologia das margens. Ao refletir sobre educagéo popular, feminismo e teologia a partir do
didlogo com as narrativas de historias de vida de mulheres pomeranas, Eggert apresenta
caminhos para se pensar outras maneiras de producdo de conhecimento. A autora chama de
teologia das margens as reflexdes que emergem dessas narrativas. E uma teologia informal que
surge da necessidade e das inquietagBes em relagdo a uma teologia possivel. E dessa forma que
sugiro pensar as reflexdes de Mel a respeito das experiéncias no contexto do cristianismo
hegeménico. Ela tem, a seu modo, elaborado uma teologia das margens, uma teologia possivel,

na qual ela esta sendo inserida.

5.4 “FOI DEUS QUEM ME FEZ ASSIM”

Para Mel, ser uma mulher trans é “transitar de um sexo para 0 mesmo sexo que a mente,
0 coracao e o espirito pertencem” e afirma que Deus € o responsavel por esse processo, ja que
foi ele quem a criou trans - “Antes de nascer, ele ja sabia quem eu seria e deixou que tudo
acontecesse. A responsabilidade é dele, ndo é minha e nem de cura gay nenhuma. Se tem
alguém que pode curar é Deus. Se ele ndo cura é porque nao quer curar”. Como ja dito, Mel
ndo percebe como problema ou um impeditivo atrelar a sua identidade de género a religiosidade
evangélica e, principalmente, defende que Deus também ndo acha que seja um impeditivo.
Como temos visto até aqui, sua resisténcia é para que pessoas trans sejam percebidas como
pessoas que também tém direito a fé cristd. A seguir, veremos como essa sua politica da vida
cotidiana por meio do ativismo e a resisténcia de Mel contribuem para uma ética e uma politica
da transgressao das normas religiosas.

Josefa Buendia (2015) reflete sobre a dimensdo ética e politica da transgressao das normas
religiosas por parte das mulheres catdlicas, para ela e por meio da transgressdo que essas
mulheres se constituem ou se reafirmam eticamente como sujeitos morais. J& a dimensao
politica acontece quando a transgressdo se apresenta como “o caminho para a mudanga do status
quo tanto na sociedade como nas institui¢des incluindo as religiosas” (BUENDIA, 2015, p.
115). Inspirado nas reflexdes de Buendia, sugiro também pensarmos a ades&o de mulheres trans
a igrejas evangélicas, especialmente as convencionais, como uma experiéncia que ocorre a
partir da l6gica da ética e da politica da transgressao.

Tomando como referéncia as experiéncias narradas por Mel, é possivel entendermos que,

ao violarem normas religiosas, sobretudo as relacionadas ao género e as sexualidades, as
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mulheres trans evangélicas estdo se constituindo como sujeitos morais. Ao desejarem habitar a
norma, elas revelam a face transgressora dessa experiéncia, pois a insergdo da experiéncia trans
conjugada a possibilidade do exercicio da fé e da crenca nao se da sem que néo haja o conflito
e a transgressdo de normas hegemonicas que sustentam o discurso cristdo convencional. O
cristianismo, como aponta Muchail (2006), investe na recusa de quem se é, numa dominacéo e
desprezo aos proprios desejos, numa intensa culpabilizacdo do prazer e na necessidade da

rendncia de si. Nesse sentido, Foucault ird se referir ao cristianismo:

Todas as técnicas cristds do exame, da confissdo, da direcdo da consciéncia e da
obediéncia tm um objetivo: levar o individuo a trabalhar a sua propria mortificacéo
neste mundo. A mortificacdo ndo é a morte, obviamente, mas uma enunciacgéo a si
mesmo neste mundo: uma espécie de morte cotidiana (FOUCAULT, 1994, p. 134).

As experiéncias transgéneras, como ja dito, apresentam-se como opostas a essas
prerrogativas do cristianismo, pois elas sdo o contrario da mortificacao de si e de uma possivel
renlincia, apresentam-se como expressdes identitarias dissidentes da norma. Ao desejarem
conjugar as identidades transgéneras ao cristianismo, as mulheres trans se apresentam como
sujeitos morais e pavimentam caminhos outrora impossiveis de serem concebidos. Tomando
emprestados alguns dos argumentos de Buendia, as interlocutoras deste trabalho evidenciam a
construgdo de argumentos “éticos e teologicos para denunciar as injusticas e incoeréncias das
instituigdes religiosas, a0 mesmo tempo que legitimam suas lutas e conquistas” (2015, p. 121).

Mahmood (2006) salientou que 0 movimento feminino das mesquitas ocupa um lugar
paradoxal no contexto das politicas feministas, pois, a um s6 tempo, rompe com os padroes
historicamente masculino-centrados das mesquitas e com a prépria pedagogia islamica, com
também desenvolve e prolifera formas de pietismo (tradicdo discursiva que olha para a
subordinacdo como uma vontade transcendente) que parecem incongruentes com as
transformacoes sociais em relacdo ao papel da mulher na sociedade egipcia p6s-colonial. Desse
modo, a habitacdo da norma ndo é necessariamente uma experiéncia de se conformar com as
normas, mas é, sobretudo, uma experiéncia de negociagdo com elas. Essas negociagdes
raramente se ddo sem transgressdes. No movimento pietista, as mulheres, ao ocuparem lugares
e posi¢es nas mesquitas historicamente reservadas aos homens, transgrediram normas, ao
mesmo tempo em que assim o faziam para que pudessem habitar outras. Por isso, nem sempre
a nocdo de transgressdo vird imbuida de sentido de um conflito explicito. Isto posto, sugiro

pensar transgressdo como uma das faces das experiéncias de se habitar as normas.
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Buendia (2015) evoca uma reflexdo sobre o significado da palavra transgressao que pode
ter um significado inofensivo como, por exemplo, passar de um lugar para o outro a partir da
superacdo de um obstaculo. Como também pode ganhar o sentido de infringir ou desobedecer
a uma ordem. Desse modo, a autora vai dizer que a transgressdo promovida por mulheres
inseridas em diferentes credos religiosos tem se constituido num caminho fundamental para que
essas se assumam como sujeitos éticos, pois “transgredir € visibilizar as praticas que desafiam
e contrariam as normas, assim como divulgar teorias e argumentos que as legitimam”
(BUENDIA, 2015, p. 124).

As experiéncias transgéneras se dao, como ja dito, a partir da transgressdo das normas de
género, assim, ao se inserirem num contexto religioso evangélico, mulheres trans evidenciam
ainda mais essa condi¢do transgressora de sua identidade. Tal fato nos evoca para um dos
principais questionamentos suscitados ao longo desta pesquisa: Por que essas mulheres querem
estar em contextos religiosos que ndo as aceitam? A reposta a esse questionamento é diversa,
todavia, como refletimos no capitulo anterior, a experiéncia da liberdade também pode se
apresentar ndo so da recusa das normas, mas também das multiplas formas em que as normas
sdo incorporadas (BUTLER, 2003; MAHMOQOD, 2006).

Segundo Buendia (2015), séo diversas as motivacdes que fazem com que mulheres
desobedecam a dogmas religiosos que limitam a sua liberdade. Se para algumas essa
desobediéncia é uma resposta consciente, pois evocam um respeito a si mesmas, ja que se
consideram sujeitos de suas acdes e recusam aceitar normas nas quais sejam ignoradas,
subjugadas ou excluidas, para outras mulheres, essa transgressdo se da pela necessidade de
sobrevivéncia, pois o cumprimento da norma, tal como estipulada, suporia sua morte real ou
simbdlica. Desse modo, a compreensdo que se propde é aquela que compreende que a
transgressao “também pode ser considerada o caminho para se buscar a coeréncia moral” (2015,
p. 128).

A seguir, transcrevo o trecho de um dialogo gravado em que Mel produz uma elaborada
reflexdo de teor teologico, na qual ela explica e insere a experiéncia trans como possivel e
aceitdvel. Em sua reflexdo, é perceptivel que, ao transgredir as normatiza¢fes impostas pela

igreja, Mel ndo o faz sem elaborar uma coeréncia moral para as suas experiéncias.

Eu entendo que toda a humanidade recebeu uma diversidade de pecado, e pecado
para mim é o erro; para mim, erro € uma enfermidade, uma doenca no ser humano,
seja ele quem for. [Ele] esta enfermo. E ainda que vamos para a presenga de Jesus

Cristo, continuamos enfermos. S6 no grande dia, quando arrebatar seus escolhidos



e levar para o paraiso, ele vai arrancar com o poder das enfermidades que herdamos
de Adédo e Eva por causa deles terem comido a fruta proibida. Deles. O meu
entendimento como pessoa trans é: a enfermidade que entrou no mundo, o pecado
feito por Adéo e Eva atingiu toda a raca humana. Nao foi s6 o publico LGBT; cada
um hoje carrega em si 0 pecado, por mais que viva a hipocrisia, dizendo que nédo é
mais pecador, o que € uma mentira. Todo mundo sabe que é mentira, farsa. Continua
pecando de outros tipos de pecado, e muitos deles escondidos praticam outros tipos.
Pode até parar com esse ou aquele [pecado], mas peca. Entédo, acredito que quando
minha mae me gerou, eu sendo uma crianca informe ainda na barriga, indefinido se
era homem ou mulher, como qualquer ser humano, ainda era um simples embrido
que ndo é homem nem mulher. Se a mente daquela crianca que esta sendo gerada
tiver que ser uma menina, mas pelo pecado de Adéo e Eva que danificou o corpo
humano ndo tiver forca para desenvolver o 6rgdo feminino né? E o 6rgdo masculino
na crianca desenvolveu. Ai ela vai ser uma menina trans porque é um espirito de
menina no corpo de um menino. Deus conferiu sabedoria ao ser humano para
consertar algumas imperfei¢cbes. Uma pessoa que nasce bissexual, ndo hermafrodita
- hermafrodita nasce com dois sexos, 0 de menino e o de menina -, mas Deus faz
tudo perfeito! Mas néo foi ele que fez isso acontecer, mas sim a imperfeicéo da raca
humana herdada de Adé&o e Eva que trouxe todos esses tipos de imperfei¢cdo na
carne. Assim como de uma crianca também gerada; mas, infelizmente, gerada com
duas cabecas. “Uma crianga gerada com duas cabegas?” Existem quantos ai que
nascem assim? Mas a culpa é de Deus? A culpa é do pecado! Nosso corpo foi
deteriorado, entdo alguma coisa vai acontecer. Quando uma crianga esta sendo
gerada e nasce com o coracdo fora do corpo, 0 médico olha para aquilo espantado:
“E agora, o que a gente vai fazer?”. Mas Deus deu sabedoria ao médico, que abre a
cavidade e penetra o coracdo para o lugar de novo. Se eu nascer uma menina no
espirito, na alma e no coracdo, 0 médico a que Deus deu sabedoria abre uma
cavidade no local vaginal e ali embute para dentro o pénis do menino que vem a ser
uma menina para haver conformidade do corpo e da mente. Para mim, tudo que
vocé vé hoje é fruto do pecado. Até mesmo os pastores e padres que estdo atacando
0s homossexuais ou atacando o pecado dos outros também sdo fruto da imperfeicao.
Por qué? Porque eles ainda ndo aprenderam a se evoluir. Espiritualmente, porque
Jesus ja nasceu evoluido; Jesus era perfeito, nasceu sem pecado, mas nds seres

humanos somos imperfeitos. Acho que tem pessoas que devem passar pelo crivo da

184



lei. Se ndo houver lei, igual Deus deu a lei do passado, as pessoas ndo evoluem,
pisam em vocé, te humilham, te matam, porque nédo tem lei, e hoje a modernidade
ja abriu mais um leque. O “ndo mataras” de Jesus, hoje, também serve para 0s
homossexuais; mas quantas mulheres estdo morrendo na méo de héteros? O Brasil
esta quase em primeiro lugar quanto ao assassinato de mulheres. E o hétero que esta
matando. E o que esses pastores estdo ensinando? Quantos filhos de pastores estéo
nas drogas e matando suas mulheres? Quantos filhos de missionarios tém matado?
Quantos foram os batizados, que estavam pregando, sairam da igreja e voltaram
para as coisas erradas do mundo? Estdo matando mulher, um matando o outro, se
drogando e vendendo droga. Tudo isso no alcoolismo. Mas é o LGBT que sempre
estd errado - ndo estou dizendo que o LGBT ¢ perfeito. Mas os heteros também
precisam evoluir; devem entender que todos nds somos imperfeitos, pecadores,
porque todos nds pecamos e erramos. Entdo, quando olho para o mundo religioso,
vejo que a igreja protestante nasceu catolica. Nao é verdade? Por que ela se tornou
protestante? Entdo, antes, ela era catdlica. Vocé viu como eles progrediram?
Passaram a ser protestantes. Mas o que é protestar? E fazer o que eu fiz,
protestando... Veja como as coisas vdo evoluindo. Hoje, estou dentro da igreja
protestante e eles ndo podem me expulsar como fizeram, pois tém que saber que
também protestaram. Se eles protestaram, por que eu ndo posso? Se eles
protestaram contra a igreja catolica e abriram uma igreja protestante, eu posso
protestar contra a igreja protestante para que eles possam evoluir. Afinal, o maior
protestante foi quem? Jesus. Hoje, o que me fortalece para continuar indo a igreja,
mesmo sabendo que ndo sou bem-vinda, além de continuar a ter minha vida com
Deus, é ter a possibilidade de mostrar a eles que ndés LGBT também somos aceitos
por Deus e podemos ser evangélicos sim. Insistir estar no meio deles me fez
melhorar para conseguir enxergar que nds, sendo LGBT, somos iguais aos heteros,
e que Deus nos ama igualmente a ponto de permitir que eu esteja no meio dos leGes,
na cova dos ledes que querem me devorar. Mas Deus esta falando assim: “Fique
aqui, eu vou fazer esses ledes jejuarem; eles véo ficar de boca aberta, querendo te
engolir [risos]. Eu ndo os deixarei fazer dano nenhum”. Essa ¢ a forma que eu vejo
de melhorar minha fé e o meu conhecimento de que Deus nos ama
incondicionalmente. E é como vocé também falou: isso serve como exemplo para
as outras pessoas. Ai entra o lado ativista. Automaticamente, eu mostro que nao é

apenas ser ativista para LGBT, mas para todo ser humano que é humilhado e
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desprezado. Quando a gente vai para o hospital procurar um médico,
independentemente de qual seja a enfermidade, 0 médico Jesus esta com as portas
abertas para quem quer. Ou seja, aparentemente, vocé nao estd com mal nenhum,
mas quer ir consultar com o médico Jesus Cristo: “Senhor Jesus, eu vim aqui so te
agradecer, porque sei que o senhor é muito bom. E amor, ndo é? Tem que cuidar de
mim. Vim aqui para sentir a tua presenca, olhar para o senhor e te agradecer”.
Compreende o que quero dizer? As portas tém que estar abertas. Esse é 0 meu
objetivo na igreja. Cada vez que eles me afligiam, tentando me colocar para fora;
cada vez que se levantavam e que a minha fé era provada la dentro, com as
humilhacbes sobre mim, as afrontas, a rejei¢do, tudo aquilo s6 me dava mais desejo
de continuar. Eu ndo sei o porqué disso. Mas os ataques e humilhacdes me fazem

continuar. N&o sei explicar [risos].

Os embates promovidos por Mel sdo, acima de tudo, pelo seu desejo de participar de
uma comunidade religiosa especifica, sem que para isso ela tenha que abrir mao de sua
identidade de género e revelam a dimensao ética e moral da transgressao e que habitar a norma
é uma atitude ativa frente as normatizacOes. Para tanto, ela mobiliza reflexdes ndo apenas
teoldgicas, mas também seculares, para que sua inscricdo comunitaria religiosa seja percebida
como possivel e legitima e assim o faz, ndo somente para si, mas porque entende que esse é 0
“chamado de Deus” para a sua vida - resistir para habitar, para ocupar os espacos de poder.
Mel nédo realiza toda essa mobilizacdo apenas em causa propria,uma vez que suas acdes sao
pelos outros LGBT, ela faz por Deus, porque acredita saber algo de Deus que 0s outros nao
sabem. Mel sabe que Deus ndo a expulsou da igreja, entdo, esse conhecimento ndo é apenas
para si, mas para todo mundo a sua volta.

Essa imbricada relacdo entre os discursos seculares e religiosos utilizados ndo apenas
nas narrativas individuais, mas especialmente por representantes das institui¢oes religiosas, foi
abordada por Vaggione (2005). Segundo esse autor, as organizagdes e grupos religiosos, ao se
mobilizarem para defender seus posicionamentos conservadores e, sobretudo, atacar as pautas
progressistas dos movimentos feministas e LGBT, tendem a reduzir ao maximo o discurso
religioso. Isso porque suas intervengdes em defesa da “familia” se baseiam numa estratégica
articulacdo entre discursos seculares, sejam cientificos ou legais. Esse secularismo estratégico,
argumenta Vaggione (2005), evidencia a facilidade que os setores mais religiosos
conservadores tém de amalgamar e fundir discursos aparentemente dissonantes, “uma

facilidade que, ironicamente, desconstroi a dicotomia religioso/secular” (VAGGIONE, 2005,
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p. 8). O autor sugere pensar 0s grupos religiosos como atores legitimos do jogo democratico
que produzem um espaco politico.

Vaggione diz que a construcdo essencialista, na qual o religioso € definido pela
irracionalidade e o secular pela racionalidade, produz uma compreensdo incompleta dos
multiplos entrecruzamentos entre a religido e as definicdes de género e sexualidade, pois
impossibilita de reconhecer a existéncia de dindmicas alternativas e as potenciais consequéncias
libertadoras da religido, apesar dos seus conteddos marcadamente patriarcais. O autor ainda
salienta a importancia de se entender o religioso como uma dimensao dindmica de constantes
mudangas e adaptacdes, sendo que parte dessas mudancas na atualidade tem sido motivada, de
diferentes formas, pela incorporagdo das demandas feministas e de LGBT. Vaggione (2005)
traz os exemplos de situacGes contemporaneas que, mesmo em contexto de religiGes patriarcais,
podem produzir o empoderamento das mulheres, a exemplo da participacdo das mulheres nas
Comunidades Eclesiasticas de Base e das mulheres no pentecostalismo. Em suas palavras:
“Embora a questdo seja sobre até que ponto esses empoderamentos podem ser considerados
genuinamente feministas, o interessante é que essas analises distinguem o conteudo patriarcal
das religibes com as consequéncias liberalizantes que 0 mesmo pode ter” (VAGGIONE, 2005,
p. 10). O autor diz, ainda, que umas das mudancas mais interessantes que tém ocorrido é a
emergéncia, no interior de diferentes denominages, de pessoas e grupos que tém se mobilizado
para tornar compativeis suas identidades religiosas as feministas e LGBT. De acordo com o
autor, “esse fendmeno de dissidéncia religiosa imprimiu um dinamismo interessante mostrando
como 0 mesmo discurso que € usado para pressionar pode ser usado para liberar” (VAGGIONE,
2005, p. 10).

Desse modo, as dissidéncias religiosas refletidas por VVaggione (2005) refletem como a
influéncia paradigmética da secularizacdo tem apresentado definicdes essencialistas do
fendmeno religiosos, especialmente quando se trata das questdes relacionadas ao género e a
sexualidade. De acordo com o autor, existe uma tendéncia em considerar o religioso como uma
homogeneidade que sustenta o patriarcado e, dessa forma, produz uma invisibilidade das
experiéncias de dissidéncias internas; dai a importancia politica das dissidéncias religiosas para
a emancipacao das identidades de género e sexuais ndo hegeménicas. As pessoas nao tém
deixado de crer, mas tém modificado as suas formas de crer, uma vez que na atualidade os
crentes possuem mais autonomia para elaborar suas identidades religiosas e, por isso, 0s
dissidentes se apresentam como um fendmeno muito relevante para se pensar as experiéncias

religiosas na atualidade.
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O conceito de dissidente, para o autor, refere-se, sobretudo, a autonomia na construgéo
da identidade religiosa, a0 mesmo tempo em que reafirma a pertenca religiosa com aquilo que
estd sendo dessentindo. Nesse sentido, Vaggione mostra que essa inscricdo religiosa, a partir da
dissidéncia, rompe com 0s consensos e expde a existéncia de fissuras e a pluralidade das

realidades que se apresentam como homogéneas. Nas palavras do autor:

Ao contrario do desertor, que esvazia o espaco do poder, o dissidente reafirma sua
participacdo, mesmo a custa de arriscar sua filiagdo. Mas a dissidéncia implica
também a articulacdo de um antagonismo, a construcdo de um espaco politico. O
dissidente também procura quebrar 0 consenso assumido, ou impostos, mostram a
existéncia de fraturas que indicam um nivel de pluralizacdo de realidades
aparentemente homogéneas (VAGGIONE, 2005, p. 10).

As reflexdes de Vaggione contribuem muito para que compreendamos as experiéncias
de mulheres trans em contexto de igrejas cristds convencionais. Especificamente as proposicdes
apresentadas por esse autor dialogam diretamente com as experiéncias relatadas e 0s
posicionamentos apresentados por Mel. Ao mesmo tempo em que ela tem uma postura
dissidente, também busca a sua inscricéo religiosa.

Uma questdo importante a ser salientada € o fato de Mel se utilizar de um secularismo
estratégico para defender sua inscricdo religiosa, apesar de haver, para o segmento evangélico
em que deseja ser inserida, uma identidade de género desviante. Ela mistura discursos seculares
com religiosos para legitimar as experiéncias religiosas de pessoas LGBT. Desse modo, é
interessante perceber que a mesma estratégia usada pelos grupos religiosos hegeménicos para
defender posturas conservadoras também é usada pelos sujeitos que estdo na margem e querem
caminhar para o centro. Ao fazerem uso de discursos seculares, as instituicdes e grupos
religiosos abrem uma brecha para que esses discursos sejam usados por aquelas pessoas que
supostamente ndo poderiam compor o quadro de identidades religiosas possiveis. Mel expde 0
carater extremamente negociavel que as experiéncias religiosas apresentam, mesmo as
hegeménicas. Ela se apoia tanto no discurso religioso quanto no cientifico e juridico para
promover sua dissidéncia e fazer sua inscricdo comunitaria, e a partir de sua experiéncia
individual, revela as fissuras que permitem a passagem de identidades religiosas dissonantes
das convencionais.

O que as trajetorias religiosas de mulheres trans revelam, em especial em contexto
evangélicos convencionais, é a possibilidade, como argumenta Musskopf (2012) - quando este
evidenciou as histdrias sexuais de pessoas LGBT -, de desenvolver uma experiéncia de

pertencimento e inscricdo no religioso, “independente dos territdrios autorizados e dos
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certificados de propriedade dos cartdrios da teologia, da moral e dos bons costumes” (p. 410).
Mel, ao transgredir, se inscreve na norma religiosa e, ao fazer isso, busca produzir uma
coeréncia moral’® para suas experiéncias religiosas e sua identidade de género. Ao se manter e
insistir em permanecer na igreja de onde foi expulsa, Mel ocupa um espaco de poder e reafirma
a sua participacdo como legitima.

Em sua trajetoria religiosa, especialmente na experiéncia mais atual, Mel tem se
colocado no embate, tem resistido para existir e habitar a norma; existir no religioso, fazer com
que sua experiéncia seja enquadrada nas narrativas religiosas. Ao longo dos nossos encontros,
ela chorou algumas vezes ao relatar as situagcdes de discriminacgdo que enfrentou na igreja, mas,
em tantas outros, evidenciava satisfacdo, vigor e contentamento por estar ocupando um espaco
que ndo é percebido como possivel para ela. Musskopf diz, ao refletir sobre a ocupacao de
pessoas queer em espacos tradicionais e hegemonicos, que esse processo ndo € simples e nem
acabado, porém, ndo € constituido apenas de sofrimentos e privacdes, mas é “um jeito de ser de
se inventar e se reinventar com aquilo que a realidade d& e, por isso, cheio de sonhos e
esperangas” (MUSSKOPF, 2012, p. 411).

Ao propor uma releitura das passagens biblicas, Mel insere sua experiéncia como uma
obra divina, ou melhor, como uma permissdo divina — “Foi Deus que me fez assim”. Ela
entende que a transexualidade ¢ um “desvio” permitido por Deus, assim como tantos outros
desvios que foram assimilados ao longo do tempo e hoje sdo aceitos no contexto evangélico. A
trajetdria religiosa de Mel revela aquilo que Marcella Althaus-Reid (2003) aponta como
caracteristica das teologias queer, que sdo teologias biograficas e, por vezes, diaspdricas. A
autora ainda argumenta que as teologias queer, em suas diasporas, valem-se de reflexdes com
0 objetivo de serem desconcertantes, além de usarem taticas de ocupacdo temporaria e
desestabilizadora, que ndo necessariamente deverdo ser repetidas. Nas palavras de Althaus-
Reid: “Na linha de fundo das teologias queer, ha biografias de migrantes sexuais, testemunhos
de vidas reais em rebelides feitas de amor, prazer e sofrimento” (2003, p. 8).

A trajetdria evangélica de Mel, assim como as outras trajetdrias ja apresentadas e as que
ainda serdo evidenciadas, revela a emergéncia de uma nova identidade religiosa, pois, se antes
0s queers eram percebidos como 0s expurgos da sociedade e estranhos & concepcdo de
normalidade, esses mesmos comecgaram a se apropriar e reapropriar também da experiéncia
religiosa como sendo de direito e possivel para as pessoas nao cisheteronormativas. Entretanto,

como argumentou Cavalcanti (2017), o problema é que a teologia ndo é acostumada a lidar com

0 Conforme Buendia (2015).



190

0s sujeitos “instaveis”, comportando-se como uma ciéncia juridica, na qual as exce¢des ndo sao
viaveis.

Até aqui, vimos experiéncias e trajetorias de mulheres trans - Crislaine, Mary e Mel -
em contexto de igrejas evangélicas convencionais. A partir de seus relatos e experiéncias,
pudemos perceber a emergéncia de uma nova identidade religiosa: mulheres trans evangélicas.
Nos contextos religiosos em que estavam inseridas, suas presengas causaram conflitos, pois, a
principio, tanto no caso de Mary quanto no de Mel se pensou que elas estavam em busca da
“cura e transformac¢do” que, nesse caso, seria adequacdo de ambas ao género masculino.
Nenhuma das duas, porém, pensou suas identidades de género como conflituosas ou
impeditivas para uma adesdo a igreja evangeélica, por isso os conflitos que surgiram em suas
trajetdrias.

Nos proximos capitulos, daremos énfase as trajetorias religiosas de Jacque e Alexya,
duas mulheres trans com fortes vinculos religiosos no contexto cristdo evangélico que séo fiéis
de igrejas evangélicas inclusivas - como j& vimos, denominagdes que aceitam pessoas cujas
identidades sexuais e de género ndo sao cisheteronormativas. A intensdo central serd perceber
que, apesar da emergéncia dessa vertente religiosa inclusiva ser ocorrida principalmente a partir
dos anos 2000, ainda existem diversos impeditivos e necessidades de construcéo e reafirmagéo
de uma identidade trans evangélica como sendo possivel e com possibilidade de protagonismo.
Todavia, nesse contexto, é possivel notar o surgimento de uma teologia trans, a partir da busca
constante por visibilidade e protagonismo de pessoas trans nessas igrejas.

Essas iniciativas religiosas inclusivas apresentam novas possibilidades ao campo
religioso evangélico brasileiro quando incluem uma abordagem teoldgica cujas identidades
sexuais e de género, entendidas até entdo como dissidentes nesse contexto religioso, passam a
ser percebidas como possiveis e ndo signatarias de cura e libertacdo. Essas igrejas se apresentam
COmo espacos mais atraentes e receptivos as pessoas trans, apesar de muitas delas ainda
carregarem, em suas estruturas, visdes cisheteronormativas, quase sempre heranga das filiacoes
religiosas de origem dos seus fundadores. Nessas comunidades, as pessoas trans também tém

necessitado pavimentar seus caminhos e alarga-los.

PARTE 3 - A IGREJA TRANS

6 O DIREITO A FE TRANS
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Esta parte do trabalho se concentra nas trajetdrias evangélicas de mulheres trans no
contexto de igrejas inclusivas. Para tanto, os relatos biogréaficos de Jacque e Alexya serdo
destacados. Ambas residiam na regido metropolitana de Sao Paulo. Junto a parte reservada aos
relatos de Jacque, serdo apresentados depoimentos de Carla, pois sua trajetdria evangélica esta
entrelacada a de Jacque.

Como exposto no primeiro capitulo, durante o desenvolvimento da pesquisa, surgiu uma
contingéncia relacionada ao meu recorte inicial - experiéncias evangélicas de mulheres trans
em igrejas convencionais. Esse recorte, porém, ndo estava proporcionando encontrar mais
interlocutoras, situacdo compreensivel pela prépria complexidade dentro da qual se coloca essa
experiéncia, isto €, ser mulher trans e evangélica.

Ao me inserir nas inciativas inclusivas de comunidades evangélicas, percebi que nesse
contexto também existiam certos limites e restricGes as pessoas trans que se apresentavam com
“novos” contéudos ou como resquicios de uma teologia convencional, pelo fato de muitas
igrejas inclusivas ainda haver, em parte, a reproducdo de aspectos de um padréo
cisheteronormativo tal como nas igrejas convencionais. Foi a partir desse dado que eu percebi
gue minhas pré-nocdes estavam atrapalhando ao me impedirem de perceber a complexidade
presente na trajetéria religiosa de mulheres, independentemente do contexto evangélico no qual
estivessem inseridas.

Antes de adentrar 0 campo, eu partia da premissa de que a experiéncia evangélica de
mulheres trans, em igrejas inclusivas, ndo haveria de me conceder dados que pudessem produzir
algum tipo de reflexdo original, tendo em vista que, a principio, essas denominacdess partiriam
do pressuposto da incluséo de identidades, sobretudo as LGBT, que sdo indesejadas no contexto
das igrejas convencionais. Contudo, os dados empiricos mostravam nessas inciativas religiosas
a existéncia de questdes que emergem também pela quebra das normas de género. A partir dessa
informacao, voltei-me a bibliografia sobre a emergéncia e caracteristicas das igrejas evangélicas
inclusivas no Brasil. Nela, pude encontrar, mesmo que de forma coadjuvante, dados que
expressaram essa dificuldade de pessoas trans serem aceitas de forma satisfatoria no contexto
de comunidades religiosas inclusivas. Desse modo, ampliei aquele que seria 0 meu recorte
inicial de pesquisa — a experiéncia de mulheres trans em igrejas convencionais — e também
passei a acompanhar e a fazer entrevistas com mulheres trans que eram membros de igrejas
inclusivas.

Apresento, a seguir, os relatos biograficos de Alexya e Jacque, duas mulheres trans com
trajetdrias religiosas intensas que se apresentam ao longo de suas vidas, em suas diversas fases

e que modelam desde muito tempo suas subjetividades. As narrativas biograficas que serdo
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apresentadas dardo énfase, em especial, as suas experiéncias religiosas evangélicas, mas
também serdo abordados episodios que se relacionam direta ou indiretamente as suas insercdes
no universo cristdo evangélico brasileiro.

A partir de suas trajetorias, pretende-se evidenciar a producdo de uma teologia trans,
pois tanto a trajetdria religiosa de Jacque quanto a de Alexya revelam elementos importantes
para pensarmos o carater heterogéneo e multifacetado da experiéncia religiosa evangélica,
sobretudo no contexto ainda emergente, por assim dizer, das iniciativas evangélicas inclusivas
no cenario religioso brasileiro. Isso porque suas trajetorias revelam novas formas de experenciar
e compreender a fé, a espiritualidade, o corpo, as relacdes de género e sexualidade no contexto
do cristianismo.

Ambas as trajetorias sdo construidas pela ideia de “missao ”, concep¢do muito difundida
entre os evangelicos. Tanto Jacque quanto Alexya transfomaram suas trajetérias religiosas
evangélicas em experiéncias politicas de ativismo. Para Jacque, descobrir o evangelho inclusivo
foi como passar por um “novo nascimento” e, a partir desse momento, ela entendeu ter recebido
um “chamado de Deus” para difundir a mensagem do evangelho inclusivo as pessoas trans. Ja
nos relatos biograficos de Alexya, a adesdo ao cristianismo inclusivo é percebida, num primeiro
momento, como uma experiéncia de salvagdo. Foi pela possibilidade de conjugar sua
experiéncia de género e sexualidade ao cristianismo que Alexya conseguiu superar uma intensa
sensacdo de inadequacédo que, inclusive, j& a havia levado a trés tentativas de suicidio antes de
conhecer o evangelho inclusivo. Foi no contexto de uma igreja inclusiva que Alexya consegue
criar mecanismos de resisténcia e forca para vivenciar seu processo de transi¢do ao ponto de
chegar a ser ordenada a primeira pastora trans da América Latina.

A seguir, apresento a trajetdria de Jacque, e também partes de relatos biograficos de

Carla, que tem sua experiéncia religiosa atrelada a trajetoria de Jacque.

6.1 JACQUE: “UMA TRANS A SERVICO DO REINO DE DEUS”

Foi numa galeria — Galeria do Convém — localizada na entrada da estagdo de metro
Portuguesa-Tieté, em Sao Paulo (SP), que aconteceu meu primeiro encontro com Jacque. A
atmosfera externa do lugar era de um ritmo frenético tipico de uma metrépole, caso da cidade

de S&o Paulo. Muitas pessoas, de diferentes estilos, idades e etnias indo e vindo num ritmo



193

constante e ininterrupto, condigdo essa que nos confere uma sensacdo de ser apenas mais um
no meio da multiddo. E foi essa possivel experiéncia de anonimato um dos motivos que fez
Jacque sair de Belém do Para e vir para a capital paulista, ainda no inicio da década de 1990.
No periodo de nossos encontros, Jacque era uma mulher de cinquenta e quatro anos e atuava
profissionalmente como cabeleireira.

Cheguei com alguns minutos de antecedéncia da hora marcada e fiquei sentado,
conforme o combinado, numa das mesas da praca de alimentacdo que havia na galeria.
Aproveitei para rever as anotagcdes da pesquisa que tinha feito sobre fatos e episddios da vida
de Jacque que encontrei na internet. Como eu nunca sabia se um novo encontro aconteceria,
sempre que me encontrava pela primeira vez com alguma interlocutora, tentava abordar e
concentrar a conversa nos episodios e fatos de suas biografias que mais se articulavam com o
tema da pesquisa. Nao demorou muito e Jacque chegou pontualmente; estava com vestido preto
longo, cabelos arrumados e maquiagem, revelando um estilo contido e sofisticado, apresentou-
se de maneira cautelosa e discreta. Sentamo-nos e ela comecgou a falar um pouco do lugar onde
estdvamos. Ela disse ter escolhido ali por ser bem proximo a sua casa e, também, por ser um
local tranquilo, antes da hora do almoco. Nesse periodo, Jacque estava se recuperando de uma
cirurgia de hérnia e, por isso, precisou marcar em algum lugar perto de sua casa.

Ao irmos embora, quando me acompanhou até o local onde seria melhor para eu marcar
com o uber, ela me indicou um prédio alto a alguns metros de onde estavamos e disse que ali
ficava sua residéncia. O prédio em que morava funcionra como um hotel durante certo periodo
de tempo, todavia ndo parecia ser uma construcdo antiga. Quando ficou o local foi transformado
em moradia popular. Jacque morava no que ja foi um quarto de hotel, transformado numa
quitinete.

A partir do nosso primeiro encontro, fomos construindo uma relacdo de confianca,
encontro ap0s encontro. Jaque se sentia mais a vontade para contar suas histérias e memorias,
até aquelas mais sensiveis e dolorosas que, as vezes, preferimos omitir das narrativas sobre a
historia de nossa vida. Ao mesmo tempo, eu também ficava com menos reservas para fazer
perguntas mais intimas e delicadas de sua vida. Algumas vezes, ao relatar momentos e episddios
de sua vida, Jacque o fez em lagrimas. Nesses momentos, eu sempre sugeria parar com a
conversa ou abordar outra questdo, mas ela nunca se privou de falar sobre sua historia de vida,
nem mesmo dos momentos que lhe produziram sofrimento. Ela, certa vez, quando conversamos
acerca de sua experiéncia na prostituicdo, depois de se recuperar de um breve momento em que
ficou emocionada e chorou contidamente, disse: “Isso ja foi superado, mas falar disso déi um

pouco, e falar também traz cura”.
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Contudo, apesar de saber que, ao narrar momentos dolorosos de sua vida, Jacque revivia
situacOes que lhe foram marcantes no sentido negativo, ndo percebia a sua emogédo como um
sinal de fraqueza ou como uma ndo superacao das dores e marcas provocadas pelos momentos
dificeis de sua vida, até porque ela fazia questdo de enfatizar que isso era passado e que apenas
estava emocionada com as lembrancas. Abu-Lughod e Lutz (1990) sugerem que emocdes
podem ser compreendidas como performances comunicativas e discursos que geram efeitos no
mundo.

Soube da trajetoria evangélica de Jacque por meio de uma pesquisa realizada na internet.
Antes do nosso primeiro encontro, eu ja havia tido contato com partes de sua trajetéria de vida
e sua experiéncia religiosa. Conheci um pouco de sua histdria, inicialmente, por meio de uma
reportagem’®, publicada originalmente em 2016 no site do El Pais, cujo titulo era A igreja é
Trans porque Jesus nunca disse nada contra elas. Na ocasido, eu pesquisava na internet textos,
artigos e o que fosse possivel sobre as experiéncias da trans conjugadas ao cristianismo. O titulo
da reportagem era a reproducdo de um trecho do argumento expressado por Jacque, na
entrevista concedida ao reporter, para defender a possibilidade de pessoas trans serem cristas e
professarem sua fé publicamente, como qualquer outra pessoa. A reportagem dava destaque as
experiéncias de discriminicdo sofridas por ela na época em que frequentava igrejas
convencionais.

A reportagem abordava o carater emblematico da conjuncéo das experiéncias trans com
o0 cristianismo no contexto brasileiro, em especial em sua versdo evangélica. O texto trazia
elementos da trajetoria de vida e religiosa de Jacque e de outras participantes das reunides
promovidas por ela ao publico LGBT. Dentre outros aspectos acentuados estava 0 aumento
significativo do nimero de igrejas evangélicas inclusivas no Brasil e o impacto desse fendmeno
no cenario religioso atual, além das dificuldades que pessoas trans vivenciam no dia a dia, tanto
no contexto social geral como quando decidem frequentar espacos religiosos de aspectos
cristéos.

Durante esse periodo de pesquisa, também encontrei um artigo’? académico de

Maranh&o Filho intitulado “Jesus nasceu pra gente que é travesti e trans também, meu bem”:

"1 Disponivel em: https://brasil.elpais.com/brasil/2016/07/15/politica/1468609991_896571.html. Acessado em: 05
de outubro de 2018.

2 Na ocasido, eu ainda ndo havia acessado a tese do mesmo autor, pois ndo se encontrava publicada em nenhuma
pagina ou site da internet. S6 consegui ter acesso a tese bastante tempo depois, quando o autor, generosamente,
enviou-a para mim em formato digital. Ao ter contato com sua tese, percebi que esse artigo sobre o qual faco
mencao é um extrato de parte de um capitulo de sua tese.


https://brasil.elpais.com/brasil/2016/07/15/politica/1468609991_896571.html
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o 1° Natal do Ministério Séfora’s de Travestis e Transexuais da CCNEI", que contava com
entrevistas concedidas por Jacque. No artigo, Maranhéo Filho (2015) abordava, a partir de um
trabalho de campo, o evento de Natal organizado em 2014 por Jacque e outras pessoas - 1° Cha
de Natal Trans e Travestis - com o objetivo de proporcionar uma festa natalina a pessoas trans
que estdo longe ou foram expulsas de suas familias. Ao longo do artigo, Maranh&o Filho revela
um traco relevante da trajetoria de Jacque: sua dimens&o ativista das causas trans. Um ativismo
sempre articulado com sua identidade religiosa.

Ja em outro momento da pesquisa, tive contato com uma publicacdo também académica
que trazia partes da trajetoria de Jacque. No segundo semestre de 2018, foi publicado o livro
Historia do Movimento LGBT no Brasil™, no qual um dos capitulos ¢ um texto de autoria de
Helena Vieira e Yuri Fraccaroli que narra um pouco da trajetoria de Jacque, em especial do seu
ativismo LGBT iniciado na juventude, quando ainda residia em Belém do Para. O texto ndo
abordava suas experiéncias religiosas, tendo como foco privilegiado suas memarias no contexto
da ditadura militar brasileira e nos primeiros anos pés-ditadura.

Desse modo, fica explicito que a historia de vida e a trajetoria evangélica de Jacque
possui, de alguma forma, uma projecdo midiatizada e publicizada, o que contribuiu bastante
para que eu pudesse elaborar um roteiro-base para a nossa primeira conversa, como também

para 0s Varios outros encontros que tivemos.

6.2 DITADURA, FAMILIA E ESCOLA NUMA INFANCIA DISSIDENTE

A experiéncia de se perceber uma crianca diferente das outras € uma lembranca
recorrente na vida de pessoas trans, sendo narrada por quase todas as interlocutoras desta
pesquisa. Saliento essa questdo especificamente na trajetéria de Jacque porque ela serd um
elemento definidor de seu ingresso e adesao ao cristianismo evangélico. Desse modo, ao colocar

em relevo alguns episédios da infancia de Jacque, pretendo situa-los e refleti-los levando em

3 A proposta central do artigo de Maranhao Filho (2015) é analisar os processos de configuragéo identitarias ou,
em suas palavras, (re/des)carpintarias identitarias de pessoas transexuais, travestis e ex-travestis a partir de
determinados discursos religiosos, explicitando o que essas pessoas fazem com o que determinados discursos
fazem (ou tentam fazer) delas.

" publicado pela Editora Alameda, o livro, organizado por James N. Green, Renan Quinalha, Marcio Caetano e
Marisa Fernandes, reline textos de professores, pesquisadores e especialistas sobre 0 assunto para estabelecer as
principais bandeiras e momentos do movimento nos ultimos 40 anos, além de elencar os desafios para o futuro,
privilegiando as multiplas narrativas e trajetérias coletivas e individuais que contribuiram para o surgimento e o
estabelecimento do movimento LGBT no Brasil.



196

consideracao o contexto politico, social e religioso no qual a sua infancia estava inserida e como
tal contexto contribiu para sua adesdo aos evangélicos.

Jacque nasceu no ano do golpe militar (1964), em Belém (PA), e sua infancia se deu nos
primeiros anos da ditadura militar. Junto com a sua familia, ela residia numa capital estratégica
na regido norte do pais, havendo, assim, uma intensa vigilancia das pessoas consideradas
subversivas. Jacque, sem saber, era uma ‘“crianca subversiva” por ser biologicamente
categorizada menino, mas em sua performance de género se expressar como uma menina. Tal
situacdo produziu um medo constante em sua mae, que, por esse motivo, ndo a deixava brincar
na rua com as outras criancas e nem sair desacompanhada. Jacque se recorda que havia muitos
casos noticiados sobre gays e travestis que eram assassinados diariamente, o que justificava o
medo de sua mée quanto a presenca publica de Jacque sozinha nas ruas de Belém. Com o passar
do tempo, sua dissidéncia de género foi percebida por sua familia como uma ameaca, ndo s
para Jacque, mas também para todos eles. Tal fato, como veremos adiante, sera determinante
para o seu ingresso compulsorio numa igreja evangelica.

Filha de mée costureira e pai seguranca, Jacque teve uma infancia pobre, mas nunca
passou necessidades, como enfatizado por ela. Ainda com tenra idade, recorda que tinha
caracteristicas “estranhas” para um menino, mas que demorou a notar o que essa diferenca
significava de fato, pois sempre foi, como ela se definiu, “uma pessoa /enta”’. Enquanto suas
vivéncias estavam limitadas ao ambiente familiar e a vizinhanca, ela percebia certa diferenca
em relacdo aos outros meninos, mas ndo de maneira tdo acentuada. Contudo, logo que comecgou
a demonstrar caracteristicas “atipicas” a um menino, comegou a ser corrigida intensamente por
sua familia.

Louro (2010) aponta para a existéncia de pedagogias da sexualidade (e também do
género, acrescento) que nos limitam e nos constituem como seres masculinos ou femininos,
sendo que, para se efetivarem tais pedagogias, sdo colocadas em acdo, dentre outras instituicdes,
a familia, a escola e a igreja. Essas instituicbes, mesmo apresentando representaces
divergentes e, por vezes, alternativas e contraditorias, atuam de forma articulada e realizam uma
pedagogia, uma forma de investimento que, de um lado, reitera identidades e praticas
hegeménicas cisheteronormativas e, de outro, recusa e subordina as expressfes identitarias
consideradas “desviantes” (LOURO, 2010). Na trajetéria de Jacque, especialmente em sua
infancia, vemos a intensa aplicacdo dessas pedagogias por meio de sua familia, em suas
vivéncias escolares, e da religido, por meio da igreja evangélica.

Foi quando ingressou no ambiente escolar, aos sete anos de idade, que Jacque notou de

maneira mais drastica a sua diferenca em relacdo aos outros meninos. Louro (2010) argumenta
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que a instituicao escolar € um espa¢o marcado pelas normatizacGes de género e que também ha
um alto investimento sobre os corpos, huma tentativa de adequé-los aos critérios estéticos,
higiénicos e morais dos grupos a que pertencemos. A seguir, transcrevo o trecho de nossa

conversa:

Até aquele momento, eu achava que era menino igual a eles, mas fui percebendo
algumas diferencas. O comportamento deles era totalmente diferente do meu; havia
algumas coisas no corpo de menino ainda com sete anos que ja eram coisas
femininas. Eu ndo tinha pomo de Adao, tinha anca ou quadrilzinho, a barriga meio
saltada como a de mulher. Como € que se diz? Gordinha. E 0s meninos tinham a
barriga de tanquinho. Entdo, a partir dai, comecei a me sentir diferente; e as meninas
também tinham uns comportamentos totalmente diferentes do meu. Aquela altura,
eu ja me preocupava com algumas situaces. Eu tinha vergonha, mas eles ndo
tinham vergonha de nada, falavam tudo o que tinham vontade. Lembro que, na
época, existiam os calendarios de mulher pelada; eles pegavam aqueles calendarios
e os esfregavam no pinto. Entdo, a sexualidade, mesmo sendo crianca, ja estava
aflorada. Depois, eles comecaram a me perceber e me chamavam de mariquinha.
Eu tinha um jeito totalmente diferente do deles e isso, com o passar dos anos, foi se
acentuando. Eu passei por muitas situacdes em que eles me seguravam para me
agredir; entdo, eu ia a diretoria para reclamar. A diretora chamava a minha mée, o
meu pai e eles iam |& para me defender daquela situacéo totalmente constrangedora.
E eu, no meio daquela situacdo, me achando diferente; porém, ndo sabia 0 que eu
era na realidade, mas eu ja comecava a perceber que eu ndo era algo muito agradavel

aos olhos da sociedade.

Jacque, ainda crianca, ja notava sua condi¢do estigmatizada quando evidenciou a
percepgdo de ser diferente: “Mas eu jA comegava a perceber que eu ndo era algo muito
agradavel aos olhos da sociedade”. Os diversos tipos de violéncia vivenciados, tanto no
contexto de sua familia quanto no ambiente escolar revelavam que sua condi¢éo era algo que
deveria ser escondida ou superada e, nesse sentido, sua mae teve um papel intenso na tentativa
de “corrigir” suas caracteristicas indesejadas. Diferenca essa que para Jacque perpassava,
inicialmente, por sua percepg¢éo sobre seu corpo em relagdo aos dos outros meninos.

Considero ser pertinente entender essa producgédo de um corpo trans nas narrativas atuais

das mulheres trans acerca de suas infancias como produto de um maior acesso e popularizacdo
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dos discursos médicos sobre tal experiéncia que vai acontecer no Brasil a partir da segunda
metade da década de 1990, principalmente depois dos anos 2000. Ao pensarem e narrarem
sobre suas infancias, algumas mulheres trans apontam para a existéncia de diferencas corporais
como um marcador importante de sua identidade transgénera, mesmo que essa experiéncia
identitaria ndo esteja atrelada a uma patologia ou a uma dimensao bioldgica do corpo. De acordo
com Rezende e Coelho, “o modo como entendemos e vivenciamos o corpo ¢ sempre mediado
pelas formas de pensar cultural e historicamente construidas. Assim, torna-se dificil separar o
que seria um fato bioldgico de um fato cultural” (2010, p.29). Ao perceber um corpo diferente
ja em sua infancia, Jacque expde as multiplas e criativas existéncias e interpretacdes do corpo.
A convivéncia no ambiente escolar faz com que Jacque acentue a percepg¢éo dessa diferenga, e
as caracteristicas que sao comuns ao corpo de uma crianca se transformam, para ela, hum
elemento que evidencia a sua condicao trans.

Ao se inserir no ambiente escolar, Jacque foi exposta, com mais intensidade, a uma gama
de dispositivos da sexualidade (FOUCAULT, 1984), tornando mais explicita a sua condicéo de

9

uma crianca desviante. A escola, cumprindo o seu papel de “institui¢do de sequestro”, como
argumenta Foucault, por meio de diferentes tecnologias de poder tentou adequar a performance
de Jacque as expectativas sociais do que vem a ser uma postura “correta” de um menino, o que
acentuava sua percepcao de si como alguém estranha e desviante.

Em sua infancia, Jacque também se recorda de um menino de sua vizinhaga que “era
muito afeminado e fazia muitas coisas que escandalizavam as pessoas ”. Ela o0 admirava muito

pela coragem que tinha de ser o que ela gostaria de ser.

Eu me lembro de ter olhado para ele e pensar como eu queria ter 0 mesmo jeito
dele, mas sem ter pressao, porque eu ja sentia pressdo na minha vida, tanto da minha
mée quanto da minha familia. Porque a minha mée, em alguns momentos, dizia
assim: “Se eu descobrir que tenho um filho viado, eu 0 mato. Eu ndo sabia o que
era viado ou o que era algo parecido, muito menos por que eu poderia morrer por

causa disso. Eu ja me perguntava por qué.

Ao0s nove anos de idade, Jacque vivenciou um episddio muito marcante e traumatico. Por
ndo conseguir se adequar aos padrbes de masculinidade esperados para um menino,
constantemente sofria diversas acusagOes de seus pais, principalmente de sua mée, que a
repreendia por se comportar como uma “mariquinha”. Certa vez, ela foi levada por sua mae

até a entrada de um colégio interno catolico e ameacada; caso ela ndo mudasse seu jeito, ficaria
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naquele colégio para ser cuidada pelos padres e freiras. Jacque tinha em seu imaginario a ideia
de que tal colégio representava uma forma de prisdo, um lugar onde se era encarcerado, onde
criancas desobedientes e mas eram trancadas e castigadas para que mudassem seus
comportamentos ruins. Ela chorou e implorou, desesperadamente, para que a mae ndo a
deixasse ali. Mesmo dizendo que iria mudar, Jacque ndo conseguia compreender de fato o que

estava fazendo de errado, o que deveria mudar em seu comportamento.

Eu gritava para ela hdo me colocar la dentro. Até lembro que ela disse assim: “Vocé
vai mudar?”. Ai eu perguntava: “O que eu tenho para mudar?”. Entdo ela
continuava: “Vocé vai mudar? Vocé vai parar? Vai deixar de ser assim?”. E eu
perguntava: “Mas assim como?”’. Eu ndo entendia, ndo sabia, ndo tinha no¢do. Na

realidade, como te disse, eu era meio retardada.

Passados alguns anos, no inicio de sua adolescéncia, depois da ameaga de ser “trancada”
num colégio interno catdlico, sua mae, percebendo que ndo havia mudancas no que dizia
respeito a sua performance de género, literalmente entregou Jacque aos cuidados do pastor de
uma igreja evangélica da cidade de Belém. Com o passar do tempo, sua identificagdo com o
feminino s6 aumentava e sua mée, entendendo que esse comportamento de Jacque poderia ser
uma espécie de ameaca tanto para ela, quanto para a prépria familia, dessa vez ndo apenas

ameacou entregar Jacque para uma instituicao religiosa, como de fato o fez.

6.3 A INSERCAO COMPULSORIA NA IGREJA

Aos treze anos de idade, Jacque foi entregue por sua mée aos cuidados de um pastor da
Igreja do Evangelho Quadrangular (IEQ). Ela estava entrando na puberdade e sua identificacdo
com o género feminino encontrava-se ainda mais acentuada. Havia uma intensa investida de
sua familia para que ela “agisse como homem” por meio de uma vigilancia constante e
repressora a fim de que seu comportamento ndo fosse o de uma “mariquinha”. Quando
percebeu que seu controle e investidas em “corrigir” 0S comportamentos femininos de Jacque
ndo estavam surtindo efeito, sua mée, com o aval de seu pai, cumpriu o que havia prometido ha

alguns anos e entregou Jacque para viver dentro de uma institui¢do religiosa, com a expectativa
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de que ela fosse “curada” ¢ “endireitada”. Ao relatar esse episddio, Jacque disse que, depois de
mais velha, entendeu que sua mée estava, além de qualquer coisa, querendo Ihe proteger quando
decidiu deixa-la sob os cuidados do pastor.

A tutela e a responsabilidade de educar Jacque foram transferidas para o pastor Rui. Ela
passou a morar nos fundos da igreja e recebia os cuidados desse pastor e da familia dele, que
morava perto dali. Apesar de manter contato com seus familiares, os via com pouca frequéncia,
pois a rotina de Jacque ficou restrita a frequéncia na escola e as atividades que despenhava na
igreja. O que poderia ser algo muito traumatico para uma crianga de treze anos foi assimilado,
com o passar do tempo, como algo positivo, por ela receber muito carinho do pastor e de sua
familia, além de se ocupar com as atividades da igreja, algo que era muito agradavel para
Jacque. Contudo, ela se sentiu renegada por sua mae nagquele momento; apesar de haver
aprendido a gostar do ambiente da igreja, ela convivia com o sofrimento de ter sido “dada para
estranhos”. A época, sua méae apenas Visitava a IEQ e, apesar de o pastor ser conhecido na
regido onde moravam, ndao havia nenhum grau de amizade entre eles e, por isso que Jacque se
sentiu entregue para pessoas estranhas.

A insercdo compulsoria de Jacque na IEQ produziu mudangas significativas em sua visao
de mundo que modelaram, de maneira intensa, toda a sua trajetéria de vida posterior. A
experiéncia evangélica vivenciada em sua adolescéncia e juventude teve e tem uma importancia
fundamental em suas escolhas, comportamentos e desejos. Apesar de Jacque ter tido uma
socializacdo religiosa familiar, ela aconteceu de forma muito amena, apesar de ndo haver uma
forte adesdo a nenhuma comunidade religiosa por parte de sua familia. Foi a partir do ingresso
na IEQ, e o consequente desenvolvimento de sua religiosidade evangélica que, até os dias de
hoje, Jacque se pensa como individuo, mulher e ativista religiosa. E na sua insercéo entre os
evangélicos que sua subjetividade ganha novos contornos e contetdos que modelam a forma
como ela se projeta para o mundo.

A sua proépria aceitacdo como mulher sera um processo dificultado, a principio, pelos
aprendizados religiosos com 0s quais teve contato durante 0s anos em que Vviveu intensamente
no contexto da IEQ. Se por um lado sua inser¢cdo compulsoria a deixou distante dos perigos
comuns as pessoas LGBT daquele periodo, por outro vai produzir uma nogdo de que seus
desejos e identidade sdo pecados e abominados por Deus. Por isso, 0 processo de se aceitar
como mulher e, especialmente, de se permitir ser uma mulher trans evangélica ocorreu a partir
de um longo processo de descobertas e ressignificagdes das praticas religiosas evangélicas.
Como ela me relatou: “Eu demorei muito tempo para entender que, mesmo sendo uma mulher

trans, eu também tinha o direito a fé”.
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Se analisarmos o contexto religioso da época, sobretudo aqueles que envolvem as
iniciativas evangélicas na cidade de Belém, é possivel sugerir que a entrega de Jacque para que
fosse cuidada e educada por um pastor da IEQ ndo foi feita de forma aleatdria ou
descontextualizada no que tange as transformacdes no campo religioso da capital paraense.
Apesar de ter chegado ao Brasil em 19517, foi apenas vinte anos mais tarde, em 1973, que o
primeiro templo da IEQ foi fundado no Estado do Para, em Belém. No final da mesma década,
essa denominacdo ja contava com varias congregacdes na propria capital do Para, como também
em outras cidades do estado. Em um curto espaco de tempo, essa denominacdo teve um
crescimento consideravel em solo paraense. A IEQ tinha a radio como mecanismo de difusdo
de sua mensagem, destacando-se nesse contexto o programa regional “A prece poderosa”,
comandado pelo pastor Josué Bengston, lider fundante da IEQ no Para. Esse programa
radiofénico chegou a ser lider de audiéncia durante anos, o que contribuiu muito para a
popularizacdo dessa denominacgdo e para a adesdo de muitas pessoas. Atualmente, a IEQ €
considerada a segunda maior denominacdo evangélica do Pard. A propria Jacque consegue
articular sua entrega para um pastor da IEQ com as mudancas no cenario religioso de Belém
daquela época.

NOs éramos catolicos; minha familia e eu iamos para a igreja todo domingo, até

minha made comecar a perceber que eu néo era exatamente aquele menino que ela

esperava. Entdo, ela comecou a me levar para a igreja evangélica quando eu tinha

de nove para dez anos de idade. Na época, em Belém, havia um movimento de

instalacdo da Igreja do Evangelho Quadrangular e tinha o reverendo Josué

Begnston, lider da igreja, e ele chamava muito atencdo para cura e libertacdo, como

hoje fazem a Universal e as igrejas desse segmento. E a Quadrangular nessa época

tinha esse trabalho. Isso chamou a atengdo da minha mae: “Se eu levar esse menino

14, ele vai ser curado!”. Ela comegou a acompanhar o trabalho do reverendo Josué

Begnston justamente porque ele prometia a cura, ja a igreja Catolica ndo prometia

cura nenhuma. Vocé vai assistir a missa e pronto, acabou ali. A igreja Catdlica,

> Os missionarios da International Church of the Foursquare Gospel chegaram ao Brasil na década de 1950 e a
posterior fundagdo da Igreja do Evangelho Quadrangular (IEQ) sdo apontados pelos pesquisadores como um
marco importante no desenvolvimento do movimento pentecostal brasileiro. Semelhantemente de como ocorreu
propagacdo da Igreja do Evangelho Quadrangular nos Estados Unidos, em territério brasileiro, realizou-se,
principalmente, por meio da realizagéo de Cruzadas Evangelisticas e o uso intenso do radio. Percorrendo o pais
por meio das Cruzadas, os missionarios pregavam o evangelho da cura divina utilizando, para isso, locais
considerados na época pouco ortodoxos, como ginasios, teatros e tendas de lona. Os cultos tinham como marcas
as sessdes de oracdo, no qual se buscava a manifestacdo da cura divina e por uma pratica litrgica considerada
moderna, mais adequada as inovacdes culturais que perpassavam a sociedade americana, com uso de guitarras
elétricas e instrumentos de percussao.
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nessa época, ndo tinha esse movimento, porque agora parece que tem um
movimento que se chama carismatica e que trabalha essas questdes. Entdo, naquela
época, eraa Quadrangular que estava em destaque e minha méde comecgou a me levar
nessa igreja. A esperanga dela era o que: ela era a precursora da “cura gay”, a minha
mae foi a precursora da “cura gay” (risoS). Porque chamou a atencdo dela esse
movimento de cura e libertagdo divulgado pela Quadrangular. Ela passou, entéo, a
me levar nas campanhas de cura e libertacdo; isso foi a partir dos meus 10 anos.
Mas como ela percebia que eu ndo era curada, com treze anos ela me entregou para
0 pastor Rui, porque nés ndo iamos a sede, que era onde o reverendo Josué ficava;

nos iamos a igreja de bairro, e 14 era o pastor Rui quem liderava.

A infancia e a adolescéncia de Jacque ocorreram concomitantemente a chegada,
estabelecimento e a popularizacdo da mensagem de cunho pentecostal focada na “cura divina”
difundida pela IEQ. Desse modo, ao entrega-la especificamente para a IEQ, sua mae estaria
influenciada por essa mensagem de cura. Jacque, na compreensdo de sua mde, precisava ser
“curada”, “endireitada”, ¢ mesmo catolica, sua mae foi atraida pela promessa pentecostal de
cura. E importante salientar que nesse periodo, final da década de 1970, a homossexualidade,
ainda denominada como homossexualismo, era compreendida a partir dos saberes médicos sob
0 viés da patologia, ou seja, uma doenca ou desvio e, sendo assim, passivel de cura. Ainda hoje,
ambas as compreensdes geralmente se misturam no imaginario social na producao da no¢éo da
homossexualidade. Dessa maneira, a insercdo compulséria de Jacque na IEQ pode ser pensada
a partir das mudancas do cenario religioso do Para, mais especificamente de Belém, advindas
do que Freston (1994) entende como sendo a segunda onda do movimento pentecostal
brasileiro.

Jacque, ao ser inserida no contexto evangélico, numa vivéncia que se assemelhava a
experiéncia do internato, recorda que, desde o inicio, foi muito bem recebida e respeitada e que,
por essa razéo, guarda boas recordagdes desse momento de sua vida. A relagdo que possuia com
o0 pastor e a familia dele era muito afetiva. Com o passar do tempo, Jacque foi sendo inserida e
coordenava varias atividades na igreja. Sobre esse periodo, transcrevo um trecho de uma de

nossas conversas:

Esse momento da minha vida foi tranquilo, no sentido de que eu me encontrei com
Deus, porque eu vivia meio que aflita com essa questdo que estava em mim, mas

eu ndo sabia 0 que era exatamente. Para mim, quando entrei na igreja, foi muito
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bom pelo lado espiritual. Mas eu fiquei muito triste, porque minha mée estava me
entregando, desfazendo-se de mim simplesmente por uma coisa que eu nem sabia
0 que era, mas ela ja via em mim. Eu era uma crianca calma, afeminada, ndo
brincava com 0s meninos e ela ja observava tudo isso em mim. Para ela, isso era
um grande problema. Entdo, eu sentia muito por ter sido entregue pela minha mée,
mas ao mesmo tempo eu gostava de estar na igreja. Sei que fui me criando dentro
da igreja, entdo comecei a participar do grupo de jovens, participava do grupo de
oracao e de todas as atividades. Depois, eles comecaram a me dar varias funcoes.
Fui lider do coral, dos jovens e até lider do grupo de evangelizagdo. A gente ia fazer
evangelizacdo nas casas das pessoas, levava a caixa de som e fazia evangelizacéo

na casa dos irmédos da prépria igreja e, assim, eu fui me criando ali.

Em seus primeiros anos na IEQ, Jacque ndo se lembra de ter vivenciado situagdes de
discriminagdo aparente, mas vez ou outra havia “brincadeiras” por parte de algumas pessoas da
igreja que insinuavam tracos de sua condi¢cdo desviante; porém, naquele momento, ela néo
interpretava como uma forma de preconceito ou algo do tipo. Durante sua adolescéncia, ela
nunca foi impedida de participar de nenhum evento da igreja, mesmo sendo, como se designava
naquela época, um ‘“adolescente afeminado ”. Contudo, Jacque relata que, apesar de o pastor
ter muito carinho e respeito por ela, notava um tratamento diferente: “EuU era uma pessoa que
ele trazia escondida”. Em algumas ocasides, ela percebia que o pastor tentava ndo deixa-la em
evidéncia na igreja, principalmente quando havia eventos e pessoas de outras igrejas estavam
presentes. Nessas ocasides, delegava tarefas nas quais Jacque ndo precisava ficar exposta para
todos no culto. Isso ndo era algo que acontecia sempre, mas que com o passar do tempo ela
passou a se incomodar com essa situacao.

Em sua transicdo da adolescéncia para a juventude, ela percebeu mudancas explicitas de
sua comunidade religiosa com relacéo a ela. Havia uma moca que era interessada por Jacque e
ela comecou a sentir uma pressédo da igreja quanto ao seu modo de ser, pois estava ficando mais
feminina. Foi no inicio de sua juventude que ela comegou a sofrer com as normatizagdes de
género muito presentes e modeladoras do ethos das igrejas evangélicas.

Jacque percebeu que as pessoas da igreja, em especial as liderancas, comecaram a
produzir um tipo de “vigilancia” e “cerceamento” de suas atividades naquela comunidade
religiosa. Um episédio marcante ocorreu quando o coral de sua igreja foi cantar em outra
denominagdo evangélica, mas Jacque foi impedida de participar, mesmo sendo a lider do coral.

Foi a partir desse fato que ela diz ter percebido que a situa¢do havia mudado no que tange a sua
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presenca na igreja. Mesmo que ainda se identificasse no género masculino, Jacque recorda que
sempre dava um jeito de colocar alguma peca de sua indumentaria que remetesse ao feminino;
uma blusa ou uma calgca mais justa ao corpo eram sempre utilizadas como uma forma de
assinalar sua necessaria aproximacdo com o feminino. Nessa época, sua dissidéncia de género
era marcadamente visivel - “eu era um rapaz muito afeminado” .

Por volta dos vinte e dois anos, Jacque decidiu ndo mais continuar na igreja, retornando
para a casa de seus pais. Deixar a IEQ significou um periodo de muitos conflitos, pois, desde
seus trezes anos de idade, ela estava diariamente inserida no contexto daquela instituigéo.
Jacque havia recebido, de maneira massiva, os ensinamentos biblicos e religiosos que passaram
a compor sua visao de mundo e que modelaram sua subjetividade de maneira efetiva e profunda.
Fazer esse movimento de abandonar a trajetoria evangélica que havia construido na IEQ
requereu de Jacque uma grande mobilizacdo psicoemocional. Isso porque essa trajetéria

representou uma parcela consideravel do que ela era e de sua identidade social.

A partir desse momento, eu disse para mim mesmo: N&o vou mais continuar. \Vou
sair e viver a minha vida. E ai, com vinte e um para vinte e dois anos de idade, eu
sai da igreja. E agora, tudo era pecado; para mim, qualquer coisa que eu fizesse era
pecado. [...] E mesmo assim eu digo: vou encarar iSso € Vou me encarar, porque eu
tenho que me resolver e me aceitar para poder fazer alguma coisa. Entdo, foi um
periodo muito dificil para mim, mesmo tendo todo aquele vivenciamento na
palavra. Eu tentei suicidio trés vezes, porque foi muito dificil abandonar a igreja.
Naquela época, ha trinta anos... Se hoje € dificil, imagine naquela época. Entdo,
pesou muito isso na minha vida; 0 meu norte era Deus. Eu ndo tinha para onde
correr; eu podia colocar minha cabeca embaixo da terra, mas o meu norte era Deus.
Entdo, eu tinha que tentar conciliar essa vida com Deus com a minha vida, com o
que eu era na realidade. Foi um periodo muito dificil me aceitar; foi muita briga,
muita luta interna, briga com a familia. Eu tive que chegar a mesa num domingo,
com todos sentados e dizer a eles que eu sentia necessidade de fazer isso, de dizer
0 que eu era de verdade. Ndo que ninguém ndo percebesse, mas eu sentia

necessidade de ser verdadeira comigo e com 0s outros.

Ao retornar para a casa de seus pais, seus conflitos familiares voltaram a aparecer, uma
vez que, naquele momento, apresentava-se ainda mais feminina do que antes, mesmo nao

adotando de maneira definitiva a performance feminina de uma mulher, ja comecgava a deixar
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ainda mais evidente sua condigéo trans por meio de roupas, do corte de cabelo e ao acentuar
uma performance corporal mais proxima da noc¢do do que ela pensava ser a de uma mulher.
Nesse periodo de sua vida, no qual ela se afastou das praticas religiosas, Jacque lembra que
viveu diversos conflitos morais, pois havia aprendido que “fudo era pecado”. Sair da igreja,

para Jacque, foi um momento em que ela descreve como um “encontro comigo mesma”.

6.4 SE DESCOBRINDO MULHER E ATIVISTA

No inicio da juventude, Jacque comecou a ter conflitos referentes a sua identidade
religiosa e identidade de género e sexualidade. Ela recorda que sentia como se estivesse
deixando a juventude escapar de suas maos ao se reprimir para se adequar as expectativas da
sociedade, sobretudo as religiosas. A época, era impossivel conjugar sua adesdo religiosa a
experiéncia da transgeneridade ou como se percebia naquele momento, um homossexual “super
efeminado .

Abandonar suas vivéncias religiosas foi o jeito encontrado por Jacque para viver de
maneira que pudesse expressar, de uma forma menos vigiada, sua identidade de género e sexual.
Esse periodo de descobertas aconteceu articulado ao seu ingresso na faculdade de
Administracdo de Empresas, aos vinte anos de idade, e também com sua independéncia
financeira. Nessa época, ela conseguiu um emprego numa multinacional do petréleo, o que, de
certa maneira, contribuiu para que tivesse coragem de enfrentar os impedimentos que sua
familia poderia promover. Contudo, se por um lado experimentava a sensa¢do de liberdade ao
dar vazdo a sua identidade de género e sexual, por outro ela vivenciava um conflito por conta
da racionalidade religiosa. A dimensdo religiosa da vida, especialmente a participacdo ativa
numa igreja, era muito importante para Jacque, mas naquela época precisou abrir méo. Ela, ao
ingressar na faculdade e deixar a igreja, comecou a transitar mais pela cidade e em lugares que
antes se privava de estar devido as questdes religiosas. Jacque passou a conhecer a cena noturna
de Belém dos anos 1980, em especial os locais frequentados pelas pessoas LGBT. Nesse
momento, ela se aproxima do “mundo gay de Belém” e conhece, de perto, a violéncia
vivenciada pelos gays e travestis.

O periodo em que Jacque comeca a vivenciar “0 mundo” coincide com o advento da
epidemia de Aids no Brasil, momento em que ocorreu uma verdadeira “caca as bruxas” e que
tinha como alvo gays e travetis que habitavam as ruas das grandes cidades brasileiras. Havia no

imaginario da época a nocao, muito difundida pelos meios de comunicagéo, de que a Aids era
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um “cancer gay”, uma “peste gay”, fruto das relacdes sexuais homoafetivas. Nesse periodo, a
Aids atrelada exclusivamente a homossexualidade produziu um panico moral (COHEN, 1987)
que acarretou o surgimento de grupos de exterminio de homossexuais e travestis em varias
cidades do pais. A partir dos relatos de Jacque, percebemos que essa “higienizacdo” do espaco
publico em relacdo as pessoas LGBT, ocorrida na década de 1980, também se deu em Belém.

Quando ingressou na faculdade, Jacque passou a participar do diretério académico e
também a ter contato com 0 movimento estudantil. Dois anos depois, foi convidada a participar
do concurso Miss Para Gay, em 1986. Ela ndo s6 participou como ganhou o titulo na ocasiéo.
Por meio desse evento, Jacque se vestiu e se maquiou como uma mulher pela primeira vez. Ela
recorda que era uma festa realizada num espago fechado, com muitos segurangas, para prevenir
ataques violentos. Ao ser produziada pelo maquiador e cabeleireiro e ao se ver no espelho,
descobriu-se uma mulher transgénera. Ao se ver maquiada, ela reconheceu como mulher e
comecou a chorar, pois nesse momento compreendeu que ndo era um homem gay afeminado,
como pensava ser. Naquela época, 0 concurso era caracterizado pela “montacao” de homens
gays performando o feminino das mulheres, tal qual era evidenciado nos famosos concursos de
misses. Assim, apesar de ter marcadamente performances que remetem a experiéncia trans, na
época, recorda Jacque, o Miss Gay era um espago ocupado por pessoas, homens, que se
identificavam como gays e ndo como mulheres trans.

“Na época, para a sociedade, éramos todos gays ou viados”. Essa identidade gay
englobante para todas as identidades ndo cisheterossexuais esta diretamente ligada a confusédo
ainda existente entre identidade de género e sexualidades para o grande publico. Contudo, nos
anos 1980, essa diferenciacdo das identidades LGBT era ainda muito mais nebulosa do que é
nos dias atuais. E apenas a partir de meados dos anos 1990, pontua Facchini (2005), que passa
a acontecer a diferenciacao dos varios sujeitos politicos internos ao movimento: lésbicas, gays,
bissexuais, travestis e transexuais, com foco em demandas especificas de cada um desses
coletivos. O fendmeno da segmentacédo dos grupos intensificou-se na segunda metade da década
de 1990, acompanhado da multiplicacio das siglas’® que representam demandas de

6 Até os anos 1990, o movimento LGBT era conhecido apenas como movimento gay ou homossexual. Surge na
metade da década de 1990 a sigla GLS (gays, lésbicas e simpatizantes) que, segundo Trevisan (2007), acabava
por enfatizar uma parte dos adeptos pela denominagdo simpatizantes, ficando restritos aqueles (as) que se
identificavam como gays ou léshicas. Facchini (2005), em seu trabalho sobre 0 movimento homossexual na
década de 1990, evidencia que, no ano de 1998, por conta de intercAmbios de militantes do movimento
homossexual do Brasil com os internacionais, a sigla GLBT foi adotada no intuito de abrigar Gays, Lésbicas,
Bissexuais e Transgéneros. E, por fim, na tentativa de reconhecer a atuacdo e privilegiar as identidades Iéshicas
como uma forma de reparacdo ou de reconhecimento do processo historico de invisibilidade ao qual foram
submetidas ao longo da historia, em junho de 2008, na | Conferéncia Nacional de Politicas Publicas para GLBT,
foi impressa a discussdo da mudanca da sigla GLBT para LGBT, como ja adotado no cenario internacional.
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reconhecimento de gays, lésbicas, bissexuais, travestis e transexuais (LGBT) (FACCHINI,
2005).

Durante muito tempo, Jacque se identificou como sendo um homem homossexual; sua
total transicdo apenas se efetivou quando se mudou para Séo Paulo, em 1990. Identificar-se
como homem gay foi uma estratégia usada por ela para evitar agressdes e represalias policiais,
pois, na época, ela recorda, as travestis eram presas e apanhavam da policia sem nenhum motivo
aparente. Essa estratégia também era utilizada para tentar amenizar os diversos impedimentos
vividos nos mais diferentes espacos sociais por pessoas trans. Vieira e Fraccaroli (2018),
quando também narram esse momento da trajetéria de Jacque, utilizam a nocdo de
homossexualidade tatica para descrever o gerenciamento de sua identidade feminina, pois
Jacque, “apesar dos desvios, seguia mais proximamente aos cddigos de vestimenta da época,
limitando sua performance feminina e gerenciando seu desejo de ser mulher com as condicdes
econdmicas e as necessidades do presente” (VIEIRA; FRACCAROLI, 2018, p. 373). Contudo,
ao longo de nossas conversas, Jacque disse que, nessa época, ainda estava se descobrindo
mulher, e adotar a identidade de homem gay era o que ela, naquele momento, pensava ser,
mesmo se percebendo como uma mulher.

Depois do seu ingresso na faculdade, Jacque participou do Projeto Rondon’’, e essa
participacdo foi de fundamental importancia para que despertasse nela o interesse e atencéao
para as causas da cidadania LGBT. Nesse momento, ela comegou uma trajetéria de ativismo e
militdncia. O Projeto Rondon teve um papel de muita relevancia em sua vida, pois “essa
participacdo foi de fundamental importancia, me trouxe todo o conhecimento do que é
cidadania e suas questdes, da importancia da participacao politica, trouxe também a questdo
da excluséo social de pessoas em extrema vulnerabilidade social e as questdes de violéncia
contra a nossa comunidade .

Ainda no inicio da juventude, Jacque se desperta para as causas LGBT e, para tanto, o
seu ingresso no contexto académico foi fundamental. Ela passou a ter contato com uma cena
gay e militante; inclusive, contribuiu para o surgimento do Movimento Gay do Para. A época,
a militancia e os movimentos de luta por direitos e identidades LGBT ainda eram pouco

difundidos, por isso que a circulacdo Jacque em diferentes espagos, sejam os de sociabilidade

77 O projeto Rondon é uma iniciativa de participacdo voluntéria que atualmente esta ligado ao Ministério da
Defesa, mas na época em que Jacque participou estava ligado a Superintendéncia de Desenvolvimento da
Amazonia (SUDAM). E um projeto voltado para o fortalecimento da cidadania do estudante universitario, visa
somar esforgos com as liderangas comunitarias e com a populacdo, a fim de contribuir com o desenvolvimento
local sustentavel e na construgdo e promocao da cidadania.
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gay que havia em Belém ou os do meio académico, contribuiram intensamente para o seu
engajamento.

Aproveitando-se da visibilidade conquistada em razéo do titulo de miss gay, Jacque, a
partir do espaco dado a ela em alguns meios de comunicacdo, comecgou a denunciar 0s crimes
contra os gays e travestis em Belém. Nesse periodo, teve contato com o Grupo Gay da Bahia
(GGB) e recebeu orienta¢des do professor Luiz Mott para fundar no Para um grupo similar. Foi
motivada por sua visibilidade e pelas orientacdes recebidas que Jacque elaborou e distribuiu na
regido central de Belém uma carta aberta denunciando os crimes que a populacéo gay e travesti
estava vivenciando constantemente na cidade.

E nesse periodo que Jacque tem aflorada a sua identidade ativista e militante pelas
causas LGBT, principalmente as das pessoas trans. Ao passar a se entender mais como uma
mulher trans e menos como um homem gay, percebeu com mais intensidade toda a cruel
realidade a qual as pessoas trans estavam expostas em Belém.

Nesse momento de sua vida, Jacque ainda vivenciava a homossexualidade tatica para
conseguir acessar espacos sociais nos quais, de acordo com ela, caso se identificasse
plenamente como mulher, seria impedida estudar. Ela afirma que se tivesse assumido sua
condig&o trans ainda muito jovem com certeza nao teria conseguido estudar, em virtude da forte
discriminagdo que pessoas trans sofrem nos espagos escolares. Assim, Jacque, ao relatar sobre
essa etapa de sua vida, negocia sua tardia identificacdo plena ao género feminino, pois ora tal
situacdo aparece como uma tatica de sobrevivéncia, ora como sendo seu processo individual de
se descobrir como mulher. Para ela, o fato de ter se compreendido tardiamente como mulher
foi algo benéfico, pois a privou de vivenciar violéncias e impedimentos comuns as pessoas
trans, que eram muito mais intensas do que no contexto atual. Nesse sentido, hd uma forte
gestdo da memdria, nos termos de Pollak, pois, de algum modo, ao relatar essa fase da vida, ela
produziu uma ideia de que sua transicdo para o feminino foi um processo gradual, sendo que a
escolha de se identificar em alguns momentos como homem gay néo foi algo racional, uma
tatica, mas sim fruto do seu processo de se descobrir como mulher. Assim, sua estratégia de
transitar em espacos sociais na época restritos as pessoas trans, as vezes, aparece em suas
narrativas com a seguinte expressédo: “Eu era meio lerda e isso me ajudou”.

De algum modo, Jacque considerava, por assim dizer, mais legitimo ndo ter adotado
uma identidade feminina plena por “ser lerda” do que por uma opcéo tatica de sobrevivéncia.
Sua “lerdeza” a ajudou a ocupar espagos que ndo conseguiria se tivesse assumido para toda a
sociedade sua condigdo trans ainda muito jovem. Nas palavras de Jacque: “Se hoje ser trans é

dificil, naquela época era insuportavel, porque ninguém discutia os direitos das pessoas trans;
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a sociedade queria nos eliminar e ndo havia essa visibilidade que existe hoje. Quem se assumia
trans naquela época era muito corajosa”.

Apesar de ter se inserido no contexto académico, na militancia e de ter vivenciando
experiéncias libertadoras e de autoconhecimento depois de ter deixado a igreja, Jacque sentia
muita falta de suas vivéncias religiosas. Para ela, 0 domingo era um dos momentos mais dificeis
da semana, pois havia um sentimento de vazio por estar acostumada com atividades
relacionadas aos cultos. Por mais que estivesse distante da convivéncia da igreja, ela sentia
como se algo estivesse faltando, como se um pedacgo importante de quem ela era tivesse sido
arrancado.

Desde que Jacque passou a se identificar como mulher, seus embates familiares se
intensificaram, mesmo que em momentos especificos. Seu pai, que antes quase nunca se
posicionava quanto ao seu comportamento, comecgou a confronta-la constantemente, ao ponto
de expulsé-la de casa. Esse periodo foi muito dificil na vida de Jacque, uma vez que, além de
ser expulsa de casa, ela perdeu o seu emprego numa multinacional e, por isso, teve que
interromper a faculdade de Administracdo que a empresa pagava. Jacque nunca chegou a

concluir sua faculdade.

Perdi o emprego, perdi a faculdade e estava morando em um quarto alugado. Entéo,
eu disse: “Agora, ndo tenho mais motivos para continuar aqui em Belém!”. Pensei:
“Eu vou arriscar Sdo Paulo”. S6 ouvia falar, mas ndo conhecia. Cologuei minhas
coisas nas caixas, ndo foi nem mala, porque eu tinha muita coisa para trazer.
Coloquei minhas coisas nas caixas e vim embora para Séo Paulo [...] Com vinte e
cinco anos. Foi desesperador, terrivel aquele momento. Entdo, eu sentia sempre a

necessidade de estar com Deus, de estar com 0s irmaos na igreja.

Ao ser expulsa de casa, perder o emprego e deixar a faculdade, Jacque se vé numa situacéo
muito dificil em Belém - “Minha vida estava desmoronando”. Ela projeta em sua mudanca
para Sdo Paulo expectativas de reconstruir a vida longe de sua familia, vizinhos e amigos.
Sobretudo, ela esperava concretizar de vez sua transicdo e, em Sdo Paulo, ela via essa
possibilidade. Até mesmo no que se refere a sua fé, Jacque acreditou que nessa cidade poderia
encontrar alguma comunidade religiosa evangelica que permitisse sua presenca. Para ela, era
importante ter sua experiéncia religiosa validada e aceita, pois, naguele momento de sua vida,
Jacque pensava a sua condicdo trans como uma abominagédo para Deus e isso produzia muito

sofrimento. Apesar de estar em conflito com sua familia, o pior era o que enfrentava consigo



210

mesma, pois precisava se aceitar, saber quem ela era. Jacque, entdo, muda-se para Sao Paulo na

esperanga de (re)construir sua vida.

6.5 (TRANS)ITANDO NA METROPOLE

Jacque, ao se mudar para Sdo Paulo, em 1992, aos vinte e oito anos idade, buscava
reconstruir sua vida e seu maior desejo era poder vivenciar sua identidade de género de maneira
plena. Foi em terras paulistanas que ela, de fato, assumiu sua identidade de género de maneira
plena e definitiva. Ela acreditava que, ao se mudar para a maior cidade brasileira, teria melhores
condicdes para vivenciar a identidade feminina, mas encontrou em Sdo Paulo uma situacéo
semelhante a que havia em Belém no que se refere a violéncia e ao preconceito contra as pessoas
trans. Por isso, apesar de ter cogitado a possibilidade de deixar de lado seu ativismo pela causa
trans quando chegasse ao sudeste, ao ver a situacdo vivenciada pelas pessoas trans em S&o
Paulo, percebeu que sua atuacdo seria necessaria pela sua propria sobrevivéncia, pois agora ela
estava distante de todos os familiares e amigos. Incialmente, Jacque pensou em se afastar da
militancia para viver de maneira mais andnima e discreta, sem trazer para si a visibilidade que
0 ativismo e a militdncia provocaram em sua vida em Belém.

Um dos maiores pesares relatados por Jacque ao se assumir como uma mulher trans foi a
necessidade de se afastar de sua vida religiosa em comunidade. Havia um sofrimento por ter
que deixar a convivéncia na igreja, deixar de participar das atividades e de criar vinculos com
os outros fiéis. Em Belém, Jacque, depois de ter se afastado da Igreja Quadrangular, chegou a
frequentar outras denominagdes, mas ndo foi bem aceita, pois ja estava, mesmo que ndo de
maneira completa, produzindo uma identidade marcadamente feminina tanto em seu corpo
guanto em sua indumentaria. Nesse sentido, Sdo Paulo representava para Jacque a possibilidade
de encontrar comunidades evangélicas religiosas que aceitassem sua presenca e participacéo,
“por ser uma cidade onde a modernidade chegava primeiro no Brasil ”. Ela pensou que a
“cabega das pessoas estaria mais aberta .

Assim, ao chegar a S&o Paulo, Jacque procurou uma igreja para frequentar perto de sua
casa, na regido central da cidade. Ali, havia uma das unidades da Igreja Universal do Reino de
Deus (IURD), onde passou a frequentar os cultos. Durante cerca de seis meses, ela frequentou
a IURD e desenvolveu um grupo de afinidades com outras pessoas LGBT que também
frequentavam a igreja. Ela fez amizade com cerca de dez pessoas, gays e lésbicas, que, assim

como ela, ja haviam tido uma trajetoria evangélica, no entanto, em virtude de suas sexualidades,
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afastaram-se ou foram afastados do convivio religioso em comunidade. Nesse periodo, ela
comecou a participar das atividades da igreja, em especial da evangelizagédo de pessoas nas ruas
e hospitais, servicos que ela realizava no periodo em esteve na Igreja do Evangelho

Quadrangular (IEQ), em sua adolescéncia e inicio de juventude.

Quando cheguei de Belém, estava mais preocupada com minha alma; estava sentido
muito a dor de ter me afastado da minha familia, de ter deixado a minha familia
para la. Eu estava em divida se o que tinha feito era a coisa mais correta, mas eles
tinham me expulsado de casa. Entdo, foi muito dificil quando eles me expulsaram
de casa... E resolvi vir para S&do Paulo. Eu sabia que passaria uma barra muito
grande, tanto espiritual quanto material, porque eu estava vindo com a cara, a
coragem e o dinheiro da passagem. Eu deveria ter trazido uns cem reais a mais.
Quando cheguei aqui, fui procurar pensao, instalei-me e fui correndo para a igreja,
e a primeira que eu soube que tinha perto de casa era a Igreja Universal [do Reino
de Deus]. Comecei a participar, busquei ali a presenca de Deus. Mas como eu tenho
essa coisa comigo, imediatamente fui me aproximando de outras pessoas, as quais,
a meu ver, eram semelhantes a mim. E ali foi se formando um grupo de gays e
Iésbicas dentro da igreja. Quando eu menos esperava, ja tinha uns 15 a 20. Comecei
a frequentar a Universal até aqui da regido central porque eu pensei: “Vou nessa
igreja da regido central porque aqui é bem capaz de eu encontrar outras pessoas
gays, léshicas ou trans que frequentam a igreja”. E ndo deu outra! Cheguei, fui me
identificando com certas pessoas da comunidade e comecamos a formar um
grupinho. E ai, ap6s mais ou menos uns trés ou seis meses frequentando os cultos,
isso foi me ajudando e aliviando muito a questdo da dor de ter deixado a familia

para tras.

Por ter tido uma pertenca religiosa intensa nos anos em que passou na IEQ, Jacque sentia
necessidade de participar, ativamente, de uma comunidade religiosa, pois s6 assim se sentia
cumprindo o “ide do Senhor 8. Participar das atividades de uma igreja produziu em Jacque
uma enorme satisfagéo e sentimento de pertenca, porque, ao longo de muitos anos, seu cotidiano

foi marcado por afazeres e sociabilidades advindos da rotina da igreja. Ela disse que, por haver

8 Essa expressdao é muito usada entre os evangélicos e ela faz referéncia ao versiculo do evangelho de Mateus
28:19 quando Jesus ordena seus discipulos a levarem a sua mensagem a toda a Terra. Esse versiculo diz:
“Portanto ide, fazei discipulos de todas as nagdes, batizando-os em nome do Pai, do Filho e do Espirito Santo”.
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deixado sua familia e amigos em Belém, participar de uma comunidade religiosa também era
uma forma de criar lagos afetivos em S&o Paulo.

Jacque, enquanto esteve frequentando a IURD, chegou a participar da “ceia de Cristo”,
pois como ja havia sido batizada, sentia-se apta a fazer parte desse ritual tdo importante para 0s
evangélicos. Ao participar da ceia, Jacque infringiu uma regra importante. Ela “profanou” um
ritual de muita importancia para aos evangélicos, uma vez que participou da ceia sendo trans.
Tal atitude soou como ofensa ou desonra a esse ritual para o imaginario daquele grupo religioso.

Jacque estava dia ap6s dia rompendo com limites e normatizacGes de género valiosas que
sustentam a organizacao simbdlica da igreja que frequentava. Durante certo tempo, a presenca
de Jacque e de seu grupo de amigos foi permitida na igreja, pois, para os lideres daquela
denominacdo religiosa, eles estavam em busca de uma cura e da libertacdo dos espiritos ruins
que os “levaram para a depravagdo sexual”. Mas tendo em vista que, com o passar do tempo,
nem Jacque nem seus amigos gays e amigas léshbicas demonstravam nenhum tipo de
“transformacdo” em suas condutas, eles passaram a ser percebidos como um grupo dissidente
e muito indesejado. Jacque comegou a notar que as pregacdes ganharam um tom mais ofensivo
em relacdo as experiéncias LGBT. Ndo foram raras as vezes que as mensagens eram de
condenacgdo e diziam que as pessoas LGBT iriam para o inferno caso ndo deixassem a
transformacdo divina agir em suas vidas. Mesmo assim, tanto Jacque quanto oS outros
continuaram a frequentar os cultos. Passados alguns meses, a presenca desse grupo no qual
Jacque se identificava comegou a incomodar de tal maneira ao ponto de ser “convidado” a ndo

mais frequentar a igreja. Essa situacdo deixou Jacque muito triste e abalada.

Ap0s uns seis meses em que eu estava na igreja, num belo dia, o pastor - que ainda
é 0 pastor dessa denominacao e faz até um programa na televisdo, mas nao lembro
0 nome dele - nos expulsou. Ele falou diretamente com 0 nosso grupo e pediu para
que saissemos da igreja, porque ela ndo precisava de pessoas como a gente, que ndo
iriamos acrescentar nada ao evangelho e, com certeza, ndo teriamos uma vida
compativel com a presenca de Deus e de Jesus em nossas vidas. Entdo, ele queria
gue saissemos, definitivamente, da igreja. Ai eu pensei nesse momento: Agora vou

ter que encarar uma outra realidade, porque esta dificil permanecer nessa fe.

A partir de sua expulsdo da IURD, Jacque decidiu ndo mais participar ativamente de
outras igrejas. Ela ndo deixou de frequentar cultos evangélicos, mas buscou estratégias para que

sua presenca nao gerasse conflitos. Ela sentava na parte de traz dos templos e ndo frequentava
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com assiduidade as igrejas, variando as denominacdes ao longo dos meses. Nessa época, ela
frequentou diversas congregacdes da Assembleia de Deus, da Batista, da Presbiteriana, da
Mundial do Poder de Deus, da Internacional da Graca e a propria IURD, s6 que em outros
filiais. Ao frequentar diferentes denominac¢Ges num curto espaco de tempo, Jacque ndo criou
vinculos afetivos ou de amizade, na tentativa de sua presenca nao ser notada. Mesmo criando
essa estratégia, sua presenca, vez ou outra, chamava muito a atencdo, e nao foram raros os
episédios em que alguns “irmdos”’ vieram até ela para “expulsar o demdnio do seu corpo”.
Jacque ressaltou uma dimensao interessante existente nessa dinamica das identidades de
género e sexualidade que sustentam as normatiza¢es das instituicdes religiosas evangélicas.
Durante seu periodo de transito entre as igrejas, notou que a homossexualidade, quando vivida
de forma reprimida ou clandestina, era “aceitavel” no contexto congregacional. Ndo foram
poucas as vezes que ela identificava, segundo suas concepg¢des e padrdes, pessoas com
caracteristicas homossexuais que atuavam em atividades de destaque na igreja, como participar
do grupo de louvor e evangelismo. Havia diaconos que eram “‘claramente gays, muitos deles
se esforcavam para ndo parecer gay, mas a gente que € do meio reconhece”. Jacque notava que
0 gay “ndo afeminado” era aceito sem impedimentos ou maiores dificuldades, desde que

vivesse sua sexualidade clandestinamente e sem deixar a comunidade religiosa descobrir.

Agora, eu observava situacdes com gays, principalmente os que ndo eram
afeminados, que tinham uma aparéncia discreta, vestiam-se como homens e tudo
mais, com um comportamento de homem. Eles eram muito bem aceitos, porque,
aparentemente, nao tinham aquele problema. Mas eu tive perto de amigo, que até
era coreografo, gayzissimo quando saia da igreja, mas quando estava ali,

comportava-se como hétero.

Como jé citado, Natividade e Oliveira (2004, 2007, 2013) apontam para a existéncia de
uma “aceitacdo” da homossexualidade em igrejas convencionais desde que haja certa
adequacdo dos acolhidos. Para maior parte dessas denominacdes religiosas, a presenga de
pessoas LGBT em seus cultos € interpretada como se estes estivessem em busca da
reestruturacdo das subjetividades para que sejam transformadas e adequadas &
cisheteronormatividade. Como a norma é habitada e performada, essa adesdo é sempre
negociada pelos individuos alvos dessa transformacao e, se por um lado eles assimilam a nogéo
de que sua sexualidade é um desvio pecaminoso do plano divino, por outro também existe uma

maleabilidade entre as sexualidades e as experiéncias religiosas, nas quais muitas pessoas
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tentam conjugar suas sexualidades “desviantes” ao cristianismo evangélico convencional em
experiéncias, por assim dizer, clandestinas.

Camuflar a homossexualidade é uma estratégia usada por muitos fiéis, situacao esta que
fica evidenciada no relato anterior de Jacque. Como argumentam Natividade e Oliveira, “a
performance de género (usos do corpo, fala e gestos percebidos como mais masculinos e
femininos em situacdes de interacdo) pode, em certos contextos, ser tomada como um sinal de
disposicéo erotica do sujeito” (2013, p. 57).

A identidade e a performance de género apresentadas por Jacque ndo a permitiam que
passasse despercebida ou que ela fosse incorporada a possibilidade de “aceitagdo”, pois, para
que isso acontecesse, seria necessario que ela se adequasse as expectativas da igreja quanto a
sua performance de género em um curto espaco de tempo e, assim, demonstrar a “transformagao
e libertagao do transexualismo”. Como Jacque ndo a percebia como portadora de um problema
espiritual, sua adeséo religiosa nunca era pensada a partir da necessidade de sujeicdo de sua
identidade de género ao padrdo evangélico convencional.

Como suscitado por Natividade e Oliveira (2013), os lugares possiveis para pessoas gays
e léshicas - acrescento aqui também as pessoas trans - no contexto das igrejas evangélicas
convencionais sdo aqueles nos quais esses individuos sdo pensados como resgataveis para a
heterossexualidade e, no caso em tela, para a cisnormatividade, tais pessoas devem se tornar ou
“ex-gays”, ou “ex-lésbicas”, ou “ex-trans”. Esse lugar liminar que as pessoas “ex” ocupam,
apontam 0s autores, é percebido como perigoso e, por isso, precisa ser controlado, sendo as
pessoas constantemente vigiadas.

A reestruturacdo da subjetividade nesse contexto é o que atesta a efetivacdo do processo
de conversao, geralmente assinalada quando o individuo converso, no decorrer da sua trajetdria,
abandona a principal caracteristica de sua identidade social que o fazia ser reconhecido como
um pecador sem salvacdo. Sdo muito comuns os relatos de pessoas convertidas, os chamados
testemunhos, sobre a mudanca plena na trajetoria de vida, uma vez que “o que € valorizado,
sobretudo, é a autenticidade de uma experiéncia transformadora” (NATIVIDADE, 2005, p.
251). Por isso, como ja apontado anteriormente, ndo € raro ouvirmos os testemunhos de
libertacdo de individuos cuja identidade evangélica esta alicercada sobre uma condicéo anterior
de vida negativa e ja superada - ex-drogados; ex-alcodlatras; ex-bandidos; ex-prostitutas; ex-
gays. Nesse sentido, temos trabalhos que abordam a conversao de usuérios de drogas ilicitas e
alcodlatras (MARIZ, 1997, 2003; GARCIA, 2003); de presidiarios e “ex-bandidos” (ALVITO,
2001; CORTES, 2007; TEIXEIRA, 2011; MACHADO, 2014); de “traficantes evangélicos”
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(VITAL DA CUNHA, 2008); de homossexuais (MACHADO, 1998; NATIVIDADE;
OLIVEIRA, 2013).

Os testemunhos de superacdo de uma identidade “degenerada” sdo 0 que sustenta a nogédo
de que a conversdo é um processo que se efetiva. Sendo assim, também se espera, apesar de
geralmente ndo serem bem-vindas, que mulheres transgéneras possam vivencia-lo, chegando
ao ponto de poder assumir essa identidade de ‘“ex-transexual”, conferindo, assim, a
credibilidade necessaria a sua performance de convertida.

Foi por ndo sujeitar sua subjetividade e identidade feminina as normatizacbes
hegemaénicas de género que modelam o contexto cristdo que, na sua peregrinacdo em igrejas
evangélicas convencionais, Jacque, mesmo tentando passar despercebida, vivenciou inUmeros
episddios de violéncia simbdlica. Ndo foram raras as vezes que sua presenca atraiu a atencao
de pastores e diaconos para que fossem até ela para “expulsarem os espiritos malignos que
estavam habitando em seu corpo”. Como ja foi argumentado, as experiéncias trans tendem a
ser interpretadas entre os evangélicos, sobretudo os de caracteristicas pentecostais, como uma

possessdo demoniaca.

Al, eu comecei a tomar essa postura, mas mesmo assim eu enfrentava situacoes
dificeis. Porque sempre tinha um irméo ou outro que me percebia, e quando ele me
percebia, vinha para cima de mim para fazer a oracdo a fim de expulsar a
pombagira. Para fazer a oracdo de libertacdo. Entdo, eu fazia questao de dizer para
ele: “Vocé ndo vai expulsar nada de mim, porque tenho o espirito santo, eu ndo
tenho esse espirito imundo de pombagira que vocé esté falando. O espirito que esta
em mim é o espirito santo; vocé ndo vai me ver cair aqui”. Eu comegava assim,
antes que ele fizesse a oracdo, mas eles faziam a oragdo mesmo assim. Sé faltavam
me empurrar para que eu caisse. E em determinados momentos, eu chegava a dizer
a verdade para eles. Dizia que eles estavam fedendo a suor, que estavam com mau
halito. “Se eu cair aqui, ndo vai ser porque tenho o espirito imundo, como voceé esta
falando. Se eu cair aqui, sera por causa do seu bafo, por causa do seu ‘cécé’. Seu
suor esta fedendo, vocé estd fedendo e nem estd qualificado para sua fungdo”.

Entdo, eu tomava essa postura e, dali, j& ndo tinha mais coragem de voltar.

Apesar de haver desenvolvido uma postura de enfrentamento, depois dos varios episodios
de constrangimento nas igrejas, Jacque disse ter ficado desanimada e, por isso, privava-se

durante alguns periodos de sua vida de frequentar as igrejas. Mas como congregar em alguma
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comunidade religiosa evangélica era e é uma dimensdo importante para sua identidade e
subjetividade, Jacque recorda que ser impossibilitada de criar vinculos nas igrejas que visitava
a afligia muito, pois ela tinha o desejo de fazer parte de uma comunidade religiosa de maneira
atuante. Durante cerca de dezoito anos, Jacque permaneceu nesse transito constante entre
igrejas e denominac@es, ou como ela disse: “Eu fiquei perambulando por igrejas”.

Para suprir de algum modo a sua necessidade de fazer parte de um grupo e de criar lacos
afetivos, Jacque decidiu buscar adesdo em outro tipo de comunidade, porém totalmente oposta
ao que estava procurando até entdo. Ela decidiu experimentar a prostituicdo, mas, nesse
momento de sua vida, tal experiéncia ndo se deu por conta de uma necessidade financeira, e
sim pela necessidade de partilhar uma experiéncia comum as mulheres trans, principalmente no
inicio dos anos 1990. Em suas palavras: “Eu fui para a avenida vivenciar o que outras pessoas
COMO eu vivenciavam, pois precisava ter essa experiéncia para ver se, mesmo assim, sentiria a
presenca de Deus na minha vida. Eu precisava partilhar da mesma experiéncia para poder, de
fato, falar do amor de Deus para elas .

6.6 MEMORIAS DA “AVENIDA”

Alguns meses depois de chegar a S&o Paulo, ainda em 1992, Jacque foi aprovada num
processo seletivo para trabalhar como atendente da extinta empresa TelecomunicacBes de Séo
Paulo (TELESP), adquirindo certa estabilidade financeira e a possibilidade de permanecer na
capital paulista. Diferente do que acontece com muitas mulheres trans, isto €, vivenciar a
experiéncia da prostituicdo como uma atividade de subsisténcia - sobretudo aquelas cujas
historias de vida passam pela expulséo de casa e pela mudanga para uma “cidade grande” -,
Jacque teve a possibilidade de acessar um grau de escolaridade geralmente atipico a essse
segmento. Mesmo néo concluindo o ensino superior, ela conseguiu ter um vinculo empregaticio
formal, mas, apesar do emprego, logo depois da sua chegada a terras paulistas, a experiéncia da
prostituicdo aparece em dois momentos em sua trajetoria. Assim como em suas narrativas sobre
outros momentos de sua vida, as vivéncias na prostituicdo sdo perpassadas por sua fé e
religiosidade.

Existe uma forte tendéncia de interpretar a prostituicdo como uma atividade que visa

exclusivamente ganhar dinheiro, mas Piscitelli (2005) considera que, ao nos concentrarmos
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apenas na ideia pratica que assume a forma explicita do intercdmbio entre sexo e dinheiro,
deixamos de lado outros tipos de interacdo em que tal troca esta implicita.

Desse modo, como argumenta Benedetti (2005), a associacdo da experiéncia da
prostituicdo as identidades trans ndo pode ser compreendida apenas em razdo da necessidade
material e monetaria, uma vez que as travestis e as transexuais que vivenciam tal experiéncia
incorporam os valores e formas do feminino no cotidiano dos territérios de prostituicéo.
Segundo o autor, € na sociabilidade que emerge em meio ao contexto da prostituicdo que elas
aprendem truques e técnicas para melhor representar o feminino, que conforma gostos e
preferéncias, sendo esse um dos mais importantes espacos de construgdo social, subjetiva e
corporal de muitas mulheres trans. Peltcio (2005), em sua etnografia, evidencia os varios
entendimentos dados a prostituicdo pelas travestis e transexuais. Ela percebeu, em seu campo a
prostituicdo, sendo entendida como: atividade que confere desprestigio social, sendo realizada
apenas por necessidade; como forma de ascender socialmente e ter conquistas materiais e
simbdlicas; e como trabalho, sendo, portanto, geradora de renda e criadora de um ambiente de
sociabilidade. Como sdo impedidas de transitar pela cidade, muitas travestis e transexuais
desenvolvem redes de socializa¢do no contexto da prostituicdo que fornecem a elas, ainda que
na margem, protecdo, cuidados e pertenca social (PELUCIO, 2005; BUSIN, 2015).

Considerando os multiplos sentidos dados a experiéncia da prostituicéo, Jacque decide
“ir para a avenida”, expressdo usada por ela para se referir as suas vivéncias nessa atividade.
Sua experiéncia na prostituicdo foi esparsa, porém, permeadas de sentidos religiosos. A
primeira vez em que decidiu vivenciar essa atividade, em seus primeiros anos em Sao Paulo,

aconteceu logo em seguida as suas inimeras tentativas frustradas de se inserir numa igreja.

Entdo, eu ja estava trabalhando. Lembro que ja tinha feito um concurso para a
Telesp e fui aprovada. Eu ja estava trabalhando para Telesp. Logo, isso me dava
seguranca para ir para a avenida, porque, naquela época, tinha muita abordagem
policial em relagdo as travestis e transexuais. Eles tinham aqui em S&o Paulo o que
chamam de “caminhdo do Faustdo”. Quando o caminhdo passava, eles pegavam
todas as travestis que estavam na avenida e jogavam naquele caminhdo para levar
a delegacia. Entéo, o fato de eu ja estar trabalhando como contratada, concursada
da Telesp, dava mais seguranca para isso, pois quando eu passava pela abordagem
policial — o que acontecia todos os dias -, puxava o0 crachd e mostrava a eles.
Ficavam loucos da vida, porque era uma situacdo totalmente atipica e diferente. A

maior parte das travestis e transexuais jogada ali na vadiagem, e eles ndo podiam
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me acusar disso, porque era funciondria contratada. Entdo, eu mostrava o cracha e
eles ficavam loucos da vida, incomodados e revistavam minha bolsa: “Aqui dentro
dessa bolsa nao tem nenhuma pedra? Nao tem nenhum p6?”. Eu dizia: “Pode olhar”.
Eu sabia que ia passar por revista, entdo eu ja levava sé um batom e o RG [carteira
de identidade]. N&o levava mais nada além disso. Eu estava trabalhando, mas queria
ter a seguranca de Deus, queria me jogar na comunidade. Eu queria viver o que
outras pessoas vivenciaram. Eu cheguei a ir para a avenida para viver o que elas
viviam, conhecé-las e ter aquela experiéncia mais de perto. Muito embora eu ja

tivesse trabalhado, ndo precisava daquilo, mas eu queria.

Jacque elabora um significado para a sua experiéncia na prostituicao que ndo estava ligada
a necessidades financeiras e materiais; ela se insere nessa vivéncia para se “jogar na
comunidade”, oU Seja, ela desejava fazer parte de um grupo, conviver com outras pessoas da
comunidade LGBT, em especial, outras mulheres trans. Ela havia tentado se inserir inimeras
vezes em comunidades religiosas, mas sem éxito. Sua participacdo e presenca nas igrejas em
Sdo Paulo, até entdo, sempre tinha ocorrido de maneira oficiosa e clandestina e, por isso, Jaque
“vai para a avenida” com 0 intuito de se sentir pertencente a um grupo, para criar lagos afetivos
e emocionais.

No inicio dos anos 1990, as experiéncias trans, muito mais do que nos dias atuais, estavam
diretamente associadas a marginalidade e a prostitui¢do, por isso, ndo havia muitos espacos de
sociabilidade permitidos e ‘a margem’ era o lugar social possivel de habitagdo para pessoas
como Jacque. Ela, em seus relatos, recorda de como suas experiéncias “na avenida”, a0 mesmo
tempo em que Ihe proporcionavam o sentimento de participar de uma comunidade, também
faziam com que tivesse experiéncias insalubres e de permanente contato com a violéncia. No
relato que foi transcrito anteriormente, Jacque fez referéncia ao “caminhdo do Faustdo ™,
uma forma jocosa que era utilizada pelas travestis e transexuais para designar o veiculo utilizado
pela policia da época para conduzi-las a delegacia, depois de serem detidas por estarem
“atrapalhando a ordem publica” e “incentivando a vadiagem”. Tals argumentos, lembrou
Jacque, sempre eram usados pelos policiais nas inimeras vezes que anunciavam a ordem de

priséo.

7 Referéncia a um quadro do programa televisivo Domingdo do Faustdo muito exibido na emissora de televiséo
Globo, que durante alguns anos fazia o sorteio de um caminhdo bal cheio de prémios. Para participar do

“Caminhdo do Faustdao”, o publico enviava cartas para concorrer a um “caminhio” de eletrodomésticos, que
viajava por diversas cidades do Brasil. Esse quadro foi muito popular nos anos 1990.
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E importante ressaltar que, apesar de estarmos descrevendo episodios ocorridos no inicio
dos anos 1990, ainda existia uma continuidade de uma atuacdo policial muito semelhante a
ocorrida no periodo ditadura militar brasileira, findada em 1985. Vieira (2015) aponta para
trechos do relatério da Comissdo Nacional da Verdade (CNV)®, no capitulo destinado a
populagdo LGBT, que revelam os mecanismos criados por diversos governos estaduais e
municipais para a promog¢ao de uma verdadeira “caca as bruxas”, com o proposito de uma
“limpeza ¢ higienizagdo” da sociedade a partir da elimina¢ao de corpos trans dos espacos
publicos. Vieira evidencia um trecho do relatério que traz uma matéria publicada no jornal O
Estado de S&o Paulo em 1°de abril de 1980, cujo titulo era “Policia ja tem plano conjunto contra
travestis”. A reportagem tratava da proposta das policias civil e militar que visava tirar 0s
travestis das ruas de bairros residenciais. Além disso, o relatorio da CNV mostra que, na época,
a policia estabeleceu maneiras de “medir” o corpo das travestis; ela recolhia imagens dessas
pessoas para “averiguagdo” com a prerrogativa de conseguir determinar o nivel de
periculosidade que elas poderiam ter para a ordem publica. Para a policia da época, as travestis
poderiam perverter e incentivar os jovens, além de propagar praticas “abominaveis”. Como
evidencia Vieira (2015), foi feita uma associacdo direta entre os desvios sexo-género e a
ideologia comunista; por isso que a prisdo de homossexuais e travestis era considerada
prioritaria ao combate a “perversdo difundida pelos comunistas”.

Desse modo, Jacque narra episddios da “avenida” que ainda evidenciam um forte trago
repressor comum as atuacdes policiais em relacdo a populacdo LGBT, tal como ocorriam na
ditadura militar. E, apesar desse convivio cotidiano com a truculéncia policial, mesmo sem
haver necessidade financeira, Jacque ficou durante um periodo de sua vida vivenciando o que
outras mulheres trans precisam passar para se manter.

E interessante perceber que, em seus relatos de vida, Jacque expe 0 quanto um corpo
trans € percebido em diferentes espacos sociais - seja nas instituicdes religiosas, seja em espacos
publicos - como um incdmodo, um perigo a ordem e um desestabilizador da ordem. Jacque
tinha/tem um corpo transgressor para a igreja e um corpo transgressor para a rua, e que ndo era
inteligivel, portanto, como diz Bulter (2003), abjeto. Um corpo liminar, pois sua representacdo

ndo se encaixa nas estruturas hegeménicas que conformam as representacdes oficiais de corpo,

8 A Comissdo Nacional da Verdade foi instituida pelo governo do Brasil para investigar as graves violagGes de
direitos humanos cometidas entre 18 de setembro de 1946 e 5 de outubro de 1988. A lei que a instituiu (Lei
12528/2011) foi sancionada em 18 de novembro de 2011 e a Comissdo, instalada oficialmente em 16 de maio
de 2012.
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sexo e género. No sentido proposto por Mary Douglas (2012), sobre a nogéo de pureza e perigo,
0 corpo de Jacque ndo é percebido como puro, ou seja, ele é perigoso para a nossa sociedade.
Sua primeira experiéncia na prostituicao foi narrada a partir da ideia de uma necessidade
de experimentar a comunidade, conhecer outras pessoas trans e viver uma experiéncia comum
a tantas outras mulheres trans. Jacque sentia a necessidade de saber se sua fé e sua religiosidade
iriam ser abaladas ou acabariam caso vivenciasse a prostituicdo. No trecho a seguir, ela narra

um pouco desse momento:

Eu queria vivenciar e sentir o seguinte: se estando na prostituicdo, a minha vida
com Deus iria mudar; se aquela sensibilidade que eu tinha com Deus iria mudar.
Mas em momento nenhum senti isso. Eu vi que era totalmente possivel. Muito
embora eu estivesse ali vivenciando a prostitui¢do, eu ndo saia pelo dinheiro. Eu
saia, uma vez ou outra, mais para poder vivenciar a situacdo, e eu pude sentir que a
minha vida com Deus ndo mudava, que tudo que eu sentia antes sentia agora. Entéo,
eu podia dizer isso para elas, podia passar isso para as pessoas que tivessem naquela
condicdo. Se isso ndo ia alterar a minha relacdo com Deus, eu tinha que vivenciar
para que pudesse falar [...]. Muito embora, naquele momento, eu nunca, jamais

pensasse em ter um ministério somente para travestis e transexuais.

Além de desejar experimentar a profundidade de sua fé cristd, mesmo vivenciando a
prostituicdo, Jacque almejava uma ‘“autoridade ” para dizer as outras mulheres trans que era
possivel conjugar essa pratica a uma vida religiosa cristd. Jacque, em sua primeira experiéncia
na prostituicéo, percebeu ndo s6 a possibilidade de vivenciar a comunidade trans - que, naquela
época, quase sempre se restringia aos territorios de prostituicdo -, mas também de conjugar a
sua fé a uma pratica extremamente marginalizada e estigmatizada pelo cristianismo e, dessa
forma, compartilhar com outras mulheres trans a possibilidade de vivenciarem a fé cristd. Como
enfatizado por Jacque, na época, ela nem imaginava que anos depois seria lider de um trabalho
de evangelizacdo de pessoas trans em condi¢do de vulnerabilidade. Ao ir para os territorios de
prostituicdo, ela relembra esse momento como o0 cumprimento de uma missdo divina de levar
0S ensinamentos cristdos, e, na época, as uUnicas pessoas que poderiam ouvi-la seriam outras
pessoas trans. Mesmo nesse momento, percebemos a articulacdo que Jacque faz de sua
experiéncia “na avenida” com sua religiosidade e fé ao elaborar uma explicacéo que atravessa

sua racionalidade crista. Seu ingresso na prostituicdo ndo é esvaziado de significado religioso.
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Nessa época, Jacque permaneceu poucos meses na prostituicdo, mas tinha muita
dificuldade de vivenciar todas as experiéncias produzidas pelas sociabilidades que emergem
naquele territério. Além do cotidiano marcado pela violéncia, havia um contato muito grande
com o universo das drogas. Jacque viu muitas de suas amigas e colegas se definharem por causa
dos vicios. Sua formac&o religiosa foi, segundo ela, uma grande protecdo. Ela nunca teve
coragem de experimentar as drogas que estavam acessiveis por entender como uma grande
ofensa a Deus. Jacque acredita que a fé e a religiosidade que traz consigo fizeram com ela
passasse pela prostituicdo sem a necessidade de se drogar para conseguir vivenciar 0os dramas
de quem faz programa, pois, segundo ela, “muitas meninas usavam drogas para suportar a
vida na noite”.

A prostituicdo é uma pratica, aparentemente, muito distinta da experiéncia religiosa crista.
Ao vivenciar a prostituicdo, Jacque procurou conjugar sua fé com uma atividade condenével
pelo cristianismo. Nesse momento, ela se colocou num duplo desvio - o da transexualidade e
da prostituicéo.

Ao conjugar sua fé evangelica com a prostituicdo, Jacque demarca mais uma vez o
carater privado de sua fé. Pois, se sua condicéo trans é uma experiéncia, uma condicao inerente
a sua identidade individual e social, a prostituicdo aparece em sua narrativa, num primeiro
momento, como uma escolha, uma op¢do, uma pratica adotada para que ela pudesse partilhar
de uma experiéncia comum a tantas outras pessoas trans. Em suas palavras: “Eu queria me
jogar na comunidade ”. A nocdo expressada por Jacque, de se jogar na comunidade, € muito
significativa, pois evidencia sua necessidade de ter uma experiéncia partilhada para se inserir
num grupo que se apropria da cidade e se identificar com “sujeitos de praticas sociais de
consequéncias politicas” (MAGNANI, 2009, p. 131).

Ja 0 segundo momento em que a prostituicdo aparece na trajetoria de Jacque, agora ja em
meados dos anos 2000, foi por necessidades exclusivamente financeiras, mas ela também
articula esse momento como sendo um propésito divino em sua vida.

Jacque foi despedida da Telesp, depois de quatro anos de seu ingresso, ainda na decada
de 1990. Ela lembra que, desde o seu inicio na companhia, sofreu diversos tipos de preconceito
e discriminacdo por parte de seus colegas e chefes. Jacque, no inicio, valeu-se da
homossexualidade tatica para poder passar nas etapas de contratacdo, tentando usar roupas
masculinas a fim de disfarcar sua feminilidade. Varios foram os embates que Jacque precisou
enfrentar na Telesp, devido a sua condigéo trans, até que, em determinado momento, usando o

alibi de ma conduta - que, segundo ela, era pelo fato de ser trans -, a demitiram por justa causa.
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Jacque se viu desiludida com as experiéncias de vida que estava tendo em S&o Paulo, pois

pensava que encontraria melhores condigfes de ser uma mulher trans em terras paulistas.

N&o processei a empresa porque eu achava que ndo tinha que tirar vantagem
daquelasituacdo e fui levando minha vida. Ai, tomei a decisdo de ndo mais trabalhar
em empresa, porque eu estava totalmente decepcionada e frustrada com a cidade
que tinha me acolhido. Eu pensava que nao iria passar por essas situacoes em Sao

Paulo, mas via que era pior do que em Belém.

Jacque havia feito curso de cabeleireira e, ao ser demitida, comecou a trabalhar em saldes
de beleza na capital paulista. Ela lembra que também conviveu com a discriminagcdo nesse
ambiente de trabalho. Muitas donas e donos de saldo ndo davam emprego para pessoas trans,
pois havia a ideia difundida de que todas as trans eram escandalosas e vulgares. Mas foi como
cabeleireira que Jacque se firmou financeiramente ao contruir uma clientela fiel em Sao Paulo.

Em meados dos anos 2000, o saldo onde trabalhava passou por uma crise muito grande e
havia perdido boa parte da clientela e ndo conseguia reunir dinheiro para pagar seu aluguel.
Nessa época, em diversos momentos, Jacque ndo tinha dinheiro nem para fazer todas as
refei¢bes do dia.

Num ato de desespero, diante da dificuldade financeira por que passava, Jacque decidiu
ir para um ponto de prostituicdo perto de onde morava. Ela interpreta esse episédio como uma
mensagem divina para sua vida.

Enguanto estava no ponto de prostituicdo, ja tarde da noite, pouco tempo depois de ter
chegado, Jacque viu um carro grande que parou préximo de onde estava. Com muito medo, ela
achou que seria morta por agressores. Ao sairem do carro, as pessoas estavam identificadas
com camisas da IEQ e ofereceram alimentos para todas as que estavam se prostituindo. Ao ver
que aquelas pessoas eram da mesma denominacdo da qual ela fez parte durante anos de sua
adolescéncia e juventude, comecgou a chorar e sentiu, naquele momento, “o amor e o cuidado
profundo de Deus para com sua vida”. O fato de ser um grupo da IEQ teve muito significado
para Jacque.

Naquela noite, depois de o grupo missionario ter ido embora, Jacque foi abordada por um
cliente e, com muito medo, aceitou fazer o programa, apesar de haver anos que ndo “trabalhava
na esquina”. O homem a levou até seu apartamento e la pediu apenas que Jacque fizesse
companhia enquanto ele se drogava. Ela ndo precisou ter relagdes sexuais e, ao final, ainda

ganhou o dobro do que cobrou pelo programa. Nesse episodio, Jacque viu uma mensagem
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divina para a sua vida. Em suas palavras: “Ali, eu vi o tamanho do cuidado de Deus na minha
vida, como ele me amava e cuidava da minha vida”.

Seu segundo momento na experiéncia da prostituicdo também é marcado por um
significado religioso, uma vez que foi a partir dele que Jacque decidiu retomar sua vida religiosa
de maneira intensa. Ela lembra que, durante um longo periodo sua vida religiosa, ficou
adormecida, por ndo conseguir ser aceita em nenhuma igreja. Houve instantes em que
considerou a possibilidade da vida religiosa crista ndo ser compativel com a experiéncia trans.
Mas viu como um sinal divino ter sido ajudada pelos missionarios da IEQ no dia em que decidiu
voltar a prostitui¢do por necessidades financeiras. A partir dai, Jacque retomou a vida religiosa
e a busca de uma igreja na qual pudesse ser aceita. Alguns anos ainda se passaram até ela, de

fato, encontrar uma igreja da qual pudesse se sentir parte e nela se reconhecer.

6.7 ADESCOBERTA DO EVANGELHO INCLUSIVO

Foi durante esse longo periodo, de “perambular por igrejas”, que Jacque conheceu o
evangelho inclusivo. Em 2010, ela recebeu um convite de seu chefe, o dono saldo de beleza
onde trabalhava, para conhecer uma igreja evangélica inclusiva localizada no municipio de
Santo André (SP). Seu chefe era o pastor da Primeira Igreja Evangélica Inclusiva de Santo
André.

Jacque ja havia ouvido falar das denominacgdes evangélicas inclusivas, mas, por conta da
sua formacdo religiosa em igrejas convencionais, possuia, segundo ela, uma viséo distorcida
daquelas iniciativas. Seu primeiro contato com esse segmento religioso foi relatado como uma
experiéncia libertadora e transformadora. Entre espantos e admiragdes, Jacque foi apresentada

a uma tendéncia religiosa na qual se sentiu contemplada e se reconheceu nela.

Quando comecei a transitar nas igrejas, estava aqui em S&o Paulo e j& havia
acontecido o episodio da Universal, de onde eu tinha sido expulsa. Foi ai que eu
comecei a transitar nas igrejas, a pular de igreja a igreja; as vezes eu ia na prépria
Universal, mas em outras, de bairros diferentes. Lembro-me que cheguei a ir até
Guaianazes, no final da Zona Leste. E, nesse mesmo periodo, conheci um pastor
que era de uma igreja inclusiva e dono de saldo. Eu tinha ido buscar trabalho no
saldo dele e ja estava trabalhando com ele. Determinado momento, ele me convidou
para ir & igreja inclusiva, uma denominacdo a qual ele me levou na Zona Leste.

Lembro que era um dia de festa por la. A ideia que haviam me passado dentro da
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igreja tradicional é que o evangelho inclusivo era uma seita gay. Entéo, a ideia que
eu tinha era de que deveria acontecer alguma reunido e que eles tomavam ch4, algo
assim; a ideia basica que eu tinha era essa, a da seita. E ele me levou... Eu lembro
gue ao atravessarmos a rua ja vi um monte de gays na porta da igreja e gesticulando
muito. E pensei: “Acho que estou comecando a me identificar”. Eles me
cumprimentaram, me abragaram, vieram me beijar e eu entrei. Nesse momento,
com aquele olhar de curiosidade, eu comecei a ver um monte de gays com o cabelo
no estilo Neymar, na época, com o cabelo todo esticadinho, com muitas ‘luzes’, a
maior parte de lente. Dai eu disse: “Gente do céu, que barato!”. Do outro lado, ja
eram mais machudas as lésbicas. Um dos meninos que estava nos recepcionando -
que era negro, gay e gordo -, na hora de comecar o culto, foi 14 para frente fazer a
abertura. E ai, quando iniciou, ele comecou a fazer a oracdo. A igreja era super
pentecostal. E quando comecou, era fogo puro, fogo de Deus. Entdo, eu disse:
“Gente do céu, estou no lugar certo, finalmente!”. Chorei muito. Eu tenho a
sensibilidade aflorada. E eu me senti abragcada por Deus naquele momento. Quero
dizer: acabou tua luta, acabou tua correria! Daqui por diante, é uma outra historia.
Eu fiquei muito feliz naquele dia. No culto seguinte ao que nds fomos - acho que
na outra semana ou duas semanas depois -, teve uma pastora, mas ninguém conhecia
a minha historia naquele local, tampouco o pastor que estava me levando. Ai, fomos
separados em profecia, eu e esse pastor. Entdo, Deus disse que tinha um trabalho
muito grande, um trabalho muito lindo para me entregar e, naquele momento,
pensei: “Deus vai me mandar de volta a Belém para abrir uma filial da nossa igreja”,

porque 14 ndo tem, mas fui orando: “O que tiver de ser, serd”.

A descoberta do evangelho inclusivo na vida de Jacque pode ser considerada um turning
point, pois, a partir dessa descoberta, ela se vé na possibilidade de conjugar harmoniosamente
suas praticas religiosas com sua identidade de género sem ser alvo de discriminagdes. Ao se
perceber no lugar certo, Jacque viu a possibilidade de praticar sua fé e também participar
ativamente das atividades da igreja sem passar por impedimentos e constrangimentos. Ela se
reconheceu, pois viu ali pessoas semelhantes a ela, que pertenciam a mesma comunidade dela,
pessoas LGBT. E, independentemente das questdes de género e sexuais, Jacque lembra que elas
demonstravam possuir a “un¢do de Deus”. A partir desse momento, percebeu que ndo seria

mais necessario continuar em sua “perambula¢do” em diferentes igrejas.
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E importante ressaltar que o ingresso ou adeséo tardia de Jacque ao evangelho inclusivo
esta diretamente articulado ao contexto de proliferacéo e divulgacdo dessa alternativa religiosa
na sociedade brasileira. Apesar do surgimento das igrejas evangélicas inclusivas no Brasil
haveer acontecido na segunda metade da década 1990, é a partir dos anos 2000 que havera a
proliferacdo de diversas denominacdes evangélicas, com aponta Weiss de Jesus (2013). E
interessante perceber que seu primeiro contato com o evangelho inclusivo, mesmo que de modo
superficial, ocorreu por meio das igrejas convencionais as quais ela frequentava. Jacque ja havia
ouvido falar das denominacGes inclusivas a partir da visdo dos lideres das instituicOes
evangélicas convencionais onde frequentava. Quase sempre, as igrejas inclusivas sao
percebidas pelos grupos religiosos convencionais como sendo “igrejas da porta larga”, ou
seja, sdo estigmatizadas como sendo expressdes religiosas ilegitimas, ou em termos nativos,
“onde ndo existe a presenca de Deus”. Ha uma forte iniciativa por parte das igrejas
convencionais de deslegitimar as experiéncias evangélicas inclusivas, as quais sao
consideradas, pelos grupos religiosos hegeménicos, como heresias ou “engano do inimigo”.
Jacque havia assimilado, entdo, que as igrejas inclusivas seriam seitas e, por isso, ndo havia se
mobilizado para procurar essas comunidades como uma alternativa para que pudesse exercitar
sua fé; ela ndo as considerava como “igrejas de verdade”.

Em sua primeira vez num culto de igreja inclusiva, Jacque teve uma experiéncia
libertadora, como ela mesma descreveu: “Quando eu cheguei na igreja e vi todas aquelas
pessoas diferentes, as afeminadas, as lésbicas, pessoas de todos 0s tipos participando do culto,
eu me achei; foi muito libertador para mim. Eu senti que tinha encontrado o meu lugar”. A
possibilidade de poder participar de uma comunidade religiosa em que ela ndo era vista como
uma intrusa, naquele momento de sua vida, foi uma experiéncia muito significativa para Jacque.
Ela se viu como parte de um grupo, enxergou a possibilidade de ter uma identidade de género
dissidente e, mesmo assim, ser crista.

Quando comecou a participar dessa igreja inclusiva, Jacque se sentia Gtil novamente, pois
teve a possibilidade de orar, pregar, participar do coral e de outras atividades de maneira ativa
e efetiva, como fazia antes em sua adolescéncia e inicio de juventude; isso era muito importante
para sua identidade religiosa. No relato abaixo, ela expde como se sentia antes de conhecer as

igrejas inclusivas:

Minha experiéncia religiosa antes da igreja inclusiva foi um sofrimento muito
grande. Eu me sentia um lixo. A situagéo toda me fazia sentir um lixo. Eu sabia que

queria Deus, que a minha vida com Deus estava 6tima, em dia. A minha relacéo
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com ele era perfeita. No entanto, a relacdo com os seres humanos que estavam a
frente daquele trabalho era muito ruim, era muito triste. E o pior de tudo é saber que
vocé quer e precisa de Deus, que vocé necessita vivenciar a tua relagdo com Deus,
mas aqueles que se dizem preparados e prontos para receber, evangelizar e acolher
as pessoas te tratam com indiferenca total. Dai, vocé comeca a acreditar que Deus
n&o é para vocé; que por ser trans, vocé é proibida de segui-lo. E como se aquele
Deus existisse para alguns e fosse totalmente proibido para outros. E o pior de tudo
é que tenho percebido que em nossas reunides, nos relatos, nas conversas de
‘Face’8! e de WhatsApp - estou em varios grupos de travestis e transexuais - a maior
parte conta que teve experiéncia com Deus quando era crianga e ainda busca essa
relacdo com ele; que acredita e sabe que é possivel viver com Deus. Mas as pessoas
trans ndo encontram um espaco para isso. E muito triste vocé buscar a Deus dentro
de uma igreja e dela ser expulsa. VVocé se sente sendo excluida, expulsa por Deus,
porque aquela pessoa ali € um representante dele. Entdo, é muito triste isso
acontecer com vocé. Eu pensava que isso aconteceria em tudo que € igreja; que

ninguém nunca vai me aceitar como eu penso em ser aceita.

Maranhao Filho (2014), em seu trabalho de campo, j& havia notado, em algumas igrejas
inclusivas na cidade de Sao Paulo, a existéncia de um relato compartilhado por varias pessoas
trans: o de terem sido socializadas em ambientes religiosos desde novas. Ou seja, que sdo
evangélicas ou catolicas “de ber¢o” e que, no decorrer de suas vidas, sobretudo no contexto de
suas trajetdrias religiosas, passaram por experiéncias dolorosas e traumaticas de rejeicdo,
preconceito e discriminacdo nas igrejas que frequentavam. Uma das experiéncias mais
relatadas, aponta Maranhdo Filho (2014), foi a internalizacdo de um discurso religioso
(evangélico e/ou catdlico) que compreende as experiéncias trans como aspectos de uma
desordem advindas de acBes malignas, psiquiatricas ou patoldgicas, dessa forma, passaram a
rejeitar e a repudiar a si mesmas.

No relato anterior, Jacque expressa essa situacdo de se perceber, em determinado
momento de sua trajetoria, como inapropriada a vida religiosa cristd. O impedimento que ela
vivenciava por ndo poder participar de uma comunidade religiosa cristd causava muita dor e
sentimento de rejeicdo. Poder participar ativamente dos cultos e atividades da igreja € uma

maneira de expressar sua fé e sua religiosidade de forma efetiva, por isso, a rejeicdo

81 Referéncia ao site de relacionamento Facebook.
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experimentada por Jacque nas igrejas pelas quais passou foi tho marcante em sua trajetéria, uma
vez que ela foi impedida de exercitar sua religiosidade. Desse modo, seu encontro com o
evangelho inclusivo foi tdo relevante que, a partir desse momento, ela se vé na possibilidade de
vivenciar sua religido e religiosidade de maneira satisfatoria.

Na época em que teve seu primeiro contato com uma igreja inclusiva, Jacque estava
morando no extremo leste da cidade de Sdo Paulo, em Guaianases, e frequentava a igreja em
Santo André e, por isso, a distancia dificultava sua assiduidade nos cultos. Pouco tempo depois,
ela se mudou novamente para a regido central da capital paulista.

Ao se mudar para o centro de S&o Paulo, Jacque conheceu a Comunidade Cristd Nova
Esperanca® (CCNE), igreja inclusiva cujo lema é acolher a diversidade humana, levando a
palavra e os ensinamentos de Jesus Cristo®. Foi nessa denominagdo que ela comegou a
desenvolver varios trabalhos e atividades voltados ao publico LGBT, em especial para as

pessoas trans.

E fiquei assim por muito tempo, até sete anos atras, sem pertencer a uma igreja. O
evangelho inclusivo foi libertador para mim, um divisor de dguas na minha vida;
foi viver a plenitude do evangelho do jeito que sou e que estou, e passei a ser muito
mais feliz. Ja tive a oportunidade de fazer diversas atividades dentro da igreja. E o
trabalho que mais me deixa feliz e que, se Deus quiser, vou dar continuidade, é o
de evangelizacdo com as travestis e transexuais. [...] Minha vida teve um divisor de
aguas. Antes do evangelho inclusivo e depois dele. Eu vi a possibilidade real de que
meu Deus era meu de fato e que incluia a mim e todas as pessoas. E nesse divisor
de &guas o diferencial da minha vida; € 0 amor ao proximo. Eu ndo sentia isso antes;
entdo, hoje, para mim, esse é o diferencial e eu tento viver isso da melhor forma
possivel. Vocé viu que agora eu falei ali na caminhada® que é necessério
resgatarmos esse amor por Deus de infancia que ficou para tras, mas que foi tirado
da gente esse direito. E isso que eu prego, porque a maioria das travestis e
transexuais que ja conheci e com quem conversei diz: “Ia a igreja quando era

crianga. Mas minha mae ndo deixou mais eu ir, 0 pastor ndo deixou mais eu ir e ndo

82 Em 2011 o termo Internacional (CCNEI) foi inserido no nome da denominagdo em decorréncia da inauguracdo
de um templo na Argentina. Contudo percebi que a maior parte dos fiéis dessa denominacéo, além das préprias
paginas de internet a identificam como CCNE e, por isso, ao longo desse trabalho é usada a sigla CCNE.

8 Disponivel no site: http://ccnei.org/

8 Jacque faz referéncia a sua participagdo na Caminha pela Paz que compunha a Semana da Visibilidade trans
em Sao Paulo, fevereiro de 2019.
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sei quem disse que ndo era para eu ir, porque Deus néo era para minha vida”. Entdo,
a gente precisa resgatar nessas travestis e transexuais o direito a fé, como falei.
Todos nos temos o direito a fé. E nds principalmente, que somos a parte mais
sensivel da comunidade LGBT. Hoje, o que reina na minha vida é esse amor ao
proximo, pela alma do proximo. E ndo é simplesmente isso, porque amor ao
préximo... - por exemplo, ia dar um prato de comida ou alguma coisa semelhante —
vai além; é o amor pela alma e eu quero que aquela alma seja salva e se encaminhe

para a salvacao.

Dentro do contexto religioso, Jacque tem lutado para que as pessoas trans tenham direito
e se sintam tendo o direito a fé cristd. Foi na CCNE que ela desenvolveu o Projeto Séfora’s®,
cuja funcdo é aproximar do evangelho especialmente as pessoas trans, muitas vezes em
condicBes de vulnerabilidade. Ela entende esse trabalho que realiza na igreja para o publico
trans como sua missdo, “o chamado de Deus para a minha vida”. A compreensao de Jacque
quanto a revelacdo que recebeu sobre 0 “trabalho grande’ que Deus a daria era essa “missao
de levar o evangelho as pessoas trans ”.

A nocéo de “chamado de Deus” é uma ideia muito difundida entre os evangélicos e diz
que todas as pessoas que se convertem tém um chamado, ou seja, uma tarefa especifica para
cumprir aqui na Terra, a fim de expandir o reino divino para toda a humanidade. Assim sendo,
Jacque se entende como uma enviada de Deus para ajudar as pessoas trans que estao “perdidas”
e “necessitadas” de diversas formas a encontrarem um lugar seguro e respeitoso onde elas
podem vivenciar sua fé e religiosidade crista sem serem discriminadas.

As reunides do Séfora’s organizadas por Jacque representam uma forma de voltar a se
sentir parte da “obra de Deus”, um certo tipo de retorno a suas raizes religiosas, as quais
desenvolveu a partir do momento em que foi entregue por sua mae na igreja para se
“endireitar”.

Ter a possibilidade de desenvolver trabalhos e atividades no contexto congregacional
trouxe para Jacque a sensacdo de fazer parte novamente de uma comunidade religiosa. 1sso
porque ela ndo era mais uma visitante clandestina que frequentava as igrejas, onde seu lugar
sempre foi a parte de tras, para que caso houvesse alguma situacao conflituosa em razao de sua

presenca, ela pudesse sair de forma rapida.

8 O nome Séfora vem do hebraico e significa "péassaro” ou "pequena ave". De acordo com a tradicdo e a histéria
judaico-crista, Séfora foi a esposa de Moisés.
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O trabalho desenvolvido por Jacque tem como funcgéo principal o acolhimento de pessoas
trans, com o intuito de fazé-las conhecer um evangelho inclusivo que as aceita, para que possam
comecar ou retomar a vida cristd. Jacque enfatiza que o principal objetivo é levar o
“conhecimento de Deus” a quem frequenta as reunides do Séfora’s, “mostrar o amor de Deus
para que elas se sintam amadas por ele”, porque Jacque acredita que isso fara diferenga na
vida delas. Entender que Deus ama a todos sem distingdo de sexo ou género é importante para
as pessoas LGBT, argumentou Jacque. Ela diz que se sentiu plena somente depois de entender

o fato de que ser trans ndo invalidava sua vida crista.

Para mim, o essencial é o seu coragdo e a sua fé, independente da questdo sexual.
Vocé, abrindo o seu coracdo para Deus e tendo uma fé, sua relacdo com Deus vai
acontecer naturalmente, independente da condicdo em que vocé esteja. Eu fui
crianga, adolescente, jovem e hoje sou uma senhora, mas a minha fé e a relacéo
com Deus nédo regrediram em nenhum momento, manteve-se estavel. Depois que
eu conheci o evangelho inclusivo, a minha relagdo com Deus melhorou. Entdo, o
que importa nessa relacao toda é justamente o seu coracdo e a sua fé. Deus ndo vai
te cobrar nada mais além do que isso, até mesmo porque ndao sou estudiosa da
palavra, mas existem passagens que retratam o que é estar e viver com Deus. E vocé
abrir seu coragéo e ser uma pessoa melhor, buscar uma vida melhor e se tornar um
ser humano melhor. A questdo da sexualidade ndo esta atrelada, até mesmo porque
em suas chamadas, Deus ndo diz assim: “Vem a mim s6 os héteros, s6 os cis, SO 0S
homens ou s6 as mulheres”. Ele sempre chama a todos, e se chama a todos, esta
chamando a todos! Deus ndo esta chamando s6 um segmento ou um determinado
fulano: “Vinde a mim todos os que estdo doentes, todos os que estdo oprimidos”.
Quer dizer que sdo essas pessoas que Deus quer para ele, e ndo as pessoas sas. Ele

quer justamente quem? Quem precisa de Deus é quem esta doente.

6.8 MILITANTE OU RELIGIOSA?

A partir da sua insercdo na CCNE, sobretudo com o desenvolvimento do Projeto
Séfora’s, Jacque comecou a ganhar visibilidade no cenério religioso inclusivo de S&o Paulo e
também na propria militancia LGBT. Em virtude da projecdo que as atividades do Séfora’s

ganharam, ela passou a vivenciar alguns conflitos com a lideranca de sua igreja. A CCNE, como
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jamencionado, tem uma caracteristica mais voltada para a valorizacdo da vida religiosa, na qual
tende a reproduzir um discurso e praticas semelhantes as encontradas nas igrejas convencionais,
incentivando a adog¢do de uma “vida crista” a partir de codigos de santidade, como apontaram
Natividade e Oliveira (2013).

Jacque, ao atrelar praticas compreendidas como da militancia ao contexto religioso da
CCNE, produz diversos conflitos entre ela e as liderancas da igreja. Como também abordado
por Natividade e Oliveira (2013), a CCNE é uma denominacéo que se identifica mais com uma
teologia da batalha espiritual e com discursos da vida religiosa, sobretudo de gays e lésbicas,
do que com uma cosmologia da construcdo da cidadania LGBT. A atuacdo de Jacque vai de
encontro as caracteristicas teoldgicas estruturantes da CCNE, pois ela € uma mulher trans com
uma postura considerada mais militante do que religiosa para a igreja.

Jacque procura, em suas reunifes do Séfora’s, atrelar tanto a acdo social quanto a sua
missdo maior que, segundo ela, que € levar a palavra de Deus a pessoas trans. O projeto tem
duas a¢Oes principais: o Jantar Trans, uma reunido gque acontece semanalmente, com um culto
e um jantar no final, e o Natal Trans, um evento evangelistico mais elaborado, com diversas
apresentacdes artisticas e uma ceia de Natal no final. Para conseguir se aproximar do pablico
trans, Jacque se utiliza de uma abordagem diferenciada das que geralmente sdo usadas nos
eventos evangélicos. O fato de ndo seguir uma liturgia convencional para suas reunides ¢ um
ponto de bastante embate entre ela e algumas pessoas da CCNE, pois, para muitos, 0 que Jacque
faz € mais uma acdo social, um evento da militancia LGBT para pessoas em situacdo de
vulnerabilidade, do que um culto evangelistico ou um evento religioso.

Em alguns cultos realizados, ela convida artistas trans para se apresentarem com
nameros de dublagem e performances artisticas similares as que podemos encontrar em casas
noturnas. Sdo apresentacdes seculares em sua maioria, mas também existem performances,
poucas, que utilizam mausicas gospel. Os cultos em que essas apresentacGes acontecem
geralmente sdo aqueles com uma caracteristica mais festiva e, portanto, sdo esporadicos, a
exemplo do Natal Trans.

Essa sua estratégia de usar apresentagdes seculares nas reunides do Séfora’s foi e é
motivo de muitas discussGes entre ela e os demais membros da CCNE. Foi motivado por essa
abordagem ‘“nada convencional” que Jacque viu seu ministério com as trans ser alvo de duras
criticas e até mesmo de san¢des dos lideres da igreja. A necessidade da CCNE de reproduzir o
ethos das igrejas convencionais faz com que as atividades artisticas desenvolvidas por Jacque

no Séfora’s se mostrem tdo transgressoras.
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No final de 2018, participei do Natal Trans, evento que Jacque tem realizado nos Gltimos
cinco anos com o intuito de proporcionar, em especial as pessoas trans afastadas de suas
familias e/ou em condicéo de vulnerabilidade, a participacdo em uma ceia de Natal bem festiva.
Nesse dia, havia uma programacao toda pensada para entreter os convidados; ndo era um dia
comum de culto ou como a reunido que ela faz semanalmente. Como fui, durante anos, membro
de igreja evangélica convencional, eu j& tinha preconcebido uma liturgia a esperar dos cultos:
oracdes, canticos, pregacdo. Mas, diferente das liturgias as quais eu estava habituado, naquela
noite aconteceram varias apresentacdes de drag queens e gays dublando e dancando musicas
de cantoras pop e gospel; logo no inicio, a preletora avisou que ndo era apenas um culto, mas
uma festa para Jesus.

Entre o publico presente, além de pessoas LGBT em situacao de rua, havia aqueles que
ndo eram LGBT, mas que também estavam em situacdo de vulnerabilidade social, como
moradores de rua da regido. Todas aquelas pessoas que ficavam nas calgadas da praca préxima
a igreja foram conduzidas ao evento para assistir as apresentacées e, depois, participarem da
ceia de Natal. Além das pessoas em situacdo de rua, havia varias personalidades LGBT famosas
em S&o Paulo e até no Brasil, entre elas Maité Schneider®.

Por ter uma caracteristica fora do habitual para um evento evangélico, Jacque enfrenta
inimeros embates para permanecer com as atividades dos Séfora’s, tanto no contexto da CCNE
qguanto nos espacos seculares. Esses conflitos sdo produzidos quase sempre porque, como
Jacque me disse: “Se eu estou na igreja, eles acham que sou militante demais, e se estou com
0 pessoal da militéancia, eles acham que sou religiosa demais”. O “transito identitario”
realizado por Jacque entre sua vivéncia religiosa e seu ativismo produz um conflito sobre qual
identidade ela precisa enfatizar, dependendo do contexto em que esta atuando. Foi por isso que
Jacque, pouco mais de um ano depois de haver iniciado suas atividades com o Séfora’s,
comecou a sofrer impedimentos para continuar com as atividades no espaco da igreja, pois, para
seus pastores, sua atividade era pouco religiosa. Ela recorda que quem a percebeu
primeiramente como uma ativista, uma militante foram as pessoas da militdncia LGBT e a
lideranca de sua igreja. Para ela, o trabalho que desenvolvia junto & populagéo trans era apenas
uma atividade religiosa.

Coincidentemente, o Natal Trans de 2018 foi realizado no templo da Comunidade
Metropolitana de Séo Paulo (ICM - SP), igreja na qual Alexya, cuja trajetoria religiosa sera o

foco do préximo capitulo, é pastora. Para minha surpresa, Jacque e Alexya ndo eram proximas;

8)Maité Schneider é artista, ativista dos direitos humanos, consultora em temética de inclusdo e diversidade e uma
das fundadoras do TransEmpregos.
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elas se conheciam apenas de ouvir falar uma da outra e foi, nessa ocasido, que as duas tiveram
a oportunidade de se conhecerem melhor. O fato de Jacque realizar o evento na ICM-SP esta
diretamente relacionado a dificuldade que ela tem de organizar as atividades do Séfora’s com
0 apoio do CCNE. A seguir, transcrevo um trecho em que ela argumenta o motivo de organizar

um culto de formato diferente para a comunidade trans.

Eu organizo um culto fora do tradicional e, por isso, para muitas pessoas da minha
igreja, o que faco ndo é evangelizacdo, mas sim apenas uma acdo social sem
nenhuma conotacdo religiosa. Estou levando o culto de uma forma totalmente
diferente porque a minha comunidade é a diversidade, é a diferenca. Entdo, se eu
levar o tradicional para elas, vou conseguir atingir alguém ou alguma coisa? Claro
gue nao! Em eventos organizados pela militdncia, como vocé ja acompanhou, eu
apareco no meio daquilo tudo falando de fé e de Deus, e faco questdo de destacar
para mim mesma e trazer uma diferenca até mesmo la na forma de apresentar, de
falar com as pessoas e tentar passar essa mensagem. De uma forma diferente, que
ndo seja tradicional. N&ao sei se vocé observou nas reunides que frequentou. Eu faco
questdo de levar o pastor, a presbitera, a diaconisa. Eu sempre levo alguém, e sabe
por qué? Porque ele, o pastor, langou duvidas a respeito das minhas reflexdes, sobre
se a mensagem que levo era realmente condizente com a biblia. Como se eu ndo
tivesse preparo para levar uma mensagem de Deus as pessoas; para ele, ndo sou

apta para pregar.

Em uma de nossas conversas, Jacque disse que eu estava Ihe mostrando uma nova viséo
sobre ela e que geralmente as pessoas a viam mais como uma militante e menos como uma
religiosa. Ela relatou isso quando expus que eu a percebia mais como uma pessoa religiosa do
gque como uma militante, apesar de ver ambas as caracteristicas em suas a¢@es. Disse iss0
porgue todas as suas atitudes perpassam, primeiramente, por sua necessidade de compartilhar
sua crenca religiosa com as outras pessoas trans. Suas a¢cdes, mesmo aquelas que possuem um
forte teor de militancia, sdo pensadas a partir da sua misséo de levar as “boas novas do Senhor
aos necessitados . Jacque age, primeiramente, levando em consideracdo aquilo que ela entende
como seu ‘“‘chamado”. Essa “disputa” identitaria que ela vivencia é algo muito emblematico,
pois produz impedimentos tanto no seu contexto religioso quanto no contexto da militancia. Ela
foi impossibilitada de continuar com as atividades do Séfora’s na CCNE, por ndo serem

consideradas suficientemente religiosas, como também no Centro de Referéncia da Diversidade
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de Séo Paulo (CRD - SP), por considerarem sua atuagdo demasiadamente religiosa para um
espaco que preza pela laicidade. Para que ela continuasse com as atividades no CRD, sugeriram
que retirasse a parte religiosa que acontecia no jantar. Jacque, no entanto, recusou, pois era 0
principal motivo de seu trabalho, levar a palavra de Deus as pessoas necessitadas de
conhecerem o amor divino.

Jacque entende que todos os impedimentos e discriminacdes sofridas pelas pessoas trans
ja produzem nelas atitudes militantes, de lutar por seus direitos. Jacque credita sua vontade de
lutar pela representacdo trans no meio religioso a uma caracteristica militante inerente a

populagéo trans.

Até mesmo pela questdo de vida toda, vocé sabe que n6s somos, antes de mais nada,
militantes. Se ser militante é brigar pelo seu espaco, pelas suas conquistas e por
politicas publicas, entdo vocé é militante antes de ser religiosa. As pessoas passam
a te ver dessa forma. Deus esta em primeiro lugar para mim em tudo, mas ha
questdes sobre as quais eu tenho que me posicionar. Entdo, por ter esse espago
dentro da igreja, comecei a ir para reunides de diretoria sem ser convidada, mas
para dizer a eles que precisamos ter uma representacdo. [...] Ai o pastor me cobrou,
dizia que eu n&o estava sendo religiosa, que eu estava sendo muito mais militante
do que religiosa. Eu disse para ele que ndo tem como atrelar, separar de mim, uma
pessoa da outra. 1sso esta em mim, s6 que a minha proposta para minha comunidade
ndo é exatamente mostrar a eles que sdo apenas cidaddos. Minha proposta € muito
mais adiante; é mostrar que elas sdo cidadas, que tém direitos, que tém deveres e
que, acima de tudo, minha missdo é fazer com que compreendam que elas tém Deus
para abencoar suas vidas do jeito que elas sdo e estdo. Mostrar, também, que é
possivel, independente da situacdo e condicdo social delas, ter Deus e que ele ira
ajuda-las a viver melhor, ter mais qualidade de vida e esperanca de que um dia toda
essa situacdo em suas vidas ira mudar e que irdo superar de uma forma ou de outra.
Ent&o, ndo tem como separar as duas coisas: sou uma religiosa militante. Nao tem
como eu ser somente uma carola, porque ndo sou uma carola, gracas a Deus. Eu
sou as duas coisas [risos], ndo consigo separar uma coisa da outra. Mas meu
comprometimento com Deus é muito maior do que com a militancia, porque esta
fica abaixo. Mas a militancia para mim é muito essencial, pois € o que me faz
trabalhar nessa comunidade, é o que me da respaldo para trabalhar para essa

comunidade. [...] Porque, na verdade, eu me aproveito do ativismo para levar o
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evangelho [risos], pois de forma alguma uso o evangelho para fazer ativismo; acho
que ndo rola, s6 o contrério. Eu sinto, na realidade, o prazer da agao concluida, sinto
que estou cumprindo o chamado que Deus delegou a mim, que é o de levar a

mensagem dele as meninas trans; ndo so a elas, mas a todas as pessoas trans.

Desde o seu ingresso na CCNE, Jacque foi buscando espacgos de atuacdo, visibilidade e
representacdo para as pessoas trans, pois percebeu a pouca presenca delas e de trabalhos
voltados para estimular a adesdo desse segmento. Essa busca € vista por Jacque também como
uma militancia religiosa, que se diferente da militancia LGBT, mas mesmo assim uma
militancia. 1sso porque, para ela, lutar pelo direito a fé e pela ocupacdo de espacos que ndo séo
permitidos a pessoas trans também faz parte da militancia. Jacque usou de estratégias para
requerer um olhar mais atento as causas trans no contexto religioso em que estava inserida,
como, por exemplo, aparecer “equivocadamente” em reunides de liderancas, nas quais ndo era
para ela estar. Nessas ocasides, Jacque argumentava sobre a baixa adesdo de pessoas trans a
igreja e o fato de ndo haver trabalhos especificos para esse segmento.

Foi a partir dessa sua “intromissdo” em reunides da igreja que Jacque ganhou a lideranca
do projeto Séfora’s que, na época, era um ministério, pois ainda compunha o quadro oficial de
atividades da igreja. Ela lembra que ndo desejava ganhar cargos, mas apenas conseguir se ver
representada naquele contexto religioso a partir da presenca de mais pessoas trans, inclusive
com elas, ocupando espacos hierarquicos da igreja. Quando recebeu a noticia que iria liderar
um ministério para pessoas trans, Jacque recusou de imediato, pois ndo se sentia apta e nem
preparada para essa responsabilidade, mas foi persuadida pelos pastores da CCNE a aceitar a
tarefa; desde entdo, ja faz cinco anos que Jacque esta a frente das atividades do Séfora’s. Ela
recorda que, inicialmente, também tentou imprimir uma caracteristica mais convencional as
suas reunides e que tinha preconceito em adotar elementos seculares para os cultos realizados
por aquele ministério.

Ao longo desse periodo de cinco anos de atividades, o Séfora’s, inicialmente, foi
institucionalizado pela CCNE sede em Sdo Paulo compondo o quadro de ministérios da igreja.
Entretanto, por enxergarem nessa atuacdo de Jacque mais caracteristicas de militdncia LGBT,
o Séfora’s foi retirado do quadro de ministérios. Depois, Jacque levou seu trabalho para o CRD,
mas como um projeto e, pouco mais de um ano depois da realizagdo das atividades no espaco
cedido pelo CRD, ela também teve problemas com relacdo a identidade de suas atividades.
Dessa vez, era “acusada” de ser muito religiosa. Em 2018, retomou os trabalhos do Séfora’s

depois de haver passado por problemas de salde, sendo convidada pelas liderancas da Parada
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LGBT de Séo Paulo para realizar suas atividades no espaco do escritorio da Parada LGBT. No
inicio de 2019, Jacque foi comunicada que também ndo poderia continuar com as atividades
naquele espaco, por razdes que, segundo ela, ndo ficaram claras.

Jacque negocia a sua identidade militante, mas jamais a sua identidade religiosa. Para
ampliar sua atuacéo religiosa, ela fez uso do ativismo no qual foi inserida pela propria militancia
LGBT de S&o Paulo. Se ora ela se entende como sendo tanto religiosa como militante, ora ela
enfatiza que a sua identificacdo religiosa € maior e mais importante em sua vida do que a
identificacdo militante.

E possivel articularmos essa experiéncia evidenciada a partir da trajetoria de Jacque com
a figura do militante religioso apresentada por Hervieu-Léger (2008), a qual, segundo a autora,
esta ligada a ideia de uma possivel reconquista religiosa de um mundo secularizado. Hervieu-
Léger argumenta que, diferentemente da noc¢ao da figura do “militante” que trabalha para a
igreja a fim de que esta reconquiste seu lugar em sociedades cada vez mais secularizadas, o
“militante” religioso no contexto atual tem por objetivo a “difuséo dos valores cristdos em
ambientes totalmente diferentes através do testemunho da evangelizacao dos militantes” (2008,
p. 83).

A experiéncia evidenciada por Jacque se articula com esse militante religioso apontado
por Hervieu-Léger, ja que ela tem colocado como sua missao primeira a tarefa de evangelizar
pessoas trans e, em especial, produzir no contexto das igrejas evangélicas inclusivas um espago
que seja receptivel e representativo para esses individuos. Jacque evangeliza pessoas trans,
reelabora a forma de levar a mensagem crista a esse publico por meio de cultos e eventos
religiosos nada convencionais e, também, faz uso de espacos seculares, a exemplo da
Caminhada pela Paz de 2019, para difundir a mensagem religiosa, uam vez que acredita que
Ihe foi dada uma missdo designada por Deus.

Jacque utiliza a visibilidade e os espacos dados a ela no contexto da militancia LGBT
para cumprir sua missdo religiosa e sempre tem defendido o direito a fé que todos possuem,
inclusive as pessoas trans. Jacque, mesmo em espacos marcadamente seculares e, por vezes,
avessos a discursos religiosos cristdos, ndo abre méo de seu discurso religioso, desse modo, a
militancia religiosa dela se imiscui com seu ativismo ligado a militancia LGBT.

A sequir, apresento alguns relatos biograficos de Carla, que conheci por intermédio de
Jacque. As trajetorias evangelicas de Carla e de Jacque estdo articuladas, pois foi, de certo
modo, pelo ativismo solitario de Jacque e sua insisténcia em evidenciar sua experiéncia
religiosa de mulher trans em espagos evangelicos que Carla teve a possibilidade se ver

representada nessa vivéncia religiosa.
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6.9 CARLA E A VALIDACAO DO CRER

Foi no evento Natal Trans de 2018 que eu conheci Carla, mulher trans que, na época do
nosso contato, tinha vinte e oito anos, fazia curso técnico de Enfermagem e atuava como pastora
da igreja CCNE de Campo Limpo, em S&o Paulo. Na ocasido, Jacque havia convidado Carla,
sua amiga, para ser a preletora do evento levando uma mensagem religiosa ao publico. Depois
do término da atividade, fui até Carla e me apresentei; perguntei se ela poderia me conceder
uma entrevista em outro momento, 0 que, prontamente, aceitou. Naquela noite, ndo
conseguimos conversar muito; Carla, que estava acompanhada de seu marido e parecia estar
com pressa de ir embora e eu ndo quis importuna-la.

Na noite do Jantar Trans, sua mensagem foi breve, mas bem significativa, se
consideramos que o publico presente era composto em sua maioria por pessoas trans e LGBT,
algumas delas em situacdo de rua. Sua palavra naquele evento estava centrada na mensagem
encontrada nas cartas aos Romanos, capitulo 8, que diz, em resumo, que nada é capaz de nos
separar do amor de Deus. Ja de inicio, Carla enfatizou que a sexualidade ou a identidade de
género LGBT néo afasta ninguém do amor de Deus. Transcrevo abaixo um trecho de sua
pregacdo, que apresenta um pouco sobre sua visao de mundo e religiosa, como também relatos

de sua trajetdria de vida.

“Eu até comentei com meu esposo, antes de comecar o evento, que sou grata a Deus,
porque a minha vida foge do que naturalmente a sociedade tem para mim. Porque
ser gay, tudo bem; agora ser uma mulher trans, ja é demais. E assim que funciona,
infelizmente. Mas o que Deus tem preparado para mim vai muito além, porque o
gue a vida tem preparado para mim é a esquina, sdo as drogas, sdéo homens me
desejando. Mas eu ndo quero isso, porque o que Deus tem para minha vida é muito
melhor. E 0 que Deus tem para a sua vida também é muito melhor. As vezes, nds
sentimos muitas dificuldades de chegar a Deus por varios motivos. Cada um tem
seu motivo particular de sentir dificuldade de chegar a Deus. Mas Jesus é aquele

que espera vocé ir falar; ele ndo arromba a porta do nosso coragdo, ele bate. Basta
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abrirmos a porta e recebermos Jesus. Quando eu conheci Jesus, o Senhor sempre
falava que ia transformar a minha vida e ele falava que ia usar a minha vida para
fazer grandes coisas na vida de outras pessoas. Eu achava assim: “Jesus, eu vou
casar e ter um, dois filhos e vai ser a obra na minha vida”. Mas nao ¢ assim, porque
tudo que Deus faz é bom, a biblia diz que tudo que Deus faz é bom e foi ele quem
te fez; entdo, vocé é bom, vocé é uma maravilha, vocé é algo perfeito e tudo que
existe no seu corpo foi Deus que programou. Vocé nao é um acidente, ndo € fruto
de uma relacédo sexual, mas um projeto de Deus. Jesus ndo se importa com seu corpo
fisico; Jesus se importa com 0 nosso coragdo, com a nossa esséncia, com o que a
gente guarda nele. [...] Se vocés soubessem de onde que Jesus me tirou, iam ver
como ele é maravilhoso. Ha seis anos, eu estava numa esquina e tudo que eu usava
era um sutid e uma calcinha. Naquele dia, estava cansada daquela vida, dai comecei
a orar e disse: “Jesus, me tira daqui, me leva embora daqui”. Nesse dia, foi a
primeira conversa que tive com Jesus. E eu ja estava tdo exausta, cansada de usar
cocaina, de bebida, tdo cansada de pertencer a tantos homens numa noite so e ao
mesmo ndo ser de nenhum. Eu ja estava tdo cansada da minha vida, daquela vida
que eu levava que disse para Jesus que se ele ndo me tirasse daquela situacéo, eu
daria fim & minha vida. E nessa mesma noite apareceu um cliente, n6s fomos para
0 motel e ele me pagou, mas eu ndo estava legal; falei para ele pegar seu dinheiro
de volta e pedi uma carona até a minha casa. Fui embora e nunca mais voltei naquela
esquina. Mas eu ndo voltei porque ndo quis voltar simplesmente; eu ndo voltei
porque Jesus tinha coisas maiores para a minha vida. Eu ndo voltei porque grandes
coisas Deus iria fazer na minha vida e uma delas é estar aqui hoje. N&o estou aqui
porque eu quis, para me aparecer ou porque sou diferente de quem esta numa
situacdo de prostituicdo de vulnerabilidade. Eu estou aqui somente porque Deus
teve misericérdia de mim, porque se fosse por merecimento, eu ndo mereceria estar

aqui falando de Jesus com vocés”.

Até o0 nosso encontro para a entrevista ‘formal’, mantivemos contato pelo WhatsApp, o
que foi importante para que pudéssemos nos conhecer melhor; sobretudo, Carla pode tirar
muitas davidas sobre o teor do meu trabalho e o porqué de sua historia ser relevante para uma
pesquisa académica. Assim, quando nos encontramos, ja havia uma certa afinidade, o que foi
muito importante para que eu pudesse fazer perguntas que poderiam sugerir um nivel de

intimidade. Combinamos de nos encontrarmos na praca de alimentacdo do Shopping Campo
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Limpo pouco antes do horario do almogo. Desde o inicio do meu contato, Carla se demonstrou
muito solicita a participar do meu trabalho com seus relatos de vida; sempre que conversdvamos
pelo celular, ndo se privava de responder minhas perguntas, articulando, de maneira bem
elaborada, suas respostas, o que ndo foi diferente no dia que nos encontramos pessoalmente.

Ao final de nossa conversa/entrevista, Carla me disse que eu a estava colocando para
refletir sobre aspectos de sua vida que ela ainda ndo havia parado para pensar sobre. Em nossa
conversa, ela trouxe inimeras reflexdes muito instigantes sobre a experiéncia religiosa crista
de mulheres trans, em especial sobre a espiritualidade cristd e o corpo trans, sobre o qual
trataremos no ultimo capitulo.

Carla enfatiza que suas primeiras “experiéncias com Deus” se deram de forma
particular, principalmente quando percebeu, em suas palavras, que estava “ro fundo pogo”. Foi
nesse momento de crise pessoal que a experiéncia religiosa cristd se apresentou em sua vida de
forma intensa. Segundo ela, “foi num momento de desespero que Deus se apresentou para
mim”’.

Mas o que marcou o inicio da trajetoria evangélica de Carla foi a sua conversao, aos
vinte e dois anos, numa igreja Assembleia de Deus, a qual frequentou durante um ano. No inicio
dessa sua trajetdria, Carla ainda tinha recaidas quanto ao uso de drogas. Logo que comegou a
frequentar a igreja, Carla ouvia de muitas pessoas que Deus iria transformar sua vida. Ela
entendia que se essa mudanca se efetivasse, precisaria casar com uma mulher e ter filhos, pois
sua experiéncia religiosa crista, nessa época, ainda era modelada pela cisheteronormatividade
tipica das igrejas convencionais.

Carla frequentou a Assembleia de Deus em Campo Limpo durante um ano até que, em
determinado momento, sua presenca comecou a incomodar os fiéis. Inicialmente, apesar de
notada e vigiada, Carla ndo era vista como uma ameacga, uma Vvez que esperavam que a
“transformagdo de Deus” pudesse acontecer em sua vida e ela voltasse a se identificar no
género masculino. Todavia, com o passar dos meses, a “transformagdo” que a igreja esperava
ndo veio e, entdo, sua presenca comegou a ser incOmoda, a ser vista como uma ameaca a ordem
daquela instituicao.

Em determinado momento, Carla foi convidada a participar de uma reunido com mais
oito pastores; comunicaram-lhe que se desejasse continuar naquela igreja, seria necessario
comegar a se vestir como homem e a adotar uma identidade masculina. Carla lembra que esse
episédio foi marcante em sua vida, pois era como se ela fosse impedida de estar perto de Deus
por ser quem era, e ainda estavam dizendo, indiretamente, que para ela s seria possivel estar

perto de Deus caso fingisse ser alguém que nunca foi. Carla, entdo, decidiu parar de frequentar
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aquela denominagdo evangélica, pois sabia que era impossivel abrir mdo de sua identidade
feminina. Em suas palavras: “N&o tinha como eu mudar para poder seguir a Cristo, porque eu
ndo ia mudar a minha esséncia de quem eu realmente era para poder estar com Cristo”. Depois
de sua saida imposta pela igreja — a qual Carla entende como uma forma de expulséo -, ela
lembra que teve uma das suas piores recaidas com a cocaina, ao passar um final de semana
inteiro fazendo uso dessa droga.

Em seguida ao episddio de sua saida da igreja, Carla ficou um longo periodo sem
frequentar nenhuma outra comunidade religiosa. Nessa época, ela conheceu o seu atual marido.
Apesar de ficar sem frequentar nenhuma igreja, Carla sentia uma necessidade muito grande de
encontrar uma que a aceitasse como ela era; além disso, desejava muito encontrar alguém, um
companheiro que também quisesse ter uma vivéncia religiosa com ela.

Juntamente com seu marido, Carla comecou a frequentar a igreja Renascer em Cristo,
que se apresentou como uma experiéncia religiosa muito interessante para os dois, como ela
pontuou. Eles foram muito bem acolhidos e recebidos nessa instituicdo. Com o passar do tempo,
porém, Carla e o seu marido, 0s quais eram apenas namorados a época, queriam realizar uma
cerimdnia de noivado na igreja, igual ao que acontecia com 0s casais cisheterossexuais. Seu
desejo de ficar noiva numa cerimdnia publica se mostrou como uma atitude “excessiva” na
visdo das liderancas da denominacgdo evangélica. Ao conversar com sua pastora imediata, viu
novamente a possibilidade da inteireza de sua experiéncia religiosa ser frustrada, pois a pastora
disse que ndo poderia realizar a cerimdnia de noivado na igreja, no entanto, se Carla
concordasse, poderia ser realizada em sua casa. Transcrevo um trecho no qual Carla aborda o

referido episodio de sua trajetoria religiosa.

Entdo, eu falei: “Caramba, por que ndo? Se todo mundo fica noivo na igreja, porque
que eu ndo vou ficar?” E eu entendi que era uma igreja que me cabia, mas me cabia
pela metade. Tinha um banco para eu ocupar naquele espaco, mas ndo tinha um
cargo para mim, ndo havia atividades para mim. Quando falo de cargos - ndo que
eu ligue para cargos -, eu falo da participacdo, de ser ativa. Ai, ndo rolou. E, entéo,
eu falei: “N&o vou ficar nessa igreja, ndo vou continuar aqui”. Dai, a pastora falou
assim: “Vocés podem continuar abengoando a casa de Deus com seus dizimos e
ofertas”. Entdo, como podem caber numa igreja os meus dizimos e as minhas
ofertas, mas ndo cabe 0 meu servigo? Isso é desconexo, ndo concorda? O meu
dinheiro cabe, mas o meu servi¢o ndo; 0s meus desejos ndo cabem. Assim, eu e

meu marido saimos de novo e ja conhecemos a CCNE, a mesma igreja que a Jacque
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frequenta. L& na CCNE, por ser uma igreja inclusiva, noés nos sentimos acolhidos,

ficamos bem, noivamos, casamos la e é onde estamos até agora.

A descoberta do evangelho inclusivo, por meio da CCNE, na trajetdria religiosa de Carla
foi um momento muito importante em sua vida. A partir da insercdo no contexto religioso
inclusivo, ela teve a possibilidade de construir uma identidade religiosa que era legitimada por
uma instituicdo religiosa. Porque embora Carla tenha enfatizado o carater privado de sua
experiéncia religiosa, a necessidade de se sentir parte de um grupo era uma dimensdo
importante na configuracdo de sua identidade religiosa. Ser reconhecida como uma mulher trans
e evangélica por parte do grupo religioso em que estava inserida se colocava - e se coloca -
como uma experiéncia de suma importancia na configuracdo de sua identidade, ndo s6 como
crista, mas também como mulher; sobretudo, o que naquele momento era a percep¢ao de sua
identidade género conjugada com a identidade religiosa crista ser reconhecida como possivel e
legitima. Até a sua chegada a CCNE, Carla ndo havia conhecido nenhuma mulher trans
evangélica.

Contudo, o que pretendo dar relevo aqui, a partir dos relatos da trajetoria religiosa de
Carla, articulados a trajetéria de Jacque, refere-se ao que Hervieu-Léger (2008) denominou de
regimes de validacéo do crer.

A partir dos relatos de Carla, sua trajetéria religiosa corrobora para compreendermos a
experiéncia religiosa contemporanea tal qual exposta por Hervieu-Léger, principalmente
guando a autora expde que uma das formas de regimes religiosos que podemos encontrar nas
experiéncias hodiernas é aquela em que a pessoa necessita da validacdo mutua de sua crenca.
Vemos na trajetoria religiosa de Carla que a pertenca a uma instituicdo se apresenta como uma
necessidade para que ela possa exercer sua crenca e fé. No contexto evangélico, pertencer a
uma denominacdo religiosa, fazer parte do corpo de membros legitima e enfatiza o grau de
adesdo a esse segmento religioso. Entretanto, a experiéncia evangélica de pessoas trans - aqui
evidencio a de mulheres trans - se apresenta com especificidades. Tanto nas igrejas evangélicas
convencionais quanto nas inclusivas, a presenca de pessoas trans produz embates e conflitos,
em especial nas denominagdes convencionais.

Como evidenciado, principalmente nas trajetorias de Crislaine, Mary e Mel, a presenca
de pessoas trans em ambientes religiosos cristdos convencionais produz diversas experiéncias
de violéncias, impedimentos e constrangimentos para esses individuos. Desse modo, por mais
que a necessidade de adesdo a uma instituicdo seja de grande importancia para a vivéncia da

crenca religiosa, para as mulheres trans cujas trajetdrias foram apresentadas neste trabalho se
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torna uma experiéncia quase impossivel quando em igreja convencionais. E mesmo em
ambientes religiosos inclusivos existem disputas e embates.

Desse modo, Carla exp6e uma questdo muito interessante: para aléem da necessidade de
pertencer a uma instituicao religiosa, € necessario que suas experiéncias de fé e crenca sejam
percebidas como legitimas. Tanto no periodo em que esteve na igreja Assembleia de Deus
quanto na Renascer em Cristo, Carla vivenciou episddios em que suas experiéncias foram
interpretadas como ilegitimas ou contraditérias. Elas produziram em Carla a percepcéao de que
sua identidade de género articulada com sua identidade religiosa era uma “bizarrice”, termo
que ela usou em determinado momento para descrever como se sentia em relacdo a articulacao
dessas duas identidades.

Ao visitar pela primeira vez a CCNE, Carla encontrou outra mulher trans evangélica,
momento em que conheceu Jacque. A primeira vez em que Carla teve a oportunidade de ver
outra pessoa semelhante a ela vivenciar duas identidades que, em nossa sociedade, geralmente,
sdo percebidas como contraditorias e impossiveis de ser experenciadas conjuntamente. Carla
teve a validacdo mdtua de sua crenca quando presenciou Jacque participando de uma igreja
evangélica. O encontro com Jacque é narrado como um episodio de muita importancia em sua
trajetoria religiosa, pois, nesse momento, ela teve a confirmagdo que ndo estava sozinha na

possibilidade de sua crenca, principalmente na articulacéo das identidades trans e evangélica.

Nas igrejas inclusivas, o publico trans é muito pouco. Quando cheguei a igreja, s6
fiquei porque vi a Jacque e ela ja estava a ponto de se desligar também, mas ficou
porque me viu chegar. Entdo, ndo que seja s6 na minha igreja, mas eu acho que em
todas as denominacdes inclusivas o que predomina sdo os gays, as léshicas. Eu
nunca tinha visto uma trans evangélica, nunca tinha visto mesmo. Quando vi, achei
bizarro; na verdade, achei uma aberragdo. Eu também me achava uma aberracéo.
Entdo, falei assim: “Eu ndo estou sozinha nessa loucura, pois tem outra também que
se acha crente e diz que é crente”. Eu olhava e falava: “Queria vé-la ministrar, vé-
la falar 14 na frente da igreja”. Precisava ver a Jacque participando do culto na igreja
naquele dia; entdo, eu fiquei naquela ansia. Eu precisava ver quem ela era e como
ela era; mas em vez disso, ela me deu um abrago tdo confortante que eu entendi o
que estava fazendo ali, eu entendi tudo. Tenho a Jacque para mim como exemplo.
Assim como te falei que preciso ser um exemplo, porque me cobro de ser um
exemplo; eu a tenho como exemplo, pois se eu ndo a tivesse visto, ndo teria ficado.
Mas foi meio impactante, porque a igreja ali cheia, com 100 pessoas e uma trans...
Entdo, eu olhava e falava assim: “Ou ela é muito foda e todo mundo a respeita, ou
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€ uma coitada e esta sozinha nessa. [...] Eu sou da igreja CCNE de Campo Limpo e
ela, da CCNE de Vila Mariana, mas n6s nos conhecemos na CCNE sede e eu achava
que a Jacque era coitada, porque eu falava: “Coitada! S6 tem ela de trans aqui”. Ela
faz uns eventos que voceé viu, e eu acho muito foda fazer tudo isso sozinha. Gostaria
de entender por que ndo tém vidas trans nas igrejas. E por isso que ndo entendo por
que sdo inclusivas, pois, para mim, sdo exclusivas para gays, e ai nos trans vamos
achando nosso lugarzinho e ficando de boas.

Nesse sentido, Hervieu-Léger fala que € da necessidade de troca do sentido pessoal e
coletivo da crenca que surge a validagdo mutua do crer, que se da pelas trocas de experiéncias,
pelo compartilhamento de informacdes e testemunhos, pelas formas flexiveis de sociabilidade
que permitem o contato dos individuos com afinidades espirituais, formando grupos e
partilhando lacos e referéncias. Hervieu-Léger argumenta que, atualmente, a paisagem das
igrejas tem se caracterizado pelo “desenvolvimento de grupos e redes que pdem em marcha, as
margens ou no centro das paréquias e dos movimentos, formas flexiveis e movedicas de
sociabilidade, fundadas em afinidades espirituais, sociais e culturais dos individuos que estdo

implicados nelas” (2008, p. 159). Hervieu-Léger pondera que

[...] a extrema individualizacdo do crer que caracteriza a paisagem religiosa da
modernidade anunciada, o enfragquecimento dos regimes institucionais da validacéo
do crer e a necessidade crescente de confirmag@o mutua e comunitéria das “pequenas
verdades” produzidas pelos individuos fortalecem consideravelmente o papel de
personalidades que podem testemunhar, por sua experiéncia pessoal, uma precedéncia
no caminho da verdade e, portanto, uma capacidade de iniciar aqueles que estéo
dispostos a segui-las. (HERVIEU-LEGER, 2008, p. 164).

Mesmo ja tendo vivenciado a experiéncia religiosa institucionalizada em duas
denominacdes distintas, buscando, nesses espacos, a possibilidade de vivenciar suas identidades
de género e religiosa de forma satisfatoria, é interessante notar que Carla tinha dificuldades de
se aceitar, de reconhecer a articulacdo dessas duas identidades como possiveis e legitimas.
Quando ela diz que achou uma “aberragdo” presenciar Jacque participando do culto na CCNE,
esse espanto e dificuldade de aceitar uma identidade ndo cisheteronormativa revela como suas
experiéncias religiosas no contexto cristdo a tinham impedido, até entdo, de se reconhecer como
parte daquela experiéncia de fé e crenga. Ao se deparar com Jacque, Carla reflete acerca de sua
condicéo e das proprias experiéncias que vivenciara; até aquele momento, ela havia sido uma

identidade abjeta nas igrejas que frequentou. Jacque revela para Carla a possibilidade da
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existéncia da identidade trans evangélica, em outras palavras, Jacque, ao estar presente e fazer
parte de uma instituicdo religiosa crista, legitima para Carla a sua propria experiéncia religiosa.

E nesse sentido que Hervieu-Léger (2008) fala da necessidade que os individuos
possuem de intercambiar com outros que partilham das mesmas aspiracGes espirituais as suas
experiéncias de crenga, pois, por mais que Carla tivesse convicgdo de sua crenca e préatica de
fé, havia a necessidade de perceber que essa experiéncia ndo era vivenciada apenas por ela; e,
se assim fosse, continuaria com sua percepc¢do de que tal vivéncia era uma aberragdo. Por mais
que exista a possibilidade da autovalidacdo do crer, em algum momento, como aponta Hervieu-
Léger, essa crenca necessitara ser percebida como partilhada por outros individuos. Para a
autora, tal contradicdo existe pelos préprios limites intrinsecos a autovalidacdo do crer, uma
vez que os individuos precisam validar as significacfes que produzem para dar sentido a sua
experiéncia cotidiana e, por isso, € no compartilhamento de suas crencas, que os individuos
encontram a garantia de que elas séo pertinentes.

A ‘missdo’ de Jacque tem a ver com a validagdo mutua da fé. Seu esfor¢o em levar a
mensagem de que pessoas trans tém direito a fé também é uma forma de validar a sua propria
experiéncia, pois, quanto maior for a adesdo de pessoas trans no contexto evangélico, mais
naturalizada se tornara a presenca delas nesses espagos €, assim, mais pessoas trans
reconhecerao o direito de exercer essa crenca.

Ao longo de sua trajetoria religiosa, Jacque vivenciou diversas experiéncias que a
impediram de exercer sua fé e crenca, ao menos em nivel institucional, contudo, Jacque
transformou em mobilizacdo coletiva o que poderia ser uma luta individual. No periodo de
realizacdo do meu campo de pesquisa, Jacque vivenciou diversas situacbes que a
impossibilitaram de dar continuidade aos seus trabalhos no Séfora’s, o que a deixava muito
pesarosa. No entanto, ela nunca deixou de procurar maneiras para continuar com suas atividades
de evangelizacdo de pessoas trans.

De alguma forma, Jacque se apresenta como uma das precursoras na luta e no ativismo
no que tange a cidadania religiosa de pessoas trans, mas, se podemos dizer que existe um avanco
nos direitos a fé de pessoas gays e lésbicas, ainda ha um longo caminho a ser percorrido para
que a fé e a crenca cristds de pessoas trans possam ser publicizadas e vivenciadas de maneira
satisfatoria sem que sejam percebidas como incongruentes ou demonizadas, seja no contexto
religioso convencional, seja no contexto inclusivo.

No préximo capitulo, daremos énfase a trajetoria religiosa de Alexya - primeira pastora
trans do Brasil e da América Latina — que, em varios pontos, se assemelha as trajetorias até aqui

apresentadas, mas que amplia suas vivéncias e experiéncias a um campo politico
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institucionalizado. Sua atuacdo no campo religioso, como uma lideranca trans, tem provocado
varios embates e debates no campo religioso, tanto entre 0s conservadores como entre 0s
evangélicos inclusivos. Tal atuacdo, de certa forma, tem promovido mudangas, ainda que de
forma sutil, na percepcdo sobre quais experiéncias sexuais e de género sdo legitimas ou ndo no
contexto religioso evangélico, e suas mensagens tém contribuido para a difusdo da teologia

trans.
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7 E O VERBO DIVINO SE TRAVESTIU DE HUMANIDADE

Este capitulo concentra-se nas experiéncias religiosas de Alexya, considerada a primeira
pastora trans da Ameérica Latina. Ela tem se colocado na cena cristd brasileira como corpo,
género e voz dissidentes daqueles esperados para uma lider religiosa. Ndo s6 por ser uma
mulher trans, mas também por questionar os padrdes de corpo e género difundidos entre as
pessoas transgéneras e confrontar as perspectivas teologicas hegemdonicas que historicamente
excluem as pessoas trans da possibilidade de se perceberem como sujeitos da religido e,
portanto, de origem divina. Com uma atuagdo marcante no cendrio religioso cristdo, sobretudo
no contexto inclusivo a partir de sua trajetéria dentro da ICM, Alexya tem apresentado, ainda
que de forma emergente, o que Marcela Althaus-Reid (2019) entende ser um Deus queer. Um
Deus que ndo é limitado a uma identidade fixa e, desse modo, suas criaturas também néo
precisam ser, por isso, participar da ideia de divino se torna possivel para todas as pessoas.

Este capitulo pretende evidenciar, também, como as expressdes sexuais e de género
entendidas como dissidentes estdo sendo repensadas a partir do contexto inclusivo,
principalmente o da ICM-SP, que, como ja& vimos, caracteriza-se por ter uma postura
vanguardista até mesmo no &mbito das denominac@es inclusivas. Para tanto, toma-se a trajetdria
de Alexya nessa igreja como locus analitico privilegiado. Como veremos, sua trajetoria
evangélica como uma mulher trans estéa diretamente associada a sua adesao a essa denominag&o.

Se até aqui as experiéncias e trajetdrias evangélicas das mulheres trans que
apresentamos aconteciam em igrejas que, de uma maneira mais intensa ou mais branda,
produziam certos interditos ou limites em suas atuacdes, a ICM-SP se mostrou uma
denominacdo religiosa que tem se esforcado para romper com uma percepgao
cisheteronormativa da experiéncia religiosa crista. Pude observar isso desde 0os meus primeiros
contatos, tanto por meio de bibliografias quanto da minha presenca no campo. E foi nesse
contexto religioso, onde se questiona os padrdes hegemdnicos de corpo, género e sexualidade
que Alexya desenvolveu, de maneira potente, sua identidade e atuacéo religiosa como pastora.
De alguma maneira, as experiéncias e a trajetdria religiosa de Alexya conjugam todas as facetas
da habitacdo da norma ao revelar uma teologia na qual ndo sdo os sujeitos que precisam se
adequar a uma ideia de um divino hermético e restritivo, mas é o divino que se amplia para
abarcar toda a diversidade da experiéncia humana.

Até aqui, vimos experiéncias religiosas que desafiam as normas hegemonicas do
cristianismo, principalmente aquelas relacionadas ao género e a sexualidade. As mulheres trans,

ao aderirem aos discursos cristdos, passam a questionar e a produzir leituras da biblia nas quais
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elas sdo possiveis nesses espacos teoldgicos. Elas habitam a norma de diferentes maneiras e,
partir disso, evidenciam uma intensa politica do cotidiano.

E se é possivel falarmos de uma teologia trans, ela é produzida a partir da adesédo
religiosa dessas mulheres ao cristianismo, seja ele convencional ou inclusivo. As experiéncias
religiosas de Alexya condensam de alguma forma as que ja foram reveladas pelas outras
mulheres e assinala o surgimento de uma teologia trans, em que as experiéncias trans também
sdo percebidas como uma variacao da identidade divina.

Nesse sentido, a fala que transcrevo a seguir, do reverendo Christiano Valério, uma das
principais liderancas da ICM no Brasil e lider da ICM-SP, torna-se bastante elucidativa sobre a
teologia professada por essa igreja que contribuiu para que Alexya elaborasse, no decorrer de
sua trajetdria, uma teologia trans. Em uma conversa ocorrida depois de um dos cultos de
domingo, indaguei ao reverendo sobre a dificuldade que a maior parte das pessoas tém para
entender a possibilidade de conjugacgéo da identidade trans com a experiéncia crista. Abaixo,

transcrevo a reflexao do reverendo:

Isso se da por varios fatores; um deles, um dos mais fortes que poderia citar é que
a experiéncia religiosa, a religiosidade € bastante antiga e a experiéncia de
empoderamento de pessoas trans é muito recente. A visibilidade e o
empoderamento dessas pessoas S0 Um pouco mais recentes. As coisas acabam
existindo a partir do momento em que elas sao nomeadas, € as pessoas trans, embora
sempre existissem, ndo tinham um nome. Entdo, sempre existiram pessoas
transgéneras que, de alguma maneira, transgrediam o binarismo de género, e a gente
tem heroinas e herdis que eram transgéneros. Assim, quando as coisas passam a ter
um nome, e ai se instala uma situacdo na qual agora precisa se lidar com essas
questdes. A igreja cristd - na verdade, todas as experiéncias religiosas, mas
sobretudo a igreja cristd, que é o lugar de onde falo -, por tras de cada dogma, por
tras de cada doutrina religiosa tem uma intencdo politica. Nao existe nenhuma
doutrina, nenhum pensamento religioso que ndo tenha uma intengdo politica por
tras. Entdo, a igreja se desenvolve, ela vai se construir a partir dessa busca por poder
e da necessidade de poder que se exerce sobre as pessoas. O controle dos corpos,
da sociedade e das pessoas. Religido quase sempre € um dispositivo de controle
social e de controle dos corpos. Entdo, as pessoas transgéneras transgridem esse
controle normativo dos corpos e, por conta disso, a dificuldade tremenda das outras

pessoas considerarem as pessoas trans como sujeitos da espiritualidade e da



religido. E também a dificuldade para as pessoas trans deixarem de ser objetos da
religido e se posicionarem como sujeitos dela. Eu acredito, gosto de dizer que os
LGBT, sobretudo as pessoas trans, ttm muito a dizer sobre Deus. Elas tém muito a
comunicar sobre Deus e espiritualidade. Isso porque, retomando um pensamento la
do Primeiro Testamento, no mito da criacdo, em Génesis, vai dizer que n6s fomos
criados, toda a diversidade humana foi criada a imagem e semelhanca de Deus;
portanto, n6s que somos diversos, irrepetiveis, somos imagem e semelhanca de
Deus. Acredito que as pessoas trans tém algo a comunicar sobre Deus que as outras
pessoas ndo conseguem. E nos, entendendo que somos imagem e semelhanca de
Deus e que toda essa diversidade humana também é, entdo as pessoas LGBT tém
muito a comunicar sim sobre Deus. E é perfeitamente possivel perceber um sinal,
um signo preciso dele nas pessoas transgéneras. Eu gosto de dizer, as vezes, que
uma imagem possivel de Deus, se existe a possibilidade de uma imagem dele,
deveria ser um mosaico enorme que contemplasse cada cor e o brilho de cada olhar
humano. Porque Deus € diversidade e ele se manifesta quando essa diversidade esta
em movimento. E, portanto, eu creio que as pessoas trans tém muito a comunicar
sobre Deus e mais: elas ttm muito a se perceberem e a se verem na histéria sagrada.
Quando Marcela Althaus-Reid, uma grande tedloga latina, traz a contribuicdo de
uma paréfrase que ela faz de um verso biblico do evangelho de Jodo capitulo 1, o
qual diz “e o verbo divino se fez carne e habitou entre nos”, ela parafrasea esse texto
dizendo “e o verbo divino se travestiu de humanidade e habitou entre nds, cheio de
graca e de verdade”. Jesus diz 0 dogma da encarnagdo do verbo; Deus ndo quer
mais ser chamado de Deus, ele quer ser humano. O que ele faz é uma transi¢do do
género divino para o género humano; ele assume um corpo novo, um nome NOvVo e
um jeito novo de ser. E esse é Jesus, um Deus trans que transgride a divindade e a
onipoténcia para assumir a fragilidade humana e ser Deus conosco. E, portanto, é
perfeitamente possivel perceber a diversidade humana na histdria sagrada. E que as
pessoas, até entdo, ndo procuravam ou ndo tinham esse olhar. As pessoas ja usaram
as escrituras para muita coisa: para justificar a escraviddo, a violéncia, o 6dio, 0
sectarismo. Mas também para muita coisa boa, como 0 amor. As escrituras tambem
podem ser usadas para a afirmacao das pessoas transgéneras. A biblia ndo € inimiga
delas. As pessoas que fazem leituras exclusivistas, de ddio e violentas das escrituras

comentem um pecado gravissimo.
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Reverendo Christiano aponta para varias questdes importantes que dialogam com as
experiéncias que serdo assinaladas na trajetoria de Alexya, sobretudo aquela que enfatiza a
existéncia de uma religiosidade trans e da dimens&o trans da divindade crista. E perceptivel que
a leitura teologica expressada por ele se baseia na teologia queer, principalmente aquela
proposta por Marcella Althaus-Reid. Uma compreensdo teoldgica que se alimenta das teses
foucaultianas sobre o sexo e as sexualidades ocidentais, além das discussdes de género
propostas por Butler e de outras autoras dos estudos feministas e queer. Desse modo, a
compreensdo religiosa difundida pela ICM contribui para que identidades dissidentes se sintam
atraidas a essa denominacao religiosa, pois ela, diferentemente de outras iniciativas inclusivas,
questiona o padrdo normativo conferido as expressdes de religiosidade e de fé ainda muito
pautadas numa moral cisheteronormativa. E importante salientar, como foi dito tanto pelo
reverendo Christiano quanto por Alexya, que a ICM é uma comunidade religiosa que estd em
constante construgdo e mudanca de mentalidade e, dessa forma, ainda existem padrdes e
comportamentos que flertam com a Idgica patriarcal do cristianismo hegeménico e precisam
ser eliminados.

A ICM, de acordo com Natividade e Oliveira (2013), enquadra-se na categoria de igrejas
ativistas e pouco se aproxima da teologia neopentecostal, a qual tem, nos ultimos anos,
influenciado diferentes denominacdes evangélicas no Brasil, entre elas as proprias
denominagdes inclusivas. Recordo-me que, ainda no inicio do meu campo na ICM, Alexya se
sentiu desconfortavel quando a denominei como uma mulher trans evangélica. Na ocasido, de
forma descontraida e jocosa, ela disse que ndo gostava muito do termo evangélico por ser uma
expressdo que remetia a muita coisa ruim, referindo-se, principalmente, aos lideres evangélicos
de projecao midiatica no cenario brasileiro que promovem discursos intolerantes direcionados
as pessoas LGBT. Ela gostava de se apresentar como crista protestante. Mesmo assim, Alexya
entendia que evangélico era um termo utilizado, consensualmente, para designar as
comunidades religiosas que nasceram a partir da Reforma Protestante e as que surgiram de
dissensbes a partir delas ao longo da historia. Em algumas circunstancias, dependendo do

contexto, ela também se designava evangélica.

7.1 AICM-SP: UMA COMUNIDADE ETNOGRAFADA

A ICM (no Brasil) e MMC (Metropolitan Community Churches, nos EUA) é uma
denominagdo de caracteristica inclusiva fundada na década de 1960 em Los Angeles, nos EUA.
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E conhecida como a igreja dos direitos humanos e a primeira inclusiva que se tem registro no
mundo. Existem alguns trabalhos académicos (MOTT, 2006; RODRIGUES, 2007, 2009;
MUSSKOPF, 2002; NATIVIDADE, 2008; CARDOSO, 2010; WEISS DE JESUS, 2012;
MARANHAO FILHO, 2014; OLIVEIRA, 2017) que abordam aspectos relacionados a
emergéncia, a atuacdo, a mensagem difundida e a outros aspectos da ICM no contexto
brasileiro. Quando iniciei meu campo na ICM-SP, ja tinha consciéncia dos desafios que poderia
vir a encontrar no decorrer do percurso. Pelo fato de ser uma igreja com grande destaque no
cenario religioso do Brasil, sobretudo no meio inclusivo, eu ndo era a primeira pessoa que ali
chegava com o propdsito de “pesquisa-los”.

Desde o inicio, como destacado, o foco da pesquisa se centrou nas trajetdrias religiosas
das mulheres trans interlocutoras dessa pesquisa. Minha presenca nas igrejas se apresentou
como uma dimensao relevante nesse trabalho, mas nunca foi o foco, pois a proposta ndo foi
fazer uma etnografia das institui¢des religiosas. Contudo, minha constante presenca na ICM-
SP se deu pela maneira como minha aproximacdo com Alexya ocorreu. Como vimos no
capitulo 1, as conversas e encontros com ela ocorreram todos no templo da igreja e em dias de
culto. Logo, estar com Alexya era também estar inserido nas dindmicas da igreja. Minha
presenca recorrente na ICM-SP se explica pelo fato de que a trajetdria evangélica de Alexya se
mostrou intimamente conectada a sua adesdo a essa denomianacao, portanto, compreender
elementos de sua trajetoria dependia, em alguma medida, de conhecer um pouco melhor a
dindmica congregacional da ICM-SP.

Contudo, inserir-se num grupo que ja foi estudado em outros momentos por outros
pesquisadores pode apresentar situacdes desafiadoras, pois os “nativos” podem expressar certo
enfado com a insercdo de mais um curioso e bem-intencionado pesquisador interessado em
saber sobre o rotineiro, o ordinario e as vicissitudes da vida que podem ndo compor o quadro
de memorias que elas desejam privilegiar em suas narrativas naquele momento. Quando
chegamos a um campo ja etnografado em outros momentos e por outros pesquisadores,
precisamos levar em consideracao que podemos estar num momento diferente do grupo ao das
pessoas que desejamos pesquisar; 0s interesses podem ser dissonantes. Tal atengdo se torna
ainda mais necessaria, caso tenhamos contato previamente com os trabalhos realizados sobre
esse grupo, pois podemos cair na esparrela do que Fabian (1983) denominou de presente
etnografico, ou seja, quando “congelamos” as praticas culturais, ndo considerando a
possibilidade de mudanca e as dindmicas que emergem dentro do proprio grupo ao longo do

tempo.
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Estar num “territorio” cujas pessoas estdo habituadas a receber pesquisadores, jornalistas
e outros profissionais, gente interessada em “suas vidas”, pode fazer com que elas produzam
uma interacdo protocolar ou, as vezes, até blasé para com esses agentes externos. Algo bem
préximo a uma charge que certa vez eu vi, uma ilustracdo da chegada de antrop6logos a uma
comunidade tribal. Quando os nativos 0s viam, corriam para esconder seus itens que ndo eram
“genuinamente tribais”. Se o pesquisador incomoda com a sua presenga constante e, as vezes,
até inconveniente, 0 campo também reage, de maneira especifica, afetando o pesquisador, como
descreveu Favret-Saad (2005).

No momento em que nos inserimos num grupo, 0 que desejamos ouvir ou ver pode
destoar do que os nossos informantes desejam falar ou mostrar naquele momento, por isso, é
importante estarmos dispostos a manifestar aquela insisténcia que caracteriza o trabalho
antropoldgico. Por exemplo, no momento de minha aproximacdo mais intensa com Alexya, ela
estava as voltas com sua candidatura de deputada estadual pelo estado de S&o Paulo. Enquanto
eu queria falar a respeito de sua trajetoria religiosa, dos percal¢os que ela encontrou ao longo
de sua vida para conjugar sua identidade de género a expressdo de fé cristd, Alexya,
recorrentemente, conduzia as nossas conversas sobre os desafios que ela estava enfrentando
naquele momento, isto €, o de ser uma mulher trans evangélica que se candidatou a um cargo
politico num periodo em que a sociedade brasileira estava mergulhada em uma onda
conservadora e reaciondria. Os trabalhos classicos da antropologia nos revelam o
comportamento dindmico e autbnomo que os diferentes grupos apresentam, realizando ora
negociacdes e ora imposi¢oes aos que se inserem para os observarem.

E importante destacar, porém, que, ao longo do periodo em que frequentei os cultos na
ICM-SP, entre outubro de 2018 a abril de 2019, as pessoas, quando interpeladas, foram
generosas e ndo se privaram de conversar ou conceder entrevistas. A presenca de pesquisadores
na igreja era bastante valorizada pelo reverendo Christiano. Certa vez, ele disse, ao final do
culto e para toda a igreja em alusdo a minha presenca ali, que esses trabalhos realizados sobre
a ICM-SP eram uma forma de Deus continuar escrevendo outros evangelhos, aqueles que nao
estdo registrados nas escrituras. Segundo o reverendo Christiano, “todos os trabalhos que
tomam a ICM-SP como inspiracdo sdo cartas de ensinamentos as futuras geragdes de
cristaos”.

Considero pertinente sublinhar algumas contribui¢des deixadas pelos trabalhos de campo
realizados na ICM-SP, especialmente aqueles que revelam essa valorizagdo das identidades
trans. Nos ultimos dez anos, destacam-se trés, como os ja referidos trabalhos as teses de

doutoramento de Weiss de Jesus (2012) e de Maranh&o Filho (2014), além da dissertacéo de
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Luiz Gustavo Silva de Oliveira (2017). Enquanto Weiss de Jesus concentrou sua incursao na
igreja entre os anos de 2008 e 2010, a pesquisa de campo de Maranh&o Filho foi realizada entre
2010 e 2011. Ja Oliveira realizou sua etnografia entre 2015 e 2016.

Foi durante a pesquisa de Weiss de Jesus, em 2009, ano em que o templo da igreja ainda
se localizava no bairro Bela Vista, que Alexya aderiu a ICM-SP, porém, na época, ela ainda se
identificava socialmente no género masculino e, por isso, ndo aparece como uma interlocutora
destacada no trabalho da pesquisadora. Como vimos no capitulo 2, Weiss de Jesus atentou para
o fato de que a ICM-SP facilitava os processos de transito de género daquelas que assim o
desejavam realizar, apresentando-se como um espago sui generis na producdo desse transito,
pois se diferenciava daqueles que sdo marcadamente de sociabilidade trans. E nesse espago, em
que as identidades de género sdo borradas pelas vivéncias religiosas, que Alexya, a partir de
sua adesdo, realizou sua transicdo para o género feminino.

Em sua pesquisa, Weiss de Jesus (2012) destacou o fato de a teologia inclusiva praticada
na ICM ter uma forte influéncia da Teologia da Libertacdo e, também, uma grande énfase na
Teologia Reformada Protestante.  Ela ainda apontou para as especificidades da teologia
promovida pela ICM em relacdo a grande parte das outras igrejas inclusivas existentes no Brasil
até aquele momento. Diferente do que Natividade (2008) percebeu durante seu campo em
igrejas inclusivas no Rio de Janeiro, as quais propunham uma homossexualidade santificada, a
ICM-SP tinha como discurso institucional a mensagem de inclusdo radical. A nocdo de
inclusédo radical se constréi na medida em que a ICM se prope muito mais a desconstruir 0s
sistemas religiosos que fundamentam o cristianismo convencional do que a reproduzi-los.
Nesse sentido, Weiss de Jesus (2012) evidencia que na ICM-SP existe uma desconstrucao de
aspectos que geralmente caracterizam e modelam o discurso das igrejas cristés, sejam elas
convencionais ou inclusivas; por exemplo, a reproducdo da cisheterormatividade como um
modelo a ser seguido, o casamento monogamico, a liberdade sexual percebida como
promiscuidade e a condenacao da prostituigéo.

Outro aspecto interessante salientado por Weiss de Jesus foi o fato de que na ICM existe
a necessidade de que seus lideres possuam formacdo teoldgica, diferentemente do que foi
encontrado por Natividade (2008). Segundo aponta este autor, as igrejas inclusivas que seguem
0 modelo das denominagdes convencionais tendem a ter um desapego com as questdes
teoldgicas, desconsiderando, em muitos casos, a necessidade da formacéo teoldgica de seus
pastores e atribuindo seus postos a uma dimensdo mais carismatica, sendo eles considerados
“ungidos” e “guiados por Deus” para ocuparem as posi¢des de lideres. A autora ainda evidencia

que a maior parte das igrejas inclusivas no Brasil, em especial as mais antigas de Rio de Janeiro



252

e Sao Paulo, é resultado da tentativa de implantacdo da ICM, que levou a formagdo de outras
denominagdes inclusivas com um discurso mais proximo ao das trajetdrias religiosas de seus
lideres e adeptos, geralmente ligados as denominacGes de caracteristicas pentecostais.

Weiss de Jesus, por meio de sua etnografia, revelou a existéncia na ICM-SP de uma
valorizagdo do feminino, diferentemente do que ocorre em outras igrejas inclusivas onde o dar
pinta é condenado, como abordado por Natividade (2008), segundo o qual algumas
denominacdes inclusivas possuiam prescri¢cdes e normas de conduta para que seus adeptos ndo
fossem “afeminados”. Contrapondo a essa necessidade de adequacdo ao modelo hegemdnico
cisheteronormativo, Weiss de Jesus evidenciou em seu campo a existéncia na ICM-SP de
travestis que participavam do grupo de louvor e de outras atividades da igreja.

A ICM-SP procura, desde a sua implantacdo no Brasil, contrapor sua identidade as de
outras igrejas evangélicas, até mesmo denominac6es inclusivas, conforme percebeu Weiss de
Jesus. Esse aspecto também pode ser percebido durante minhas entrevistas com Alexya.

Assim como Weiss de Jesus (2012), Maranhdo Filho (2014) também sublinhou a
caracteristica ecuménica da liturgia dos cultos realizados na ICM-SP, tendo a presenca
marcante de elementos com caracteristicas das igrejas evangélica e catolica. Um dado bem
relevante, apresentado pelo autor, é o fato de que no periodo da realizacdo de seu campo a
presenca de mulheres trans era infima. Esse dado ndo foi explicitado por Weiss de Jesus, mas,
de alguma forma, ao longo da descric@o de seu campo, ela nos permite perceber e considerar
que tal caracteristica se repetia na época em que realizou sua pesquisa na ICM-SP. Contudo,
ele apresenta dados e elementos etnograficos pontuais sobre a trajetdria de Alexya.

Maranhdo Filho narra um episodio de seu campo muito significativo na trajetoria de
Alexya ocorrido durante o Retiro Nacional de Pascoa da ICM de 2011, em Ribeiro Pires (SP).
O autor filmava alguns depoimentos sobre homofobia na igreja quando Alexya declarou, de
maneira emocionada, ser uma mulher. Além desse episodio, no periodo em que esteve em
campo na ICM-SP, Maranhdo Filho acompanhou vérios eventos significativos na trajetoria
evangélica de Alexya, dentre eles a sua ordenacéo como pastora, tornando-se a primeira mulher
trans ordenada pastora no Brasil e na América Latina.

Alexya relatou para Maranhé&o Filho que a descoberta da ICM-SP, e sua posterior insercéo
nessa igreja, a empoderou para que conseguisse se assumir uma mulher trans evangeélica. O
autor relata, também, o fato de Alexya expressar sua transicdo como sendo decorrente da “obra
de Deus na sua vida”, uma interpretacao atualizada da experiéncia trans no contexto cristdo e
fruto da teologia promovida pela ICM. Como descreve e reflete Maranhdo Filho sobre a

trajetdria religiosa de Alexya:
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Mas sua histdria apresenta também um caso de discurso generificado/religioso que
influencia no fluxo de género e na construcdo de identidade generificada. Quando
relata: “minha transigdo so6 foi possivel gragas a vida comunitaria, pois na praxis da fé
pude me redescobrir ao ponto de me empoderar da minha identidade”, se referindo a
assuncdo de sua identidade feminina, Alexya demonstra que o discurso
religioso/generificado da ICM-SP proporcionou condi¢Bes de se tornar uma mulher
trans cristd, ou em suas palavras, uma cristrans. (MARANHAO FILHO, 2014, p. 69).

A interpretacdo sociocritica da biblia, a aproximacdo com a teologia queer e a promogao
de um evangelho que se propde radicalmente inclusivo sdo elementos teoldgicos que
caracterizam o discurso religioso que fundamenta a ICM; e foi em virtude desses elementos que
Alexya se ressignificou enquanto pessoa, tanto em relacdo ao género quanto a sua dimenséo
religiosa. Se antes de ingressar na ICM-SP Alexya vivenciava um conflito para conjugar seu
género a sua religido, depois do ingresso nessa igreja, empoderou-se para se assumir uma
mulher cristrans, termo que ela usou durante o campo de Maranh&o Filho para se definir.

Ja o trabalho de Oliveira (2017), uma etnografia comparada das igrejas inclusivas
Cidade de Refugio e ICM-SP, localizadas bem préximas uma da outra, buscou evidenciar as
diferentes nuances que as nogoes de incluséo podem apresentar em suas teologias. Assim como
evidenciei no primeiro capitulo, Oliveira aponta para o fato de que enquanto a igreja Cidade de
Refugio possui um forte teor pentecostal/neopentecostal tanto em sua liturgia quanto em sua
teologia, a ICM-SP se caracteriza por possuir evidentes tracos do protestantismo historico
tradicional, além de mesclar elementos litdrgicos do catolicismo romano. Como enfatizou
Oliveira: “Embora sendo ambas ‘inclusivas’, divergem, no entanto, em suas interpretacoes
cosmoldgicas da vida religiosa e das experiéncias sexuais e de género” (OLIVEIRA, 2017, p.
12).

A partir de sua etnografia comparativa, Oliveira ressaltou que, embora atuassem no
mesmo campo religioso, essas igrejas operam a partir de uma clara oposicao discursiva, em
especial numa disputa pelo sentido da teologia e da eclesiologia LGBT cristd, pois enquanto a
primeira preza por uma forte rigidez discursiva no ambito da moral sexual e dos costumes de
seus membros a segunda se mostra mais liberal e tolerante no que tange a moral sexual de seus
membros. Oliveira (2017) analisou as semelhancas e diferencas nos rituais, cosmologias e
teologias, na performatizacdo dos géneros e das sexualidades dentro e fora dos rituais; o autor
também tentou captar os possiveis conflitos e divergéncias entre as duas e com o protestantismo

hegemonico.
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Especificamente sobre a ICM-SP, Oliveira (2017) ressaltou suas caracteristicas
advindas do protestantismo reformado: o fato de ser uma igreja aparentemente liberal e aberta
a mudancas; a presenca de um discurso de “ndo adesdo/ aderéncia doutrinaria”; além de
produzir pouca ou quase nenhuma interferéncia na vida de seus membros e frequentadores.
Oliveira relatou, porém, um episddio vivenciado em seu campo que aponta para 0s contornos

dessa liberalidade:

O ambiente eclesiastico cristdo interdita, mesmo ndo intencionalmente, certos
discursos e comportamentos dos fiéis da igreja. Testemunhei em uma de minhas
visitas, no momento do café, antes do culto, certo rapaz, frequentador da igreja
mostrando para um pequeno grupo imagens de rapazes em um aplicativo de encontros
gays em seu smartphone, quando uma das liderancas da igreja, ao ver a cena,
comentou delicadamente, demonstrando naturalidade: “Mas ndo é muita exposicéo,
ndao?”. Ap6s um momentaneo constrangimento entre as pessoas do grupo, 0 assunto
foi mudado (OLIVEIRA, 2017, p. 80).

A etnografia realizada por Oliveira evidenciou a presenca de Alexya na dindmica da
ICM-SP, a partir das atividades que realizava na igreja, principalmente quando foi a
“pregadora” de um dos cultos que o pesquisador frequentou. Oliveira ndo confere muito
destaque a presenca dela em seu campo. O autor evidenciou a condi¢do de mulher transgénera
de Alexya e sua postura religiosa militante, até mesmo no momento da pregacéo ao denunciar
a LGBTfobia. Contudo, Oliveira ndo destaca o protagonismo e notoriedade que ela possui no
cenario religioso nacional.

Oliveira percebeu que a ICM-SP é um espaco religioso onde abundam as expressfes
performaéticas de drag queens membros da congregacao, as quais refletem, de alguma maneira,
a comunicacdo da doutrina dessa igreja. E que, por meio desses rituais de performatividades
revelados pelas drag queens da ICM-SP, enfatiza-se uma critica aos limites dos papéis de
género estabelecidos socialmente. Nas palavras de Oliveira: “Drag queens séo catecismos
dentro da Igreja da Comunidade Metropolitana de S&o Paulo; sdo totens de uma vivéncia
religiosa e sexual hibrida (OLIVEIRA, 2017, p. 98).

Esses trés trabalhos apresentam dados relevantes para compreendermos varios eventos
e significados apresentados e elaborados por Alexya em sua trajetoria religiosa, como tambeém
complementam os dados que encontrei em meu campo, sobretudo no que se refere ao
ecumenismo professado pela ICM-SP. Esse ecumenismo assimila elementos do protestantismo
classico, do pentecostalismo, do carismatismo catolico, da teologia da libertacéo e da teologia
queer e feminista. Se a discusséo, reelaboracdo e a consequente legitimacéo das experiéncias

ndo cisheterormativas se apresentam como imperativas na ICM-SP, outras questdes que
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envolvem marcadores sociais da diferenga como raca, classe e necessidades especiais ndo ficam
de fora da nocéo do que pensa sobre incluséo radical. Nesse sentido, por exemplo, veremos um
ativismo em favor de pessoas em situacdo de vulnerabilidade social, assim como o respeito e
valorizagdo das religides de matriz africana, o qual se dava por meio de praticas ecuménicas
com a presenca e participacdo de liderancas de diferentes religides em alguns cultos.

Quando cheguei a ICM-SP, para acompanhar um pouco de sua trajetoria, Alexya estava
num momento de grande protagonismo religioso. Ela questionava os padrdes de feminilidade
exigidos as mulheres trans, a necessidade da cirurgia de transgenitalizacdo e da hormonizacao
do corpo como mecanismo de fazé-las mais mulher. Quando a conheci, Alexya estava casada
e com dois filhos adotivos e, no decorrer do meu campo, ela adotou mais uma filha. Assim,

além de ser pastora, ela também era esposa e mae de um menino e de duas meninas.

7.2 ALEXYA: “JESUS CRISTO FOI O PRIMEIRO TRANS”

Em meados de 2017, assistindo a um episodio®” do programa Historias de Ado¢ao®®, no
canal a cabo GNT, conheci um pouco da histéria de Alexya; naquele momento, nem imaginava
que ela poderia vir a ser uma das interlocutoras desta pesquisa. O episddio abordava o momento
de sua vida em que ela, juntamente com seu marido, Roberto, estava vivenciando um processo
de adocdo de uma crianca trans. No momento que assistia, fiquei admirado com a histéria de
Alexya e Roberto, pois eles ja haviam adotado um menino com necessidades especificas e
estavam se candidatando a ado¢do de uma menina trans. O programa, em nenhum momento,
abordou a trajetoria religiosa de Alexya; em apenas em alguns poucos momentos ela utilizou
expressdes que poderiam evidenciar sua fé crista.

Foi no inicio de 2018 que, de fato, tive conhecimento, ainda que parcial, da trajetoria
religiosa de Alexya e do seu engajamento em propagar o evangelho inclusivo, por meio de uma
reportagem feita pela revista eletronica Vice. O titulo da matéria era “Jesus Cristo foi o
primeiro trans, diz a 12 pastora transgénera da América Latina "%, e trazia um pouco da histéria
de vida de Alexya e suas experiéncias familiares e religiosas ao longo da vida. Mas um dos

trechos mais marcantes da reportagem € quando Alexya sugere que Jesus também teria uma

8 Disponivel em: http://gnt.globo.com/programas/historias-de-adocao

8 O programa “Historias de Adogdo” tem como foco relatar as experiéncias de adocao, foi idealizado e dirigido
por Roberto Berliner e teve duas temporadas exibidas pelo canal a cabo GNT.

8 Disponivel em: https://www.vice.com/pt_br/article/8xa943/jesus-cristo-foi-o-primeiro-trans-diz-a-1a-pastora-
transgenera-da-america-latina. Acessado em: 02/02/2018.
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identidade trans: “Nés aprendemos desde o Génesis que existe a Santa Trindade: o Pai, o Filho
e o0 Espirito Santo. Deus, portanto, mandou seu filho para a terra. Jesus, o filho, tinha o género
divino, correto? Entdo, quando desceu para a terra, ele passou a ter o género humano. Entéo,
se Jesus pode se transicionar, por que eu ndo posso? . Essa afirmacéo foi recebida por grande
parte da comunidade crista, especialmente a convencional, como uma afronta e um desrespeito
a figura divina de Jesus. Diversos outros sites, sobretudo os cristdos, replicaram de maneira
descontextualizada a manchete que da titulo a matéria, com texto que rechacavam néo so a ideia
de um Jesus trans, mas principalmente a pessoa de Alexya. Em uma de nossas conversas,
Alexya disse que essa matéria produziu muita notoriedade para ela na comunidade cristd
brasileira e que passou, constantemente, a receber diversas mensagens com xingamentos e
ameacas de morte em seu Facebook, tudo porque ousou aproximar a figura de Jesus a da
experiéncia trans.

Alexya produz uma percepgdo muito interessante sobre a figura de Deus: ela o percebe
como uma mulher. Essa visdo de Deus como sendo uma mulher é bem emblemaética, porque,
historicamente, o cristianismo construiu uma no¢éo de Deus a partir da ideia do masculino, do
pai. “A ideia de um Deus sentado no trono, vigiando as pessoas vinte e quatro horas, pronto
para condenar a qualquer falha que cometemos, ndo € uma imagem muito bonita”. Por isso,
ela diz que na ICM Deus é compreendido a partir de uma identidade feminina e maternal, o
oposto do que é geralmente difundido no cristianismo convencional.

Contudo, apenas quando um amigo, que fazia parte de um grupo de Whatsapp de lideres
religiosos progressistas no qual Alexya também estava inserida, passou-me o nimero de celular
dela que, de fato, tive contato direto com ela. Conversamos um pouco por mensagem e, depois,
ela me pediu para ligar, a fim de conversarmos melhor. Ela queria saber com mais detalhes
acerca da minha pesquisa e sobre minha formacéo académica. Na ocasido, Alexya estava imersa
nos compromissos de sua campanha de candidatura a deputada estadual pelo estado de Séo
Paulo. Conversamos pelo telefone e ela se demonstrou muito receptiva em contribuir com meu
trabalho e, inclusive, muito contente e admirada pelo tema da minha pesquisa. Ela chegou a me
dizer: “Seu trabalho € muito importante, porque traz visibilidade para a fé das pessoas trans.
Porque também nos é permitido ter fé em Cristo. Cristo ndo é um Deus s6 de pessoas heteros!”.
Demorou poucas semanas entre a nossa conversa pelo telefone e o nosso primeiro encontro.
Depois de ela definir qual seria 0 melhor dia, pois sua agenda estava repleta de atividades de
campanha, fui até Sdo Paulo para podermos conversar pessoalmente.

Como dito no primeiro capitulo, todos os meus encontros com Alexya aconteceram no

templo na ICM-SP, que, na época, era localizado no bairro Santa Cecilia, regido central da
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capital paulista, numa rua movimenta que dava acesso tanto a estacdo do metrd Santa Cecilia
quanto ao terminal rodoviario Amaral Gurgel; uma pessoa desatenta ndo notaria a presenca da
ICM-SP. Na época que frequentei os cultos, durante a noite, a rua da igreja recebia muitas
pessoas desabrigadas, que se alocavam nas calcadas e numa pequena praca perto da igreja.
Esses moradores de rua foram convidados diversas vezes a participarem dos cultos, além de,
semanalmente, receberem um lanche feito por fiéis da ICM-SP.

Diferente do que estamos acostumados a ver, principalmente nas igrejas que tém seus
cultos transmitidos na TV, o templo da ICM-SP néo era suntuoso; eu, inclusive, tive certa
dificuldade de encontra-lo na primeira vez que fui entrevistar Alexya. A pequena placa que o
identificava ficava sobre uma porta estreita que dava acesso a uma escada comprida, a qual
levava até o segundo andar, num sobrado, onde aconteciam os cultos da ICM-SP. Com
caracteristicas que remetem a uma liturgia do protestantismo tradicional, os cultos eram
compostos de canticos, hinos, leituras de salmos e pregacdo. Existiu um esforgo, mesmo que
néo dito, de afastar a liturgia da ICM-SP daquelas inspiradas pelo pentecostalismo, apesar de
alguns momentos Alexya, por conta de sua heranca oriunda da renovacdo carismatica,
manifestar a glossolalia, 0 que poderia remeter a uma caracteristica pentecostal. Contudo, ao
perguntar tanto para Alexya quanto para o reverendo Christiano sobre a adeséo doutrinaria da
igreja, ambos buscaram se afastar da defini¢do doutrinaria e disseram que é uma denominagdo
com heranca do protestantismo histérico, mas que tem apre¢o pela pratica do ecumenismo.
Apesar de buscarem afastar a ICM-SP de dogmas doutrinarios, os cultos refletiam,
marcadamente, os rituais e liturgias, que refletem os modelos classicos do protestantismo.

O templo ficava em cima de um bar e a porta estreita que dava acesso a escada para se
chegar ao saldo do templo se localizava entre as varias portas grandes de bares e de uma agéncia
bancéria. Tal cenario também ja foi descrito por Maranhdo Filho (2014) e pude perceber que a
regido onde esta localizada a igreja e o espaco no qual acontecem os cultos ainda se mantém
bem parecidos com o que ele encontrou no periodo de seu campo na ICM-SP, apesar de que ja
se passaram seis anos entre 0 meu campo e o dele.

Enfatizarei a dindmica do meu primeiro encontro com Alexya, porque ela sera
reveladora sobre como a nossa relacéo foi se configurando desde o inicio, sobretudo no que se
refere a sua disponibilidade em contribuir com meu trabalho. Até a noite em que pela primeira
nos encontramos, Alexya havia alterado algumas vezes o horario de nossa entrevista, pois
estava com sua agenda cheia dos compromissos de sua campanha politica. Cheguei a pensar
que ela desmarcaria, mas Alexya fez questdo de conversar comigo, mesmo depois de seu dia

intenso e cansativo. J& passava das 21h quando ela chegou acompanhada de seu esposo e de
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seus filhos. Muito simpética, como ao telefone, ela logo me deixou bem a vontade e disse que
ndo estava com pressa e que eu poderia demorar o que fosse necessario (mesmo sendo mais de
nove horas da noite). Sentamo-nos a uma mesa grande que ficava ao fundo do templo; ela me
ofereceu um chocolate (o qual aceitei prontamente), tirou as sandalias e comecou a conversar
comigo, enquanto seu esposo, acompanhado de sua filha e de seu filho, organizava algumas
coisas no saldo da igreja. Ao longo de todo o meu convivio com Alexya, foi essa sensacao que
tive de nossa relacdo, sempre uma conversa agradavel, a vontade, disponivel até para questdes
que poderiam sugerir algum grau de intimidade.

Desde a nossa conversa inicial, Alexya revelou ser marcadamente o que Rosaldo (1989)
denominou de sujeito analisante. Segundo o autor, no contexto contemporaneo, no qual muitas
pesquisas sdo realizadas “na casa do nosso vizinho”, N0ssos sujeitos de analise passam a ser
criticos que interrogam os etndgrafos — seus escritos, sua ética, sua religido e sua politica. Em
nossa primeira conversa, que ainda possuia um tom marcadamente de entrevista, Alexya disse:
“Vocé esta sendo um lorde aqui, porque vocé ndo me interrompe. Estou passada com sua
postura! Porque das milhdes de entrevistas que eu dou, as vezes, tenho que pedir para ndo me
interromper. Porque se veio até aqui € para ouvir tudo o que eu tenho para falar. Sdo poucas
as pessoas que tém um comportamento como vocé, de me deixar falar e ndo me interromper”.
Para além de demarcar seu ‘elogio’ a mim, a reflexdo e o incomodo de Alexya com a conduta
das pessoas que a entrevistam revelam a sua condicao de sujeito analisante, além de evidenciar
a demarcacdo entre jornalistas e antropdlogos. Os jornalistas sempre interrompem, porque
guerem uma declaracdo especifica; ja os antropdlogos escutam, porque assim compreendem
que deve ser a observagao participante. Ao final desse primeiro encontro, ela quis saber sobre
a minha vida, principalmente a respeito da minha experiéncia religiosa e vida afetiva amorosa,
demonstrando a necessidade de localizar a minha identidade e, principalmente, os elementos da
minha visdo de mundo.

Além disso, Alexya tinha um dominio das discussGes académicas sobre género e
sexualidade, o que ndo apareceu nas conversas com as outras interlocutoras. Esse acesso a um
discurso académico se deve ao fato de ela ter formagdo em Teologia, Filosofia e Pedagogia. No
periodo da pesquisa, Alexya era professora concursada da educacgdo basica do Estado de Séo
Paulo, pastora da ICM-SP e era candidata pelo Partido Socialismo e Liberdade (PSOL)%® a
deputada estadual de Séo Paulo.

% Alexya nao foi eleita, recebeu 10.486 dos votos validos.
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O fato de ter sua trajetoria midiatizada e ter concedido inimeras entrevistas acerca de
suas experiéncias de vida contribui para que tenha uma narrativa bem elaborada sobre si e suas
praticas religiosas. Ela conseguia elencar elementos biograficos significativos de cada etapa de
sua vida. Numa das vezes que estive na ICM-SP, num culto de domingo, ela havia passado
aquele dia com uma equipe de gravacgdo que estava produzindo um documentario® sobre sua
vida. A equipe também esteve na igreja para registrar depoimentos de alguns fiéis sobre Alexya.
E se por um lado essa facilidade para narrar sua propria histdria foi positiva inicialmente, por
outro, precisei tomar cuidado para que nosso contato nao se limitasse apenas a uma relacao
entrevistador-entrevistada, a que ela ja estava habituada, pois eu poderia ndo conseguir acessar
outros elementos de sua trajetdria para além daqueles que Alexya ja estava acostumada a
visibilizar.

Nascida em 1980, em Mairipora, municipio da regido metropolitana de Sao Paulo, onde
ainda reside com sua familia, Alexya vem de um contexto familiar conservador fortemente
catélico. Das interlocutoras principais desta pesquisa, ela era a mais nova. Nesse sentido, é
interessante perceber como a questdo geracional produziu experiéncias bem distintas,
principalmente se compararmos os relatos dela com os de Mary, Mel e Jacque.

Em sua infancia, a igreja - na época, a Catolica - se apresentava numa condicao
ambivalente. Isso porque ao mesmo tempo em que era onde buscava reflgio para suas angustias
e procurava respostas aos seus dilemas insurgentes da infancia e adolescéncia, principalmente
aqueles relacionados a sua identidade de género e sexual, também foi na igreja que seus dilemas
relacionados ao género e a sexualidade mais intensos nasceram. Foi na igreja que Alexya
aprendeu que sua condicédo e seus desejos eram “reprovados por Deus”. Tendo em vista seu
intenso convivio no ambiente religioso cristdo, ela assimilou sua condi¢do de pecadora, pois
por mais que buscasse incessantemente, a partir de rituais religiosos de oracfes e promessas,
ndo conseguia se libertar de seus “desejos pecaminosos”.

Assim como 0s outros relatos que vimos neste trabalho, Alexya também se percebia
como uma criancga diferente das outras; notava que era diferente dos meninos da sua idade. A
comunidade religiosa era como um refugio, onde ndo apanhava das outras criangas;
diferentemente do que aconteceu durante toda a sua vida escolar, marcada por agressoes devido
a sua conduta “destoante” de um corpo grande e masculino e uma performance de género

marcadamente feminina. “Eu sempre era a menina grande; alias, eu era o0 menino grande com

1 Transgente, série documental exibida no canal Brasil, dirigida por Adriana L. Dutra e Malu de Martino, a
producdo mostrou, em seis episodios, 0 cotidiano de seis pessoas transgéneros brasileiras, visitando lugares e
entrevistando pessoas marcantes em suas vidas.
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trejeitos de menina que n&o queria se enquadrar nos meninos e, por isso, apanhava”. Assim,
a igreja era o unico lugar fora de sua casa onde Alexya podia frequentar sem sofrer agressoes
ou discriminagOes aparentes.

Desde a sua infancia, a igreja comeca a fazer parte do cotidiano de Alexya. Ela foi
inserida no contexto religioso catélico, porém, na medida em que foi amadurecendo, percebeu
que, apesar de a igreja ser um lugar onde sua integridade fisica ndo era ameacada, a sua condi¢ao
de pessoa trans era, indiretamente, denunciada como um erro, uma abominacao para Deus.
Assim como tantos outros relatos de pessoas LGBT, Alexya recorda ter vivido uma forte
experiéncia de soliddo nessa etapa de sua vida, pois ndo podia compartilhar das suas dores e
angustias com ninguém - “Como eu ndo tinha ninguém para me abrir, lembro quando fui fazer
a minha primeira comunhdo, eu quase contei para o padre que eu tinha desejo diferente; mas
0 medo do inferno, de Deus e de tudo aquilo que eles falavam me impediu de fazer isso .

Esse sentimento de soliddo se estende por boa parte da vida de Alexya; o0 medo de ser
punida e recriminada é algo que surgiu ainda na sua infancia. Quando crianca, tarde da noite,
depois de todos da casa dormirem, ela pegava as bonecas de sua irma e ia para o banheiro
brincar e se imaginar como uma menina. Sua feminilidade, assim como boa parte das pessoas
trans, desenvolve-se nessa dimensdo clandestina da vida, nas margens de uma infancia
impossibilitada pelas normas hegeménicas do género. No ndo compartilhar da vida, dos desejos
e da imaginacdo, Alexya construia seu mundo, aquele em que ela era possivel como uma
menina, nas madrugadas e no banheiro de sua casa, pois ja havia entendido que era a margem
o lugar que estava sendo reservado para ela ser e estar. Alexya ndo compreendia a complexidade
de sua experiéncia de género - “E eu nunca imaginaria na minha vida que aquilo seria uma
condigdo transgénera, porque era a década de oitenta, ndo se falava dessas coisas. A Unica
referéncia que eu tinha era do gay, do viadinho, da bichinha, porque todo mundo me chamava
de bichinha; entdo, vou crescer, entrar na fase adulta acreditando que eu era homossexual ”.

A prética da confissdo de pecados foi usada por Alexya como um mecanismo de tentar
dar conta de seus conflitos. A confissdo era usada como uma tentativa de vencer seus “pecados”,
isto é, seus desejos sexuais e identificacdo de género considerados dissidentes. Havia uma
grande necessidade de confessar 0s seus sentimentos para os padres; era COmo se, a0 Menos
naquele momento, tirasse um peso de si. Mas, ao invés de diminuir suas angustias, tal ato
produzia mais incertezas e medos sobre quem ela desejava ser. Foucault (2008) argumenta que
é, nesse falar sobre si, o0 confessar, que a verdade sobre o sujeito passa a ser objetivada; é ao

falar de mim para o outro que a verdade sobre mim ¢ produzida. O “pastor” direciona a “ovelha”
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no caminho da confissdo, revelando o que é ou ndo pecado e a quais conteddos se deve dar
atencdo. Nesse sentido, sobre o pastorado cristdo, Foucault argumenta:

[...] o pastorado cristdo inova absolutamente ao implantar uma estrutura, uma técnica,
ao mesmo tempo de poder, de investigacdo, de exame de si e dos outros, pela qual
certa verdade, verdade secreta, verdade da interioridade, verdade da alma oculta, vai
ser o elemento pelo qual se exercera o poder do pastor, pelo qual se exercera a
obediéncia, sera assegurada a relagéo de obediéncia integral, e através do que passara
justamente a economia dos méritos e deméritos, da obediéncia absoluta, da producéao
das verdades ocultas, é isso que, a meu ver, constitui o essencial, a originalidade e a
especificidade do cristianismo, ndo a salvacao, ndo a lei, ndo a verdade (FOUCAULT,
2008, p. 242).

Alexya, em sua necessidade de se confessar, criou uma estratégia para manter seu
“segredo ” longe do conhecimento de sua comunidade local: ela esperava a presenca de padres
de fora da sua cidade para que, assim, em confissdo, pudesse revelar seu desejo de ser mulher.
Além de ser uma estratégia usada para ndo correr o risco de ter sua vida exposta, ela também
queria saber se esses padres teriam algo novo para lhe dizer, pois 0s da sua cidade sempre Ihe
diziam para “sublimar seus desejos”, porque Deus a havia criado dessa forma e, por isso,
deveria resistir a esse “espinho na carne”. Alexya, sobre essa época, percebe-se como “uma
Jjovem do mato, uma caipirona’ e credita a falta de acesso a informacao a intensificacdo do seu
sofrimento, pois ndo compreendia sua condicdo transgénera e, por isso, a percebia como um
erro que era necessario ser abandonado.

Com o passar dos anos, Alexya aumentou Seu engajamento na igreja Catolica,
participando de varias atividades religiosas e sociais. Ela intensificou sua participacao na igreja
como forma de “esquecer os problemas internos”, porém, os conflitos relacionados a sua
identidade de género se intensificam proporcionalmente a sua adesdo religiosa. E, na tentativa
de provar algo para si mesma, comecou a ter relacfes sexuais com mulheres. Tal experiéncia é
muito comum na trajetoria de pessoas LGBT no contexto cristdo, pois embora a “pratica da
fornicacdo” (pratica sexual antes do casamento) ser reprovada entre os cristdos - em menor
medida entre os catélicos e em maior medida entre os evangélicos -, ndo é raro ouvirmos relatos
de que pessoas LGBT solteiras, para serem ‘“curadas do homossexualismo”, devem ser
estimuladas, de maneira oficiosa, a praticar relagcdes sexuais heterossexuais como uma medida
“terapéutica” na tentativa de aplacar os desejos pecaminosos ndo cisheteronormativos.

Seguindo as orienta¢fes do padre da comunidade religiosa em Mairipora, aos dezenove
anos de idade e depois de finalizar o Ensino Médio, para “sublimar seus desejos pecaminosos”
ingressou no seminario catolico da Pontificia Universidade Catolica da cidade de Campinas

(PUC) para cursar Teologia e Filosofia. Depois de quatro anos, graduou-se em Filosofia;
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segundo ela, tal feito foi muito importante nesse processo de autoconhecimento. Foi durante o
seminario, no inicio dos anos 2000, que Alexya compreendeu sua condi¢do transgénera ao
pesquisar sobre as transgeneridades, utilizando a estrutura académica do seminario para tanto.

Na transcricdo a seguir, Alexya narra esse momento de descoberta enquanto uma mulher trans.

Eu lembro que voltando de um simposio da PUC e, pela primeira vez, a van passou
e tinha um grupo de “meninas” trabalhando. Lembro que via; quando eu vi, quando
0s meus olhos correram aquela cena, algo dentro de mim falou: “Vocé é aquilo”.
Entéo, para mim, foi pior, porque a vida toda eu lutava com uma coisa, eu achava
que era gay; dai eu me vi, de repente, como duas: gay e trans. Eu falava: “Como
vou ser aquilo, se estou no seminario para ser padre, minha mée... ”. Ai, eu lembro
que cheguei, fui para o Google pesquisar 0 que era; 0s seminaristas foram super
transfdbicos - “4h, os travecdo ”. Entdo, fui pesquisar o que era travesti, o que era
trans. Quando comecei a pesquisar, muito escondido dentro do seminario, de
madrugada - todas as minhas coisas eram de madrugada, porque eu tinha um pavor
que alguém visse e desconfiasse. Ai, comeco a pesquisar, a entender que existiam
outras pessoas e comeco a ler que essas pessoas apresentavam caracteristicas que
estavam em mim, de sentimento, de percepcdo; mas a0 mesmo tempo eu tinha
aquela dualidade, fé e razdo. Entdo, ainda por dois anos, eu vou manter no seminario
a minha vontade, até o dia que eu, em oragao, falei: “Nao posso ficar aqui, eu tenho
que ir para minha casa assumir as rédeas da minha vida”. A filosofia me ajudou
muito nisso. Cheguei ao meu bispo e falei: “Bruno, eu estou indo embora”. Entao,
ele falou: “Mas vocé ¢ 0 melhor seminarista, o mais dedicado, tem as melhores

notas aqui da...”. “Eu estou indo embora, ndo posso viver uma mentira” [...].

Novamente nas madrugadas, numa experiéncia quase de clandestinidade, Alexya permite
se descobrir o que realmente era. Apesar de ter sido num momento de revelacdo que se
reconheceu nas meninas trans que estavam se prostituindo na rua, foi por meio de leituras de
textos académicos e jornalisticos que, de fato, compreendeu com mais profundidade a sua
condicdo identitaria de género. Foi por intermédio de pesquisas que ela se reconheceu como
uma mulher trans e decidiu “assumir as rédeas de sua vida”.

A partir desse momento de descoberta, Alexya decidiu interromper os estudos no
seminario que a levariam a ordenacdo como padre. Aos vinte e quatro anos de idade, ela desistiu

de “sublimar” sua condicdo trans. Esse momento foi definidor em sua vida, uma vez que foi
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quando iniciou sua transicdo. Mesmo que, inicialmente, ela, assim como fez Jacque, utilizou de
uma homossexualidade tatica como mecanismo de sobrevivéncia para ndo ser expulsa de casa.
“Quando comecei a conversar com 0 meu pai, que eu chamei os dois no quarto... Eu levei uma
hora para contar que o gato subiu no telhado e pulou, € 0 meu pai, de prontiddo, ja deu uma
porrada na porta e falou: “Ah, se vocé ainda for viado, eu aceito, mas se vestir de mulher, eu
vou matar vocé, nao vou aceitar!”. Naquele momento - jé disse isso em varias entrevistas -,
eu fui muito rapido e falei: Bom, se ele me aceita como gay, ja € uma porta, ja € um lugar para
eu entrar”.

Assumir as “rédeas da sua vida” era, para Alexya, viver Seu género e sua sexualidade
sem se perceber como uma pecadora, como se estivesse fazendo algo de errado. O seminéario
se apresentou como um escape e um lugar para buscar o conforto de suas angustias, mas,
paradoxalmente, foi no seminario que Alexya se descobriu mulher e decidiu buscar a
possibilidade de se assumir como tal. Abandonar o seminério ndo foi uma atitude fécil para ela,
uma vez que sua identidade religiosa era uma dimensao muito forte e profunda na conformagao
de sua subjetividade. Tal decisdo nao veio isenta de conflitos e lutas internas, ja que, durante
um momento da trajetoria de vida de Alexya se tornar um padre, fez parte de seu projeto de
vida, e um projeto como esse ndo é abandonado sem custos psicoldgicos e emocionais.

Ao deixar o seminario, Alexya da inicio a um novo projeto, tornar-se uma mulher, o
qual vai sofrer impedimentos advindos de sua familia, especialmente de seu pai, como ela
relatou no trecho anterior. Para poder realizar o projeto de se tornar mulher, Alexya precisou
negociar com os limites impostos por seu pai. Ela compreendeu essa possibilidade como “uma
porta aberta”, pois, naquele momento de sua vida, ela ainda precisava da ajuda de seus pais
para se manter financeiramente e, caso ndo se adequasse as exigéncias de seu pai, seria expulsa
de casa. Ser expulsa de casa é algo muito recorrente nas trajetorias de vida de mulheres trans;
Alexya ja tinha contato com essas historias e sabia das dificuldades que tais mulheres
vivenciam, principalmente porque muitas precisam sobreviver por meio da prostituicéo.

E nesse retorno & casa de seus pais que Alexya também vai se “aceitando como mulher”,
mesmo ainda ndo tendo assumido esse papel social publicamente. Esse periodo foi muito
importante, porque ela vivia, constantemente, um conflito interno entre sua identificagéo de
género e sexualidade e a religiosidade na qual foi socializada. Além desse conflito pessoal, ela
sabia que, ao se assumir mulher varios confrontos, surgiriam com as pessoas do seu convivio.
Assim, Alexya usou a “porta” que o pai lhe deu para ir gradativamente expandindo os limites e

suas possibilidades de se assumir mulher.
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Foi aos vinte e nove anos que Alexya se apresentou ao seu pai como uma mulher, ao
chegar até ele de cabelos compridos, salto alto e com unhas pintadas. Apesar do choque inicial
e da dificuldade de compreender a condicdo de Alexya, seu pai, surpreendentemente, lhe deu
todo o apoio e carinho para que ela continuasse sua vida da maneira que a deixava satisfeita.

Se a transicéo de Alexya foi dificultada pelos limites que seu pai incialmente imp0s, néo
foi diferente em relagdo aos limites e impedimentos que ela mesma assimilou ao longo dos
anos, principalmente a partir de sua inser¢do no contexto cristdo. Sua aceitacdo como uma
mulher trans e sua paulatina transicdo aconteceu a partir de um processo gradativo de

autoaceitacdo e de um desejo de ser aceita por Deus.

Eu entrei no processo de me aceitar enquanto uma mulher trans, porque quando
VOCE quer se aceitar, pesa tudo quanto é coisa externa; vocé nunca pesa a sua alegria,
a sua felicidade, o seu bem-estar e que vai ser bom para vocé e que as coisas vao
ficar no lugar. A gente da muita prioridade para o que as pessoas vao falar, a familia.
Entdo, eu meio que preparei a minha familia, tanto que meu pai permitiu que eu
levasse 0 namorado em casa, ai eu levei outro namorado; ou seja, fui meio que
preparando o terreno. Quando eu conheci o Roberto, eu ainda era o Alexsandro. O
Roberto ndo conheceu a Alexya. A gente se conheceu numa troca de metrd aqui em
Sao Paulo, na Sé. A gente se encontrou na escadaria e se apaixonou ali. Nisso, a
minha questdo de fé, enquanto cristianismo, ja estava desmoronada, ndo tinha nem
0 que abalar mais; eu ja tava completamente descrente do cristianismo. Eu queria
ser aceita pela minha familia e pelo namorado; mas, principalmente, eu queria ser
aceita por Deus. O cristianismo era, para mim, impossivel, e eu ja tinha claro todos
aqueles autores cristdos, que falavam que a minha condicdo me levaria para o

inferno; entdo, ndo era um lugar para mim.

Ao mesmo tempo em que Seu autorreconhecimento como mulher aumentava, seu
distanciamento do cristianismo também. O convivio religioso para Alexya se tornou algo toxico
e acusatorio, no qual sua experiéncia era recusada ou usada como acusacgdo. A ideia do divino
foi retirada de sua existéncia enquanto mulher trans. Antes de sua transicéo total ao género
feminino, Alexya deixou as atividades na comunidade catolica da qual fazia parte; nessa época,
ela ja estava, como disse, “com uma aparéncia bem andrégina”, 0 que gerava desconforto para
muitos fiéis da igreja. Para evitar vivenciar maiores conflitos, desvinculou-se do grupo religioso

antes de realizar sua transicdo total para o género feminino.
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7.3 PEREGRINACOES RELIGIOSAS

Semelhante ao que vimos na trajetdria de Jacque, a experiéncia da peregrinacdo entre
diferentes denominacdes religiosas, principalmente as evangélicas, como tentativa de se
incorporar a uma comunidade religiosa também foi uma constante na vida de Alexya. No
entanto, a impossibilidade de coadunar a identidade trans, e a experiéncia crista que a maior
parte das instituicdes cristas produz, fez com que ela se afastasse da convivéncia e das préaticas
religiosas, o que, para Alexya, sempre foi uma dimenséo importante de sua identidade.

Depois de se assumir mulher, ela se viu na impossibilidade de frequentar sua comunidade
religiosa que, na época, era Catolica. Sua fé estava desmoronada e Alexya nao via possiblidade
de articular sua identidade feminina com a pratica da fé cristd. Ao narrar 0 momento em que
teve que abrir mao de suas vivéncias numa comunidade religiosa para poder se sentir feliz como
uma mulher, Alexya chorou.

Seus relatos reforcam mais uma vez neste trabalho o quéo dolorosa pode ser a trajetoria
de uma mulher trans no contexto do cristianismo convencional: a dificuldade de ser reconhecida
como mulher; as acusacdes sobre sua suposta condi¢cdo pecaminosa; e seu destino fadado ao
inferno. Por mais que haja resisténcia, como temos visto até aqui, ela ndo acontece sem uma
enorme producao de sofrimento, um desgaste emocional que pode levar a tentativa de suicidio,
como ocorreu com Alexya por duas vezes. Resistir e ir contra o discurso hegemdnico, apesar
de ser importante e libertador, também produz marcas em nossa identidade e subjetividades que
sdo permanentes e, muitas vezes, dolorosas.

A seqguir, transcrevo um trecho de uma conversa no qual Alexya reflete sobre esses
enfrentamentos que as pessoas trans precisam produzir para que suas experiéncias e vidas sejam

possiveis no contexto cristdo.

“Sera gque as pessoas ndo veem que Cristo jamais abriria mdo de uma vida? Que
Cristo me acolheria, me amaria do jeito que sou e ndo se importaria que sou uma
pessoa trans? Que para ele pouco importa a minha forma externa, mas sim o meu
coracdo? Eu sofri muito, porque a religido sempre foi uma parte muito importante
da minhavida, e ter que abrir mdo dela foi muito doloroso para mim. Porque quando
eu entendi que ndo conseguiria me enquadrar no cristianismo tradicional, eu tive

que sair, deixar de seguir. Mas dentro de mim, para quem viveu a igreja a vida toda,



que tinha o sabado e o domingo, aquele dia especifico que vocé estava 14, ndo tinha
como deixar para sempre; porém, eu estava tdo triste, magoada e decepcionada que
eu acreditava piamente que nunca mais iria entrar em igreja nenhuma. Ai, conheci
a Umbanda, o Candomblé, tenho amigos pais de santo, eu admiro, tenho um
carinho, um respeito muito grande pelas religides de matriz afro. Nés, pessoas trans,
pessoas LGBT, somos violentadas de varias formas e o cristianismo tradicional faz
isso com a gente também. A igreja crista tradicional tem mecanismos para fazer que
qualquer pessoa LGBT - ndo s6 pessoas trans -, qualquer pessoa diversa esconda
ou fuja do que ela é realmente. [...] Conheci, fui visitar algumas igrejas evangélicas,
mas eu saia no meio do culto, era uma coisa que ndo me atraia; um negécio de
colocar a mdo na minha cabeca, que Deus estd falando. Por que eu tinha pavor
disso? Eu era da renovacdo carismatica catdlica. Cheguei aos quinze anos, eu
conheci a renovacao carismatica e me encantei, com oracao no espirito, repouso no
espirito; que Deus revela, e tudo que Deus revelava l& na igreja era contrario do que
eu era. Entdo, eu tinha pavor disso. Comegou que “Ah, porque Deus estd
revelando!”. Eu pegava a minha Biblia e saia fora. Eu falei: “Nao, ndo quero isso
para mim; que Deus vai falar que eu vou para o inferno, que tem uma bicha aqui no
meio”. Enfim, eu ja ia embora. O cristianismo tradicional deixou marcas em mim e
eu tenho essas marcas até hoje. Hoje, a ICM me mostrou, me fez entender que Deus
ndo € padrdo, nos ndo temos contrato exclusivo com Deus e ele tem nomes; a
prépria Biblia vai chamar Deus de multiplos nomes. Entdo, hoje eu entendo que,
para além desses nomes, Deus tem formatos, cores e dancas que sao diferentes da
minha; que Deus se manifesta para cada povo naquilo que é préprio daquele povo.
Eu acredito no Jesus negro do cabelo ruim, ndo no Jesus branquinho, loirinho; e
esse Deus quer mulheres, quer trans, quer travestis, quer indio, quer gordo, quer
magro. Entdo, quando comeco a buscar de novo, mesmo que decepcionada, a ter
um vinculo de religido, eu fui pipocando; as vezes eu ia, ele ndo ia. Entdo, quando
a gente viu que existia a chamada igreja inclusiva, que até entdo eu nunca tinha
ouvido falar. Foi quando a gente entendeu, de fato, que o tradicional ndo nos cabia
mais e que a igreja inclusiva seria uma possibilidade de exercer uma fé. Mas ndo
pense que foi em um, dois meses que eu me adaptei; porque eu estava intoxicada
com o cristianismo tradicional, no qual eu ndo cabia. Eu demorei para me ver parte
da obra divina, demorei muito par me ver como sendo semelhante a Deus. Durante

minha vida toda, eu tinha ouvido que eu era do diabo, e na ICM eu ouvia que eu era

266



267

um vaso lindo feito por Deus e que a minha condicdo trans era uma das varias
facetas da identidade de Deus. Entdo, foi um processo eu me aceitar dentro da

religido.

Assim como narrado em outras trajetorias de mulheres trans, ndo foram raras as vezes em
que Alexya percebia que a pregacgéo dos pastores era direcionada a ela. Apesar de ter tido sua
formacédo religiosa na igreja Catdlica, depois de abandonar o seminario e ter desistido de sua
fé, ela chegou a frequentar varias igrejas evangélicas. Nelas, Alexya lembra que ja quiseram
expulsar a “pombagira” de seu corpo vérias vezes. Como dito, € comum entre os evangelicos,
principalmente os de caracteristicas pentecostais, associarem as experiéncias trans a pombagira.
O transito religioso percorrido por Alexya dentro das religibes cristds foi forcado pela
impossibilidade apresentada pelas diferentes denominagdes de aceitarem sua condicdo trans.

E possivel pensar que, entre os cristdos, a intensidade do transito religioso das pessoas
LGBT esta diretamente ligada as acusagdes e impedimentos que esse publico sofre direta ou
indiretamente no contexto das denominacdes. Como vemos, tanto no contexto catolico quanto
no evangélico, havera sempre uma denuncia da pratica pecaminosa das identidades nédo
cisheteronormativas. Para além da ideia de mercado religioso, como apresentado por varios
autores, o fluxo constante das pessoas LGBT, entre denominagdes, passa muito mais pela fuga
de discursos LGBTfobicos direcionados direta ou indiretamente do que, necessariamente, pela
busca de uma religido que se articule totalmente com suas necessidades e concepcoes.

Assim como na trajetoria de Alexya, percebe-se também nas trajetérias das outras
interlocutoras desta pesquisa que esse transito ndo acontece de maneira tdo facil. Ndo é
simplesmente uma troca de igreja ou de denominacédo; é um abandono da possibilidade de se
fazer parte de uma comunidade; é abrir mdo do convivio com pessoas, em que se criou um tipo
de afinidade, identificacdo ou laco. Transitar entre igrejas ou denominacGes € ter que
constantemente abandonar e estar aberta a criar novos lagos - isso quando 0s sdo permitidos, é
estar sempre como um estranho, um visitante, mas nunca parte da comunidade. Como apontou
Alexya, esse transito é marcado por decepcoes.

Em seu relato, Alexya diz que o cristianismo tradicional deixou marcas em sua visdo de
mundo, em sua percepc¢éo religiosa e, principalmente, em sua percepcéo de si, pois mesmo
inserida num contexto inclusivo, ela revela que, muitas vezes, se pega raciocinando a partir do

cristianismo convencional. Sobre essas marcas, ela diz:
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Essas marcas tém a ver como nos é ensinada a figura de Deus; tém a ver com a
concepgdo de Deus sobre seus filhos e filhas e que existe uma santidade. Mas o que
é santidade? E auséncia de algo ou pratica de alguma coisa? O que é santidade?
Entdo, a vida toda eu tentei ser santa. Eu era um menino de treze anos que estava
descobrindo a masturbacdo. Como vocé vai falar para um menino de treze, catorze
anos que ele ndo pode se masturbar, porque € pecado? Ai, tem todos aqueles trechos
de fornicacéo; entdo, essas marcas, principalmente a marca da hora da eucaristia,
da santa ceia, me marcavam muito, porque todas as vezes em que eu ia comungar,
quando eu voltava ao banco para ajoelhar e fazer minha oragéo, aquela voz gritava
dentro de mim: “Vocé esta em pecado. Ai daquele que tomar a ceia em pecado!”.
Entdo, vém todos aqueles trechos, que sdo usados até hoje para doutrinar as pessoas,
para coloca-las na rédea curta. Entdo, sdo essas marcas que eu falo para vocg; as
vezes, ainda me pego nelas e procuro lutar, porque eu tenho dois filhos para ensinar
de maneira correta. Entdo, as vezes, eu ainda me vejo reproduzindo tudo aquilo que
me fazia mal, que me fazia sentir menor, inferior aos outros cristdos até aqui na
igreja, porque eu fui criada dessa forma. Por mais que a gente deixe uma igreja
tradicional e veja uma nova experiéncia - a gente usa muito um termo aqui -, essa

desintoxicagdo de conceitos leva um tempo!

Desde o meu primeiro contato com Alexya, ela se revelou com um grande potencial
critico no que se refere a sua trajetoria religiosa, assim como em relacdo as denominacdes da
quais fez parte. De certo modo, sua formagéo académica contribuiu muito nessa criticidade,
mas ndo considero sua formacdo como definidora do potencial critico das minhas
interlocutoras. E importante salientar que todas as interlocutoras da presente pesquisa
demonstraram ter fortemente, em seus discursos e narrativas, uma criticidade no que diz
respeito aos discursos religiosos em que elas estdo inseridas. Todas elas, sem excec¢éo, dialogam
com esses discursos e ndo os aceitam passivamente. Nao poderia ser diferente, afinal, todas elas
precisam fazer inUmeras negociagdes para que suas identidades sejam possiveis e legitimas,
ressignificando e dialogando com o discurso cristdio hegemdnico. Elas, ao negociarem,
ressignificam as praticas religiosas que adotam para suas vidas e, desta forma, ampliam os
limites do que venha a ser uma pessoa “crente em Jesus”. 1SS0 porque tais ressignificados
produzidos por essas mulheres extrapolam suas trajetdrias individuais e resvalam em outras

trajetdrias, colocam em questdo discursos religiosos hegemdnicos, produzem conflito, alargam
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as fronteiras, produzem fissuras, além de fazerem emergir aquilo que estamos denominando de
teologia trans.

Nesse sentido, Alexya articula as discussfes do ambito religioso com as académicas sobre
as questdes de género e sexualidade; é dai que ela tem produzido o autorreconhecimento como
uma mulher trans que tem a possibilidade e o direito de praticar sua fé crista, E dessa articulagio
discursiva que ela constréi, em sua trajetdria, uma tentativa de representatividade politica, como
candidata do PSOL, ao mesclar em seu discurso posturas morais e cientificas.

Alexya produz uma critica ao que ela chamou de “ditadura do mundo trans”, pois, em
seu processo de se reconhecer como mulher, ela se via oprimida pelos padrdes de feminilidade
perseguidos por grande parte das mulheres trans. A construcdo de um corpo feminino a partir
de cirurgias, da hormonizacdo, além da reproducao hiperestilizada da no¢édo do feminino passa,
em muitos casos, a ser perseguida intensamente pelas mulheres. Contudo, se num primeiro
momento Alexya se via imersa nesse contexto e, por muitas vezes, sentia-se diminuida por ndo
se aproximar desse padrdo de feminino, ela, com o passar do tempo, produz um questionamento
potente sobre essa “ditadura trans”’. Nesse sentido, ela exopde o fato de o corpo trans desvelar,
a um soO tempo, discursos sobre normas de género, tanto na sua transgressao quanto na sua
reiteracdo, pois, se por um lado a ndo aceitacdo social de pessoas trans € reiterada
cotidianamente, por outro, o corpo trans destaca a ideia de feminilidade que é esperada de uma
mulher cisgénera,

Ao questionar a necessidade de reproduzir intensamente uma nogao de feminino imposta
as mulheres trans, Alexya, a um sO tempo, questiona os padrdes estéticos e de feminilidade
desejados no universo trans, como também expGe aos evangélicos, seja aos inclusivos ou aos
convencionais, uma problematizacéo das normas hegemonicas de género. Seu questionamento,

iz

acerca da “ditadura trans”, a coloca em conflito tanto com os cristdos, pois questiona 0s
padrdes de corpo e género aceitaveis e desejaveis para esse grupo, quanto com uma parcela da
comunidade trans que acha necessaria a busca pela feminilidade padrdo. Como ela relata, quem
ndo se adequa a feminilidade ¢é estigmatizada, chamada de “travecdo de mulher barbada ”.

Foi durante o tempo em que ficou “peregrinando pelas igrejas” que Alexya conheceu a
ICM-SP. Ela estava em busca de um lugar em que pudesse viver a sua fé sem ser acusada ou
marginalizada por ser uma mulher trans. Ter conhecido a ICM foi muito importante em sua
trajetdria de vida, pois Alexya ja havia tentado suicidio, por trés vezes, devido ao conflito moral
e religioso em relacdo a sua condi¢do trans. A descoberta do evangelho inclusivo por meio da
ICM possibilitou que Alexya coadunasse a sua identidade trans com o cristianismo, pois disse

ter conhecido um “evangelho da liberdade .
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Um dia, em oracao, eu falei que tudo que o Senhor falou para mim era mentira; que
eu tinha um chamado, que o Senhor tinha um proposito na minha vida e que era
mentira, 0 Senhor ndo existe. Quantas vezes, em oracdo, eu dizia: “O Senhor nédo
existe!”. Eu ficava gritando. Como eu morava num sitio, eu saia gritando no quintal:
“Cadé vocé? Por que voceé esta permitindo?”. Tenho num joelho marcas; eu passava
a tarde ajoelhada rezando o ter¢o: “Tira de mim, tira isso de mim. Eu ndo quero!”.
Houve circulos de oracdo em que eu saia da igreja convicta de que eu ndo era aquilo
mais. Dava vinte e quatro horas [risada] e aquilo ja estava em mim de novo. Mas

aquele caminho é de muita dor; é por isso que muitos se matam.

“A igreja foi um canal de liberdade para mim”. Foi dessa maneira que Alexya expressou
a mudanca do olhar que tinha sobre si e sua fé, quando conheceu a ICM, passando a vivenciar
e a aprender uma nova percepcao sobre os textos biblicos. Quando chegou a ICM, Alexya
estava “intoxicada pelo cristianismo convencional” e precisou de um tempo para que pudesse
compreender um evangelho no qual ela ndo estava em pecado ou sua identificacdo de género

nédo era uma aberracao.

Eu cheguei intoxicada com tudo aquilo de mais de vinte anos; eu tive que pegar
uma espatula para tirar as camadas de tinta, porque vocé vai passando camadas de
tinta tentando cobrir alguma coisa, e eu fui passando a espatula. Até chegar aquele
primeiro amor - eu gosto muito de usar esse termo; eu voltei aquele primeiro amor.
Entdo, para eu entender que todo mundo podia falar, para eu entender que eu era
livre e que a vida toda fiquei algemada, eu pensei: “Vocé ndo pode, é pecado!”.
Logo, quando vejo meu pastor olhar para mim e falar “Vem em paz, vocé esta
livre!”, como lidar com a liberdade? A nossa sociedade — e ndo precisa nem ser
crista - nos educa, ndo para sermos pessoas livres de fato; embora a Constituicéo

garanta isso, nds nao somos livres.

7.4 O REINO DE DEUS E AQUI

A inclusdo radical, marca da teologia difundida pela ICM-SP, contribuiu, de forma

intensa, na ressignificacdo dos elementos de sua percepc¢éo de si, pois, outrora, eram percebidas
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como estigmas, ao ponto de Alexya declarar que a igreja (ICM-SP) a salvou. Antes de conhecer
essa comunidade religiosa, ela havia tentando suicidio duas vezes e estava prestes a tentar mais
uma vez. Seu desejo de dar cabo de sua vida era produzido, principalmente, pelo seu
rompimento com a dimensao religiosa de sua vida e a dificuldade de encontrar uma igreja que
a aceitasse. Alexya passou ndo apenas a ressignificar elementos de suas identidades de género,
religiosa e sexual, como também produziu novas interpretagdes as narrativas cristas.

No trecho abaixo, ela expde um pouco desses novos sentidos e significados do
cristianismo no qual ela acredita, no qual o reino de Deus ndo é compreendido como uma
experiéncia para se viver ap6s a morte. A partir de seu relato, ela percebe o reino de Deus como

uma expressao da diversidade e um lugar acessivel aos “desconstruidos” e “desajustados”.

Hoje, os meus filhos estdo aqui na igreja, entre as mais afeminadas, entre as mais
afetadas, as travestis, as drag queens; eles adoram tudo aquilo, o colorido, e por
qué? Porque hoje, tanto o Gabriel quanto a Ana, eles tém referéncia do que €
diversidade. Hoje, eu entendo que o reino de Deus ndo é algo para depois da morte;
ensinaram-me isso a vida inteira, e ndo é. O reino de Deus é aqui. E claro que existe
um plano espiritual, eu creio que existe algo para depois, mas que nao é algo tdo
sublime quanto o estar conversando com vocé. Como que ndo vou perceber Deus
nesse olhar que estou vendo? Como que ndo vou perceber a agdo de Deus em um
rapaz que sai de tdo longe para vir me ouvir? Entdo, hoje eu descobri Deus nisso, e
é por isso que eu falo que demonizar outras religides ou outras formas de fé declara
que no6s ndo entendemos nada do que Jesus ensinou, e ele fez essa coisa pedagogica
o tempo todo, de que tua fé te salvou; ele nunca chegou chegando. Ele nunca quis
ficar dentro da Sinagoga; Jesus quis estar no meio dos desconstruidos, dos
desajustados, como falamos aqui. Eu me sinto uma desajustada e quero continuar
me sentindo uma desajustada, pois sei que vou ser alvo desse Deus sempre. O
santinho, o bonitinho precisam de qué? De nada. Entéo, esse meu caminhar até
chegar aqui foi de dor, de uma dor muito profunda que sé eu, Deus e meu marido
acompanharam uma boa parte, porque se antes eu queria morrer, hoje eu quero
viver. [...] As pessoas ndo conseguem entender que a transgressao do nosso corpo
sO traz para fora a vivéncia de quem nds somos por dentro. As meninas trans, 0s
homens trans também estdo se unindo com tudo nos altimos tempos. Durante muito
tempo, disseram que o cristianismo ndo era para a gente; mas o cristianismo também

é para as pessoas trans. E essa realidade s vai aumentar quando 0S espagos
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religiosos hegeménicos forem habitados por pessoas trans, quando elas se sentirem
pertencentes a esses espacos. Por isso a importancia de nds pessoas trans lutarmos
pelo nosso espaco religioso, pelo nosso direito de exercermos uma pratica
comunitaria de fé. Ndo podemos desistir, temos que lutar. Existe um monte de trans
que esta lutando por isso. Muitas delas estdo sozinhas, metendo as caras, falando
de Deus. Acho que todos os meus pecados foram pagos no dia em que me
transicionei; ndo devo nada para Deus, nada. Porque depois da minha transicéo,
tudo que a sociedade fez comigo, faz e vai continuar fazendo eu acho que ja € pago
suficiente, porque é maldoso, é impiedoso, é a mesma transgressdo, € a mesma
cusparada que Jesus recebeu, ¢ a mesma flecha do lado quando me lembro de
Dandara dos Santos e tudo o que fizeram com ela. E eu ndo tenho duvidas em dizer
que tem uma santa, uma intercessora no céu; uma igual a mim. O dia em que minha
filha chegou, que ela tinha vergonha de mostrar o corpinho dela para mim e
comegou a chorar, 14 em Jaboatdo dos Guararapes, naquele hotel e naquela tarde,
foi quando eu vi o desespero dela e falei: “N&o, a gente vai arrumar isso aqui
agora!”. Eu ja arranquei a minha roupa na frente dela e falei: “Olha bem, eu sou
uma igual a vocé, nao tem diferenca! VVocé é tdo menina quanto a mae!”. Entdo,
identificar-se com esse Cristo que transgride e que rompe essas barreiras humanas
é anunciar um reino de Deus feito para as pessoas. Jesus ndo é uma pagina de uma
biblia. Quando eu digo “O verbo se fez carne”, tem que entender que a palavra de
Deus é uma pessoa, € a pessoa bendita do proprio Cristo; ndo é um livro, Jesus nao
é uma ideia. Entéo, o reino de Deus € para todos e todas a partir daqui, do que eu

faco, de quem eu sou e das minhas experiéncias.

Alexya apresenta uma interpretacdo teoldgica, que sugerimos denominar nesse trabalho
de teologia trans, na qual a transgressdo € percebida como uma condicdo que aproxima as
experiéncias das pessoas trans da identidade de Jesus. A transgressao, o desajuste sdo, nessa
concepgdo teoldgica, de uma condicdo positivada em que as experiéncias trans se alocam.

Essa perspectiva do cristianismo, defendida por Alexya, produz uma nova possibilidade
de compreensdo das experiéncias transgéneras no contexto do cristianismo, uma vez que tais
experiéncias ndo sao, por ela, percebidas como uma consequéncia de desiquilibrio, pecado ou
de influéncias malignas, mas sim como um traco da propria identidade divina de Cristo. Nessa

concepgdo teoldgica, difundida por Alexya, fruto da teologia propagada pela ICM-SP, a
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identidade de Cristo é apresentada como transgressora, desse modo, todas as pessoas que séo
transgressoras das normas hegemonicas que oprimem séo semelhantes e ndo opostas a ele.

Enfatizamos a ideia de uma teologia trans, pois € uma experiéncia religiosa encarnada na
vida de pessoas trans e, portanto, difere-se, por exemplo, da experiéncia de uma pessoa
homossexual, a0 mesmo tempo em que também ndo é tdo generalista quanto a teologia queer.
Ao longo de nossas conversas, Alexya, em diversos momentos, enfatizou a diferenca existente
entre ser um gay cristdo e ser uma trans crista. Ela chegou a argumentar que, se para 0s gays 0
cristianismo se apresentou como uma possibilidade mais convidativa ja ha algum tempo, as
pessoas trans ainda estdo conquistando seus espacos, mesmo nas comunidades inclusivas.

Em véarios momentos, Alexya abordou a questao da dificuldade de os proprios crentes das
igrejas inclusivas entenderem o real significado do evangelho inclusivo. Sobretudo, ela
apontava que “por tras desse discurso inclusivo, esta uma ideia muito errada de aceita¢do”.
Alexya expde que o discurso de “aceitagdo ”, presente em muitas denominagdes inclusivas, ndo
é muito diferente daquele presente nas convencionais. Para se contrapor a essa nogdo de
aceitacdo, que permeia as praticas religiosas evangélicas sobre as pessoas LGBT, especialmente
em relacdo ao publico trans, no caso das igrejas inclusivas, Alexya vai apresentar a Vvisdo
teologica que a ICM-SP difunde. Ela contrapde o discurso de inclusdo com a nogdo de
“autoafirmacdo”. Abaixo, estd presente o trecho no qual Alexya explica a ideia de

autoafirmacéo que se contrapde a de incluséo.

L& na igreja tradicional, as pessoas nao falam disso; todo mundo fica no seu canto,
escuta alguém falando, canta umas musiquinhas, pde o dinheiro no cestinho e vai
embora. No meio LGBT, existe um outro discurso, o de aceita¢do. O lindo da ICM-
SP € que ela esta evoluindo. Nascemos no mundo com o discurso de inclusdo, e
agora, de uns tempos para ca, esse momento tem sido muito forte nessa igreja.
Estamos sendo referéncia para o mundo, e eu fico feliz, ndo de ser autora, mas de
estar permitindo Deus me usar nisso ¢ de falar: “Chega de falar que nés somos
inclusivos!”. Porque estamos falando que Deus é bonzinho; é tdo bonzinho que ele
me aceitou. N&o, agora 0 nosso discurso é da autoafirmagdo. Deus esta em mim,
estd em vocé, estd naquela drag queen toda montada, naquela passivinha, na pocpoc
e esta em mim. Deus nédo precisa me aceitar. Deus ndo me criou pra ser aceito por
ele; ao contréario, Deus me fez a sua imagem e semelhanca para que eu seja ele nos
lugares. Aqui tem uma coisa linda que a Crislaine nos ensina: que Deus sorri

lindamente através da gente. Entdo, nossos corpos e nossas identidades ndo tém que
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ser inclusivas, mas sim autoafirmativas. Deus é em mim. Quando ele vai dizer l&

no Antigo Testamento “Eu sou!”, ponto, esse “Eu sou!” tem em mim. Entéo, a partir

do momento em que olho no espelho e que sei da plenitude de Deus em mim, nada

mais me € caro, nada mais me é impossivel. Esse Deus em mim é que vai permitir

que eu ouca mais a mulher, que eu ndo faca acepcao porque o outro é passivo ou é

feminino, porque a drag queen esta toda montada ou porque aquela travesti tem

barba. Ndo! Deus é em mim. Entdo, € lindo de ver que esse mover, esse [...], 0

tempo todo Jesus tentou mostrar e ndo viu. Esse cristianismo de que vocé é fruto e

de que eu sou fruto nos ensinou completamente o contrario, que a aparéncia

importa, que o nosso modo de falar importa, tudo importa. Mas o Deus

autoafirmativo em vocé, onde ele esta? Como que ele resplandece? Como que ele

se transfigura?

Alexya se apropria do discurso cristdo para se afirmar como “templo de Deus”. Essa
nogdo de corpo como um templo, difundida entre os cristdos, esta diretamente ligada a producédo
de um corpo que deve ser santo, imaculado, que, nesse caso, seria um corpo cisheteronormativo.
Alexya ndo so6 coloca em xeque a ideia de que, para ser templo, ela precisa ter um corpo
cisheteronormativo. Ela também amplia a noc¢do de inclusdo, tendo em vista, como ja relatado
por ela, que muitas igrejas inclusivas em suas praticas tendem a reproduzir uma visdo
cisheteronormativa dos corpos e das performances de género. O corpo trans também pode ser
templo de Cristo, sendo que ser ou ndo ser templo de Cristo ndo esta ligado, para Alexya, a
identificacdo de género ou de sexualidade.

Quando ela diz que “nossos corpos e nossas identidades ndo tém que ser inclusivas, mas
sim autoafirmativas”, Alexya amplia a nogcdo de quais corpos e identidades podem ser
considerados divinos. Esse argumento apresentado por ela aponta para uma pratica que tem
sido muito utilizada entre os LGBT, a de se apropriar de adjetivos que antes eram usados para
estigmatizar, mas, agora, usa-los para produzir autoafirmacdo. O que antes era utilizado para
inferiorizar e diminuir, agora é usado para maximizar, autoafirmar, visibilizar e naturalizar
identidades e performances.

A percepcéo de que pessoas LGBT nédo foram criadas para serem aceitas, mas sim criadas
por Deus para serem do jeito que sdo, em suas identidades, sexualidades e performances, produz
uma outra leitura do cristianismo. Esse dinamismo presente nas experiéncias religiosas,
sobretudo no cristianismo evangélico no contexto brasileiro, é muito rico, porque revela a
heterogeneidade das praticas religiosas desse grupo e expde seu carater a0 mesmo tempo

contraditorio e normatizador.
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O que se torna emblematico, pois, como é possivel normatizar o que é contraditorio? E
nessa fissura que se sustenta o argumento da Alexya, no qual ela reformula as possibilidades
do cristdo, apontando para um caminho em que todas as pessoas sdo percebidas como fruto da
criagdo divina e sdo como devem ser, sem necessidade de mudanca e/ou correcdo. Seus
argumentos apontam para uma ampliacdo da norma. Se Alexya, ao adotar o cristianismo como
religido modeladora de sua visdo de mundo, em alguma medida, procura a norma para habita-
la, isso ndo acontecera sem que haja ressignificacdes e reformulacdes das praticas simbdlicas,
em que certos limites s@o borrados e esgarcados, assinalando para uma possivel variacdo da

norma.

7.5 POR UMA ESPIRITUALIDADE TRANS

Em nossos encontros, Alexya também retomou essa interpretacao da experiéncia de Jesus
como uma experiéncia trans. Um dos trechos de nossas conversas revela o argumento e a nogédo

defendida por Alexya para a ideia de que Jesus também teve uma experiéncia trans.

Existe uma espiritualidade trans, mas as pessoas nao falam dela. Eu acho que a
melhor face de Deus é a face trans, porque so se transiciona quem ama. O livro
que vou escrever vai se chamar A Santa Transgressdo, porque transgredir uma
norma nao é para qualquer um; é saber que ela vira cercada de muita dor, de muita
exclusdo. E uma exclusio que gera outra; e como se gera uma exclusio, as pessoas
tomam isso como bandeira de poder para olhar para mim e falar: “Mas ndo
precisava disso ai!”. Como vocé tem um pastor inclusivo que olha para uma
travesti e fala: “Vocé podia ser um gay; as pessoas vdo me bater porque vocé esta
ai desse jeito!”? Essa pessoa ndo € pastor, nao € pastora; é pastora dos bonitinhos
que podem dar um dizimo bom, que podem sustentar a casa dele, pagar as contas
dele. Eu tenho o meu trabalho, sou professora e ndo preciso dos dizimos de
ninguém. E onde estdo as meninas trans? Por que elas ndo estdo presentes em
massa nas igrejas inclusivas? Porque quando elas chegam, os proprios gays olham
torto para elas; nem tanto as meninas Iésbicas, as quais até tém, mas a grande
transfobia (isso é comigo) que eu sinto vem dos gays, ndo dos heterossexuais. Um

hétero passa na rua, me xinga e vai embora; o gay na igreja fica me olhando com
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aquele olhar de recalque: “Ai, o seu batom!” Entdo, vocé vai falar: “Bebé, ta, meu
cu. Ndo perguntei nada para vocé!”. Em vez de chegar e perguntar: “Vocé estd
bem?”. Mas ndo: “Ah, seu batom! Ah, vocé esta gorda!”. Entdo, a gente ja esta
calejada. Dai tem uma menina que esta vindo pela primeira vez e ndo volta mais,
pois ela vai achar que todo mundo € igual. Logo, essa espiritualidade
transgressora, esse Deus que é transgénero, é tudo para mim; mas ser transgénero
€ um convite a perceber as faces de Deus, que a gente pode transicionar de varias
formas. VVocé transicionou a partir do momento em que deixou sua vivéncia numa
igreja tradicional e assumiu sua vida; vocé transgrediu uma norma, era para ser
daquele jeito, mas vocé falou: “N&o, agora eu sou isso — depois de muita luta,
acredito eu. Vou assumir a minha vida, eu vou arcar...!”. Nao € porque Vocé é
branquinho, bonitinho e cisgénero que vocé ndo deve sofrer; é claro que vocé
sofre. Mas ndo se compara ao que uma travesti de rua sofre. Nao € deslegitimar o
lugar do outro; mas os gays, pelo amor de Deus!

Alexya diz haver uma espiritualidade trans e elabora a existéncia dessa espiritualidade,
atribuindo-a a experiéncia pela qual Jesus haveria passado, de deixar o céu e vir a terra em
forma de homem. Essa transicdo que Jesus fez é utilizada por Alexya para construir sua visao
de espiritualidade trans. Ela ainda intensifica, dizendo que s se transiciona quem ama e ainda
acrescenta que sé se reelabora a percepcdo da transexualidade dentro do discurso cristao;
também expande e questiona os limites que delimitam o discurso cristdo convencional. Alexya
aproxima a dor e o sofrimento vivenciados pelas pessoas trans em nossa sociedade, por
transgredirem as normas de género, dos sofrimentos de Jesus narrados na biblia e produz uma
visdo cristd sobre a transexualidade.

O conflito sobre quais identidades sdo possiveis nas igrejas inclusivas novamente é
retomado por Alexya que aponta o motivo da pouca presenca de pessoas trans nessas
denominacdes religiosas. Segundo ela, existe um preconceito dos gays em relacdo as
transexuais, as quais sdo constantemente alvos de criticas daqueles. A entrevistada faz uma
diferenciacdo das discriminagdes promovidas por pessoas heterossexuais e pelos gays: se por
um lado a discriminacdo por parte dos heterossexuais € explicita, por outro, a que parte dos
gays, vem em tom de deboche, de desprezo e de forma jocosa. Segundo Alexya, “as meninas
trans ainda sdo as maiores vitimas do cristianismo, se vocé puder registrar isso: as vivéncias

trans ainda sdo demonizadas dentro do movimento de igrejas LGBT”.
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A transexualidade, como uma expressao da divindade de Cristo, € uma reelaboragédo de
uma experiéncia que, ha muito, tem aparecido no contexto cristdo como uma consequéncia do
pecado, de praticas sexuais anormais e de influéncias malignas. “Se Jesus pode transacionar,
por que eu ndo posso?”, questionou Alexya. Ela, em sua trajetoria religiosa, transformou a
transexualidade em uma experiéncia positivada dentro das narrativas cristds. Sua frase “So se
transaciona quem ama’ aponta para o carater positivo dessa experiéncia. “Uma pessoa
transexual, por transgredir as normas, aproxima-se da experiéncia de Jesus, que se
transicionou e também transgrediu normas”. Alexya diz que recebia muitas mensagens
grosseiras e ameacas de morte por conta dessa declaracéo. No relato abaixo, a entrevistada narra
um pouco sobre as consequéncias dessa afirmacdo e, também, continua na elaboracdo do

argumento sobre a experiéncia trans de Jesus:

Os embates foram constantes, principalmente nas redes sociais, quando eu afirmei
que Jesus foi o primeiro homem trans [...]. Eu recebo ameaca de morte até hoje. As
pessoas escrevem la: “Vocé tem que morrer, tem que ter HIV, tem que morrer de
cancer. Vou te pegar com um machado e picar vocé”. Quem transgride a norma
binéria de género? Por que Jesus foi transgénero? Porque ele, antes do principio, ja
existia, ndo num corpo humanao. Jesus nos diz 14 texto que ele ja existia; quando ele
assume a forma humana, transgride o género dele. Eu transgredi do masculino para
o feminino; Jesus transgrediu do divino para o humano. Mas as pessoas - como foi
uma afirmacdo sem uma exclamacéo teoldgica - associaram Jesus a travesti, a uma
questdo sexual. Renata Carvalho, uma grande amiga e atriz, € perseguida porque
ela interpreta Jesus numa peca que esta dando a maior polémica. E quando ela fala
de Jesus: “E se ele viesse travesti?”. Entdo, vocé vé a questdo inclusiva abominando,
mal dizendo a gente. Eu falo que Jesus é travesti sim. Deus é travesti sim. Assim
como Ele é negro, é branco, é hétero, € homo. Podemos comparar Jesus com todo
mundo, menos com a travesti, com a trans. Por qué? Nds somos horriveis, tudo em
nos é feio, € demoniaco, e ver um LGBT inclusivo meter o pau na gente? Ai, eu
falo: “Volta para 0 pasto; vai comer a cebola do Egito, 14 as panelas séo cheias de

carne; aqui ndo tem carne ndo, meu amor!”.

Alexya ressignifica a nocao de transgressdo na qual sua experiéncia é inserida. O fato de
sua atuacdo religiosa e politica na sociedade ter certa notoriedade faz com que essa sua

interpretagdo ganhe projecéo, a qual produz inimeros conflitos e embates entre os religiosos
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conservadores e ela. Aduz ainda que sdo inimeras as mensagens ofensivas que recebe, além
dos confrontos em eventos publicos religiosos em que participa. Alexya entende que pessoas
LGBT cristds, precisam ocupar os eventos religiosos abertos ao publico para que suas
experiéncias também tenham visibilizadas, pois, conforme afirma, enquanto a religiosidade e a
expressdo de fé de pessoas LGBT ocuparem apenas espagos restritos ao cenério religioso
brasileiro, “nds sempre seremos os outros, aqueles que estdo se enganando, vivendo um
evangelho facil”. Forgar a proximidade com os evangélicos de igrejas convencionais ndo é, para
Alexya, uma busca da aceitacdo deles, mas sim um movimento de confrontacdo, de demarcacéo
de espaco, de ocupar um lugar que também é legitimo as pessoas LGBT, de terem direitos a
expressar sua fé sem ter que se conformar com o discurso cisheteronormativo. Alexya relata
um desses embates numa ocasido em que participava de um simpadsio religioso:

Minha ultima discussao foi com o pastor Robson; ele é de uma igreja tradicional, a

Assembleia de Deus, é ex-gay e ex-travesti. Entdo, vocé olha um cara de dois

metros de altura que ainda fala fino, esta impecavelmente vestido, é negro, que olha

para mim e fala que me ama, que me respeita, mas ai comegcam as preposicoes. Ja

tive embates sérios; inclusive, nesse dia que era um simpdsio e s6 havia mestrados,

tedlogos, gente da alta mesmo, a esposa dele se levanta no meio do publico e

comeca a bater boca. Ela invadiu a mesa e a deixei falar. Ela disse que o que eu

falava estava fora da biblia e que ela sim seguia a biblia. Entdo, eu a deixei se

enforcar. Falei: “Gata, vocé esta de cal¢a falando comigo, de cabelo cortado, unha

pintada de vermelho. Entdo, quem nédo segue a biblia aqui sou eu ou é vocé?” Ela

ouviu aquilo, voltou e se sentou. As pessoas ainda usam a biblia para nos atacar;

por isso é importante estudar a chamada teologia queer, para ressignificar. N6s

chamamos de leitura sociocritica da biblia.

7.6 “EUSOU A CONTRADICAO DA BANCADA EVANGELICA”

No periodo em que iniciei meus contatos com Alexya, ela estava em plena campanha
eleitoral como candidata a deputada estadual pelo PSOL (Partido Socialismo e Liberdade) e
suas atividades de campanha, naquele momento, eram muitas e intensas. Eu conseguia
acompanhar um pouco de sua rotina por meio do Facebook e do Instagram, uma vez que ela
publicava fotos e textos sobre suas atividades. Em varios momentos de nossas conversas, disse

que sua vida, por si s, era um ato politico. “Eu sou uma mulher trans, pastora, casada e tenho
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dois filhos, um menino com necessidades especiais e uma menina trans”, enfatizou Alexya,
para endossar porque sua vida era um ato politico. “Eu carrego em mim identidades n&o
“aceitaveis” (Alexya fez os aspas com os dedos) em nossa sociedade .

Alexya justifica o seu ingresso na cena politica institucional, afirmando a necessidade
de pessoas como ela, trans, ocuparem espaco na politica, numa luta para dar visibilidade as
vidas que sdo repudiadas no Brasil, as pessoas trans que sdo mortas e esquecidas. Afirmou,
ainda, que a conquista de sua visibilidade era fruto de muitas mulheres trans que vieram antes
dela, que foram mortas, pois “cada pessoa que decide viver sua vida fora dos padrbes da
sociedade estid lutando para que outras pessoas possam viver suas vidas livres”. E ela
continuou: “Se hoje eu posso ser uma pastora trans, mae e candidata a deputada, é por que
muitas pessoas lutaram para eu estar aqui hoje. Eu ndo posso me esquecer dessas almas,
dessas pessoas que vieram antes de mim. Como a Dandara®, que foi morta a pauladas por
desejar ser livre, ser quem ela é. Minha luta é por todas as Dandaras desse pais! ”.

Seu ingresso na cena politica nacional foi motivado depois de ela ter participado de um
congresso LGBT ocorrido em Brasilia, no qual o publico presente foi incentivado pelo
deputado, assumidamente gay, Jean Wyllys a ocuparem 0s espacos politicos existentes na
sociedade brasileira. Ela disse que essa convocagao feita por Wyllys ficou “martelando em sua
cabeca”. Foi depois desse congresso que Alexya compreendeu que as pessoas trans precisavam
ocupar 0s espagos politicos urgentemente; caso contrério, acrescentou, “sempre vamos ser
tratadas como inferiores e ndo teremos direito nenhum”. Alexya evidencia a condi¢ao de sua

identidade maltipla.

Eu enfrento muito preconceito e discriminacdo sendo uma pastora trans, preta,
pobre e periférica; tendo um filho com necessidades especiais e uma filha trans.
Estar hoje como candidata a deputada estadual aqui em S&o Paulo é um desafio que
estou enfrentando com todas as minhas forcas e é Deus que estd me dando forga.
Porque entendo que eu tenho que ir além.

A entrevistada, certa vez, me disse: “Eu sou a contradi¢do da bancada evangélica”.
Isso porque, apesar de ser uma pastora evangélica, promove um tipo de teologia ndo muito
aceita entre os evangélicos convencionais, além de ser uma mulher trans. Apesar de,

inicialmente, ndo cogitar a carreira politica, com o passar do tempo, percebeu que as identidades

%2 Dandara, uma mulher trans, foi brutalmente agredida e morta a pauladas e pedradas no Ceara, em 2017. Seu
assassinato teve muita repercussdo, pois as agressdes foram filmadas e divulgadas na internet.
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que carregava em si - uma mulher trans e negra — lhe faziam uma “mulher politica, a minha
vida é um ato politico!”. Seu ingresso na politica era para confrontar, principalmente a bancada
evangélica, que, ao invés de promover a mensagem real de Jesus, estariam propagando o odio,
a opressdo e incitando a morte de pessoas LGBT.

Em sua campanha, Alexya usou o termo pastora para se identificar, contudo, me disse
em uma de nossas conversas que nao usaria sua condicdo de pastora para difundir uma pauta
religiosa ou moral fruto de suas convicgdes pessoais. “Nao vou misturar as coisas se eu for
eleita”, foi 0 que Alexya me disse quando perguntei se ndo poderia também usar suas crencas
para tomar suas decisfes enquanto candidata. Ela compreende que o fato de ser uma pastora
faz com que sua atuacéo esteja diretamente ligada a busca por justica, por igualdade e a luta por
direitos dos oprimidos, das mulheres, dos negros e dos indigenas. Reforcou, ainda, que a sua
ideia de pastor ou pastora era bem diferente dos que estavam ocupando cargos politicos. “Eu
vou fazer tudo aquilo que eles deveriam fazer, mas nao fazem!”.

Alexya, apesar de ser uma pastora, disse, em varios momentos, que a religido nao
deveria orientar a vida dos politicos, pois nenhum mandatario, mesmo sendo ele adepto de
alguma religido, deveria se pronunciar de forma religiosa nos espacos de politica institucional.
Para Alexya, mensagens desse tipo devem ficar restritas aos espagos das comunidades
religiosas das quais fazemos parte.

A chegada de sua filha, uma menina trans, foi um dos motivos que a incentivaram a se
candidatar, pois ela deseja uma sociedade em que a filha ndo corra risco de morte por ser uma
pessoa trans. Para isso, Alexya destacou a necessidade de que pessoas trans ocupem 0s espagos
politicos de poder, os quais, como ela salientou, tém sido sempre ocupados por homens, héteros,
brancos e cristdos, “mas por um cristianismo que exclui e ndo que inclui. Se ndo ocuparmos
esses espacos, hunca teremos representatividade ”. Essa representatividade na seara politica €
algo dificil de conquistar, conforme afirmou, pois 0 movimento LGBT precisa se organizar
mais e apoiar todas as pessoas LGBT que estdo se candidatando. Alexya revela que existem
pessoas desse segmento que ndo concordam com sua candidatura, pois tendo em vista que é

pastora, ndo o representaria de fato.
7.7 INCLUSIVAS, MAS NEM TANTO
Tanto Jacque quanto Alexya abordaram as limitagOes que ainda persistem dentro do

contexto evangélico inclusivo. Ambas enfatizaram o carater também excludente das igrejas

inclusivas, sobretudo no que se refere as pessoas trans. Nesse sentido, Alexya argumentou a



281

respeito de uma dimensdo relevante da teologia inclusiva; além de abordar a dificuldade que
pessoas trans vivenciam no contexto das igrejas exclusivas, ela denuncia a falta de incluséo de
outras questdes identitarias e éticas. Alexya, influenciada pela teologia queer difundida pela
ICM-SP, sugere pensar a teologia inclusiva para além das questées LGBT, abordando, também,
a necessidade de que as igrejas inclusivas tenham um discurso que dé conta de identidades
excluidas por outros marcadores sociais da diferenca que vao além do género e da sexualidade
dissidentes. Em sua concepcdo, a inclusdo também deve romper com o preconceito existente
entre evangélicos para com as religides afro e, além disso, deve conferir maior atencdo a
importancia de incluir a pessoa com necessidades especificas.

Alexya ressalta que as igrejas inclusivas, em sua maioria, “sdo igrejas apenas de viado e
sapatdo”, nas quais as pessoas trans tém pouca possibilidade de atuacdo ou nao se sentem parte
por ndo serem representadas, pois Sd0 espacos que, em muitos casos, ainda reproduzem o
padrdo cisheteronormativo. Reproduzem, segundo ela, aquele formato hegemonico de familia,
em que a sexualidade é vigiada e as expressdes de género, controladas. Em diversos momentos,
fez questdo de falar sobre como, em muitas igrejas, mesmo no contexto inclusivo, o “afeminado

2

ou a machona sdo reprimidos”, em que os “viados ndo podem dar muita pinta”. E por
reproduzir o discurso heteronormativo, questiona a dimenséo inclusiva dessas denominagoes
evanggélicas.

Traz ainda que, no cendrio brasileiro, as igrejas inclusivas acabam sendo restritas as
pessoas homossexuais. Além disso, expde a existéncia de uma mentalidade conservadora muito
forte quanto a moral sexual no contexto inclusivo, o que difere a ICM-SP de muitas
denominacdes inclusivas, pois nela ndo sdo produzidos interditos sexuais aos corpos de seus
fiéis. Alexya sempre enfatizou a ideia de inclusdo radical proposta pela ICM-SP como sendo o
seu diferencial em comparacgdo as outras igrejas inclusivas. Uma inclusdo que ndo é pensada
apenas em relacdo a comunidade LGBT, mas sim a todas as pessoas que sao marginalizadas na
sociedade. Abaixo, transcrevo um trecho de conversa no qual Alexya reflete acerca desses

embates que envolvem a nocdo de inclusdo:

[..] Sabe a mulher de Cananeia? E aquilo... A gente ainda continua sendo
queimada, sendo expulsa dos templos e impedidas de acessar esses templos. Eu me
vejo como aquela mulher e é simples de entender que quando as pessoas buscam
justificar, a coisa ja perdeu o sentido; é como se fosse criar uma formula para
explicar por que o cristianismo ainda impede o acesso de mulheres trans e,

principalmente, por que no cristianismo dito inclusivo ainda impera o patriarcado.
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Enquanto forem patriarcais as nossas atitudes e os lideres dessas igrejas forem
totalmente patriarcais e misdginos, vemos que ainda tem igreja onde a mulher n&o
pode sequer ir la na frente; ao passo que vemos uma Sénia Hernandes da vida, Ana
Paula Valadao, Aline Barros. Nessas igrejas, eles sé ressignificam o que convém a
eles. Quando falam que nos estamos fora do texto sagrado, eles vdo usar todos 0s
livros possiveis para justificar e dirdo: “Mas naquela época era assim!”. J& ouvi
Aline Barros dar entrevista em que perguntaram: “Mas a mulher ndo pode assumir
uma Assembleia, como cita Paulo?”. Dai ela fala: “Mas naquele tempo era assim!”.
Isso ndo serve para mim e para vocé, porque LGBT néo pode contextualizar a biblia,
sO as pessoas cis. O pior de tudo é que estou vendo muito viado e muita sapatona
abusando do poder; o oprimido passa a ser 0 Opressor e as pessoas querem ser
oprimidas. Muitos LGBT inclusivos querem deslegitimar meu ministério, porque
ainda reproduzem uma mentalidade conservadora. Gay homem, principalmente,
pois até se vocé olhar tem pouca lésbhica como lider de igreja; entdo, os gays podem

ser pastores, mas uma mulher trans pastora incomoda até os lideres inclusivos.

Como discutido no inicio desta parte do trabalho, hd uma disputa sobre os limites para
essa inclusdo, como vemos nos relatos de Alexya. O que é ou ndo é possivel no evangelho
inclusivo é uma questdo que demonstra o carater heterogéneo das proprias igrejas inclusivas. O
trecho a seguir revela essa dimensao de disputa existente entre as identidades LGBT possiveis,
OU Mais ou menos aceitaveis, no contexto inclusivo, ao menos no ambito explicitado por Jacque.
Em alguns momentos, ela se emocionou ao revelar a necessidade de se ter um evangelho

voltado para as pessoas trans.

A maior frequéncia da igreja inclusiva sdo os gays. N&s precisamos ter trabalho de
evangelizacdo voltado para travestis e transexuais. Esse evangelho néo foi feito s6 para
gays e so para lésbicas. Quantas vidas ja se perderam sendo travestis e transexuais?
Elas precisam da presenca de Deus em suas vidas. Porque so eu sei 0 que elas sofrem
para chegar até aqui. Entdo, a partir do momento em que eu encontro uma igreja que
se diz inclusiva, ela tem que ser inclusiva de fato. Ela ndo pode excluir assim, por
exemplo: “Esse grupo de travestis e transexuais vive em prostitui¢do absoluta, entdo

ele ndo tem direito a Deus!”.
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Nesse mesmo sentido, Jacque reflete acerca da dificuldade imposta as pessoas trans no
contexto inclusivo. Encontrar a possibilidade de praticar sua religiosidade, de maneira que lhe
seja permitido participar de uma comunidade religiosa, € visto por Jacque como uma
experiéncia de muito valor em sua trajetoria. Foi sua inser¢do no contexto inclusivo evangélico
que a possibilitou pensar em criar formas de fazer evangelismo, ou seja, 0 ensino do evangelho
por meio do projeto Séfora’s. Segundo Jacque, por meio desse projeto, a igreja inclusiva que
ela frequentava comecou a ter um maior nimero de pessoas trans participando de seus cultos.
Esse aumento passou a gerar certo desconforto por parte de alguns membros da igreja, o que
exp0e, segundo Jacque, a dificuldade que as denominagdes inclusivas tém de aceitar pessoas
trans compondo o seu cotidiano de forma protagonista.

8 CONSIDERACOES FINAIS

Ao longo de todo o percurso da pesquisa, um dos principais desafios foi dar conta da
minha afetacdo em relacdo ao campo, no sentido discutido por Favret-Saad (2005). Durante
uma parte consideravel da minha vida, a adesdo aos evangélicos foi, sem sombra de davidas,
uma das experiéncias da minha trajetéria com muito significado; por isso, voltar a conviver,
mesmo que com outra intensidade e propoésito, com essa ambiéncia religiosa se mostrou um
exercicio antropoldgico que me requereu uma mobilizagdo ndo sé intelectual, mas também de
grande administracdo afetiva — integrando ambas em minha experiéncia enquanto pesquisador.

Compreender-me e me situar nesse lugar de multipla pertenga: de um lado, um “ex-
nativo” com um alto teor de questionament0os e criticas aos evangélicos; de outro, um
pesquisador que deveria buscar um posicionamento com certo desligamento emocional e um
estranhamento analitico sem que isso exotizasse 0 grupo. Situar-me no meu campo de pesquisa
significava, antes de tudo, encontrar o tom da minha presenca, do meu olhar sobre as vivéncias
religiosas das interlocutoras, da minha percepcéo sobre os rituais que compunham os cultos que
frequentei sem que todas essas dimensdes fossem resumidas a memorias de um ex-evangelico
ou, em termos nativos, de um “desviado . Assim, precisei me afastar afetivamente para que
ndo perdesse a interessante complexidade do problema de pesquisa que eu tinha colocado em
destaque: a adesdo religiosa de mulheres trans aos evangélicos e seus aparentes paradoxos.
Acredito que, em algumas partes do texto, escapam momentos de inabilidade para gerir essas
minhas multiplas pertengas, o que ndo deixa de ser interessante, pois revela a complexidade de

uma pesquisa antropologica quando realizada em nossa propria “vizinhanga”.
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O segundo passo da pesquisa foi pensar a melhor forma de apresentar os dados
coletados no campo; para tanto, como visto, a tese se constituiu em torno de trajetorias
evangélicas de mulheres trans. A intencdo foi, além de outras questdes, mostrar como essas
mulheres criaram maneiras de dar conta do religioso em suas vidas, as estratégias por elas
produzidas para habitarem as normas de género em suas comunidades religiosas. Cada trajetoria
revela uma experiéncia religiosa evangélica especifica, pois, embora partilhassem elementos
em comum, cada uma precisou acionar e produzir criativamente formas particulares de adesédo
para que pudesse participar das comunidades religiosas na qual se inseriu, e cada uma a sua
maneira traz questionamentos a essa ades&o.

A sequéncia em que apareceram as trajetorias no texto seguiu a mesma ordem em que
ocorreram 0s meus encontros etnograficos com elas, e assim o fiz por entender que este plano
de analise era importante de ser mantido, pois destacava um processo de construcdo conjunto.
Por isso, ressalto que essas trajetorias ndo foram pensadas com base em uma Visdo
hierarquizada, de quais sdo mais ou menos evangélicas, legitimas ou ‘politizadas’. Elas so, as
suas maneiras, todas essas possibilidades e revelam uma experiéncia ainda pouco divulgada
tanto na cena evangélica quanto na LGBT, qual seja, a conjuncdo da experiéncia trans com a
experiéncia evangélica.

Além disso, a experiéncia destacada nessa pesquisa aponta para uma dimensao ja
assinalada por Mafra (2009): a mudanga cultural de cunho individualista vivenciada na
sociedade brasileira, nas quais as formas de organizacdes evangélicas, sobretudo as
pentecostais, dialogam diretamente com essa mudanca. A autora argumenta sobre declinio do
modelo holista/hierarquico de mediacGes das relacdes sociais, sendo a religido evangélica,
sobretudo na versdo pentecostal, uma alternativa cultural, uma nova gramatica social, que
rejeita os padrdes de dominacdo interclasse, apresentando-se como uma religido que sugere
uma experiéncia social marcada por acentuado individualismo. Ao trazer o argumento de Mafra
para o debate, o que sugerimos como ampliacdo de sua reflexdo é que, ao romper com 0s
principios hierarquicos, o pentecostalismo, a sua maneira, ndo apenas coloca em xeque as
subordinagdes relacionadas a classe, mas também outras tipos de subordina¢es, como por
exemplo, as de género e sexualidade.

A adesdo aos evangelicos de mulheres trans, apesar de pouco divulgada, esta
diretamente articulada as mudancas culturais, no que se refere a maneira de como os individuos
tém experenciado o religioso, ou seja, de maneira menos hierarquizada e mais individualista.
Nesse sentido, Duarte (2005) sublinha a relativa autonomia do ethos religioso no contexto das

sociedades modernas, sobretudo para o fato de que as comunidades religiosas passam a nao
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dispor de meios de coerccdo explicitos de exigéncia de um comportamento prescrito. Desse
modo, o que vemos &, se ndo uma ampliacdo do campo de possibilidades de ser evangélico, ao
menos percebemos um afrouxamento e constantes negociac6es na relacdo individuo e dogmas
institucionais. A presenca de mulheres trans na cena evangélica nos possibilita notar essas
mudancas que tem ocorrido, ndo s6 no campo religioso brasileiro, mas na propria ordem social
como um todo, no qual, apesar da onda conservadora emergida nos Gltimos anos, os sujeitos
com identidades dissidentes tém se deslocado das margens e ocupado posi¢cdes centrais na
dindmica social, revelando, assim, mudancas culturais significativas.

A um sé tempo, as trajetorias evidenciadas apresentam elementos hieraquizantes e
individualistas, ao passo que elas revelam tanto o desejo de se fazer parte de um grupo marcado
por caracteristicas hierarquicas, quanto a busca por formas individualizadas de adesfes e
pertencimento, do exercicio de religiosidade e das experiéncias de crencas. Nesse sentido,
Duarte (2009) e Velho (2013) nos sugerem a impossibilidade de se falar numa completa
separacdo entre as ideologias individualistas e hierarquicas, mesmo quando estamos abordando
experiéncias localizadas em sociedades complexas ocidentais, uma vez que, como nos apontam
esses autores, haveria uma ambivaléncia, em que ora ressalta a possibilidade de
individualizagdo, ora ressalta a dimensdo hierarquizante, seja por meio da familia ou da religido
(DUARTE, 2005). Assim, as experiéncias evangelicas de mulheres trans s articulam a prépria
condig&o sociocultural das sociedades contemporanea ocidental, pois revelam a ampliacdo da
diversidade de dominios, como acenado por Duarte e Velho, fazendo com essa ambivaléncia
se apresente e coloque no nivel mais ordinario da vida. E no cotidiano que os individuos
‘manipulam’ as varias dimensfes do contexto social, apresentando novos arranjos de
pertencimentos identitarios e esgarcando os campos de possibilidade existentes. Pensar as
experiéncias que estiveram em tela nessa pesquisa é problematizar, assim como fizeram Duarte
e Velho, o fato de que a construcdo da identidade depende, sobretudo, da maneira como 0s
individuos vao apreender e interpretar seus transitos entre os diferentes dominios, que se
apresentam cada vez mais fluidos e porosos. Nesse sentido, notamos que a propria
individualidade ou ethos vao se ancorar em multiplas perspectivas.

A partir das especificidades e complexidades, que o campo religioso evangélico
apresenta, as trajetorias de Crislaine, Mary, Mel, Jacque e Alexya revelam as possibilidades de
ser trans e evangelica tanto em igrejas inclusivas como em denominag6es convencionais. Como
vimos, o campo religioso evangélico brasileiro é composto por diferenciacdes e segmentacdes
gue promovem uma vasta gama de possibilidades de ser evangélico; e é dessas fissuras que

emergem dos dissensos, dos conflitos denominacionais e teoldgicos que as mulheres trans tém
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se valido, muitas vezes, para ocupar esses espacos religiosos com suas presencas
desestabilizadoras.

O que busquei argumentar na tese como um todo é que as experiéncias e o0s relatos que
compuseram essa pesquisa desvelam um esgarcamento da ideia de dogma, de como a adesdo
religiosa ndo é uma experiéncia estatica; pelo contrério, ela se transforma a partir das vivéncias
religiosas cotidianas dos sujeitos, ela é argumentada e disputada. ‘Ser evangélico’ é uma
experiéncia maltipla e porosa, sendo ainda mais notavel quando relacionamos esta identidade
as de género.

A nocdo de estratégia foi fundamental para preservar a agéncia criativa dessas mulheres
ao aderirem a comunidades religiosas evangélicas. Nesse sentido, é importante reafirmar que a
nocao de estratégia que utilizamos aqui ndo é aquela com um contetdo marcadamente utilitario,
mas a que esta atrelada a experiéncia da crenca, da positividade de crer, de se constituir como
imanéncia. A estratégia que pensamos aqui ndo é uma exterioridade, como o manejo da
realidade para se chegar a algum fim especifico, mas sim como uma dimensdo criativa da vida,
de uma politica da vida cotidiana elaborada a partir das negociacGes da realidade e das
inimeras mediacgdes que essas mulheres realizam em suas comunidades religiosas de afinidade.

A partir de tais trajetorias evangélicas, detacamos maneiras especificas de se habitar a
norma no e a partir do espaco religioso, a maneira como leem e compreendem as normas
binarias e cisheteronormativas. A intencdo, entre outras, foi destacar o que essas mulheres
fazem com as normas, principalmente as de género, que contornam toda a experiéncia religiosa
evangélica.

Se as normas ganham existéncia, segundo Butler (2003), a partir da prescricdo e
reiteracdo continua de comportamentos, gestos, discursos e atos, cuja fundagdo advém de uma
matriz cisheterossexual, um debate sobre género tanto requer quanto institui seu proprio regime
de inteligibilidade, por isso, Butler nos convida a pensa-lo ndo apenas como o dispositivo de
producdo e normalizacdo das no¢Bes do masculino e do feminino, mas também como o
dispositivo que as desconstroi e as desnaturaliza. Em linhas gerais, Butler nos assinala para o
fato de que embora haja uma marcacao intensa que condiciona o género, ela ndo é capaz de
determina-lo, pois a norma, desde o seu interior, tende sempre ao deslocamento e a subversao.
Nosso interesse, ao longo do trabalho, ao evocarmos a nocéo de performatividade, foi entender,
por meio das trajetdrias evangelicas de mulheres trans, como persistem e sdo atualizadas as
gramaticas de género.

Assim, ao destacarmos as experiéncias de mulheres trans no contexto evangélico, a

intencédo principal ndo foi apresentar tdo somente as maneiras como essas mulheres resistem ou
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subvertem as regulamentacdes, mas sim colocar em relevo a arte de se viver por entre normas,
nas fissuras das normas. Como vimos, essa perspectiva foi inspirada em Mahmood (2005; 2006)
e, assim como ela, quisemos lancar luz para os modos pelos quais as mulheres trans evangélicas
agem de forma a habitar com empenho, esfor¢o, luta e engajamento as mais diversas normas
religiosas. Mahmood, ao nos convidar a pensar sobre as criativas maneiras de habitacdo da
norma, destaca, com base em Foucault, a dimensao paradoxal da subjetivacdo, em que a agéncia
dos sujeitos se da a partir das relacbes de subordinacdo nas quais esta habilitado. Assim, a
agéncia nao é pensada nem como uma livre escolha e nem como um condicionamento total as
ordens pelos sujeitos.

A hipotese colocada por Mahmood ao indagar qual seria a possibilidade de o sujeito
exercer a liberdade de dentro de uma certa tradicao nos serviu de referéncia para pensarmos as
trajetdrias das mulheres trans evangélicas. A perspectiva de agéncia lancada por essa autora nos
permitiu olhar para tais trajetdrias e enxergar 0s seus potenciais politicos, pois se inicialmente
me pareceu que as experiéncias evangélicas de mulheres trans possuiam um teor de
assujeitamento, minha analise para essas adesdes religiosas, a partir das proposicdes de
Mahmood, considerou a existéncia de uma responsabilidade individual por meio de um
“engajamento reflexivo face aos discursos normativos” (2005, p. 147). A adeséo religiosa de
mulheres trans a igrejas evangélicas revela um modo de engajamento na vida que tem como um
dos efeitos a criacdo de sensibilidades e capacidades corporificadas de razdo, afeto, decisdo e
escolha, que, por sua vez, sdo as condicdes para a redefinicdo de preceitos do que sejam a
obediéncia e a devocdo religiosas. Além de revelar a existéncia de uma perspectiva de
autonomia dentro da norma, vimos que toda regra pode ser vivenciada de uma maneira
especifica.

Assim, ao longo do trabalho, nosso esforco foi o de compreender as experiéncias
destacadas sem conferir uma inclinacdo dualista sobre a maneira de se pensar as normas, pois
os relatos biogréficos que encarnam este trabalho ndo podem ser pensados apenas como formas
de atualizar ou subverter a norma, mas sim na propria dimensdo de producdo da norma ao
transgredi-las.

Assim, o mundo da vida cotidiana é feito de estratégias criativas do viver, e a
experiéncia de ser trans e evangélica encarna a potencialidade exatamente dessa politica criativa
do cotidiano. Cada uma das interlocutoras se valeu de uma tatica diferente; por mais que tenham
algumas semelhancas (discriminagGes diversas, contato com o religioso ainda na infancia,
adesdo fragmentada) em suas trajetorias, elas elaboram de maneira muito criativa a sua dupla

pertenca aos mundos LGBT e evangélico. Elas fundiram essas cosmologias mostrando que o
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cotidiano € soberano nesses debates, seja ele relacionado ao universo LGBT ou ao universo
cristdo evangélico.

A pesquisa nos revelou, ainda, a impossibilidade de definir previamente o que é uma
identidade trans e o que é uma identidade evangélica, porque, se fosse possivel definir, elas ndo
seriam trans e evangélicas e de modos distintos. Fazer uso dessa perspectiva foi imprescindivel,
uma vez que o que se pode notar sdo os diferentes sentidos que essas mulheres conferem aos
seus cotidianos religiosos ao dialogarem com os discursos que as cercam e as constituem.

O fato de estarem inseridas em comunidades religiosas revela essa dimensao criativa da
vida, porque, no limite, elas ndo precisariam estar em igrejas evangélicas, por isso, ndo deixa
de ser uma escolha, ndo é uma necessidade de sobrevivéncia, mas sim uma maneira de ampliar
as possibilidades da vida, de uma producdo da vida cotidiana. Contudo, é importante também
estarmos atentos aos efeitos perversos das vivéncias nas normas, presentes em multifacetadas
formas de violéncia. Apesar disso, porém, o que essas trajetorias religiosas nos levaram a
refletir diz respeito aos diferentes modos como os sujeitos movimentam seus mundos dentro
das normas e governos que 0s constituem.

Desde o inicio do trabalho, Crislaine nos revelou que as adesdes religiosas séo
fragmentarias, mas ndo menos legitimas por assim serem, por isso, em todas as trajetorias
evidenciadas, a metamorfose surge para nos lembrar de que o conceito de adesdo, muitas vezes,
se mostra insuficiente para compreender a experiéncia religiosa. O que podemos ver com
clareza, ao longo do trabalho, sdo evocacdes da forma de participar de um grupo religioso.
Retrata-se, entdo, por meio das trajetorias evangeélicas de mulheres trans, a adesdo como uma
experiéncia repicada, diversa e maltipla. A adesdo de todas é sempre problematizada por elas
mesmas, independentemente se estdo numa igreja inclusiva ou convencional. Nesse sentido, as
experiéncias evangélicas de Crislaine exemplificam bem essa questdo, pois primeiro ela adere
como mulher e, depois, como homem; depois, desvincula-se e volta a aderir como mulher. Sua
adesdo remete a uma explos@o de formas e participacdo, cujas contradi¢cdes ndo esgotam o
universo de seus cotidianos. A adesdo religiosa sempre esta relacionada ao modo como 0s
individuos desejam e/ou conseguem habitar as hormas.

Em Mary, habitar a norma significou, entre outras coisas, uma moralizacdo de sua
experiéncia enquanto mulher trans - “sou trans, mas sou evangélica” -, além conferir um
conteudo religioso as suas dores e angustias. A partir das experiéncias de Mary percebemos que
a adesdo numa comunidade religiosa pode significar o desejo de se inscrever numa ampla rede
de trocas que, muitas vezes, acionada a fim de superar necessidades materiais e emocionais.

Desse modo é importante reforcar que a inscricdo numa comunidade religiosa, nas relagdes
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dadivosas que constituem o contéudo das interagcdes nos contextos congregacionais, produzem
relagOes de afeto, que, por sua vez, produzem uma nocao de pertencimento ao grupo. ‘O pastor
que cuida das ovelhas’, esse simbolismo que marca a crenca dos evangélicos ganha poténcia na
vida de mulheres como Mary, que tém suas trajetdrias marcadas por conflitos familiares, em
que o preconceito e descaso s&o tragos recorrentes, por iSso que a convivéncia na igreja com 0s
‘irmaos’ se apresenta como algo tdo significativo, j& que ¢ uma forma de estar em ‘familia’.

Ja as experiéncias de Mel nos revelaram que habitar a norma pode ser uma maneira de
praticar uma politica da transgressdo - “eu luto pelo meu direito de ser evangélica’ - para se
afirmar com um sujeito moral. A partir de seu ativismo e resiténcia, Mel se opdem ao
apagamento das identidades trans na cena religiosa crista evangélica. Ela tem resistido para
existir na norma e, assim, tem desestabilizado as percepacGes hegemonicas do que é ser
evangélico, nos apresentando uma possibilidade expressdes de fé e crencas particulares e
fragmentadas, mas que da sentido as suas vivéncias. Em suas dissidéncias Mel tém encontrado
estratégias para construir suas religiosidades como maneiras legitimas de se ligar com o
sagrado.

As experiéncias de Jacque e Alexya revelam, as suas maneiras, que habitar a norma é
também buscar visibilidade e reconhecimento. Isso porque ambas as trajetérias apontam para a
emergéncia de um protagonismo trans dentro das igrejas inclusivas que abala a propria
percepcdo de corpo e espiritualidade, ainda muito centrada numa concepcao
cisheteronormativa. Seus protagonismos, enquanto liderancas em suas comunidades religiosas
colocam em evidéncia uma teologia trans que, muitas vezes, confronta a propria teologia
promovida pelas igrejas inclusivas, e ainda estdo permeadas e estruturadas pela l6gica
cisheteronormativa. Suas trajetérias revelam a emergéncia de uma teologia e de uma relacéo
com relogioso marcado pelo dinamismo e pelo constante didlogo, revelando, dessa forma, o
carater argumentativo da habitacdo da norma. Suas presencas em suas denominacdes

Ao habitar as normas, essas mulheres comecaram a modificar os contornos da nogéo de
pureza e perigo de suas comunidades religiosas, ora os intensificando ora os afrouxando. O
debate sobre as nocOes de perigo a partir de Mary Douglas nos serviu de inspiracdo para
pensarmos a adesdo religiosa evangélica para além de um pensamento puramente dogmatico
ou estratégico, pois todas as experiéncias que dispusemos em tela eram experimentais e
dogmaticas ao mesmo tempo. A partir de Douglas, foi possivel pensar que mulheres trans em
ambientes religiosos evangélicos colocam em destaque o fato de que o perigo € uma nogao
pratica da relacdo com o dogma, tendo em vista que a sociabilidade religiosa esta sempre

marcada pelos perigos e limites, ou seja, pela ideia de impureza. Desse modo, as trajetorias
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evangélicas de mulheres trans ndo servem para provar se elas estdo comprometidas com a
pureza ou ndo de suas ac¢bes, mas sim identificar qual o didlogo que elas tém produzido em
relacdo as nogdes de pureza e impureza que compdem a cena religiosa que adentraram. A
possibilidade da existéncia de mulheres trans evangélicas ressalta uma perspectiva acentuada
por Mary Douglas: aquilo que desestabiliza, o desvio, a “sujeira”, o que esta fora do lugar ndo
é so fonte de perigo, mas também de poder, uma vez que a desordem, embora evitada, ndo é
condenada, pois significa a propria potencialidade das regras.

As contribuicdes de Mary Douglas, a partir das nocdes de pureza e impureza, nos
ajudaram a compreender que tais nogdes constituem importantes marcadores com base nos
quais certos grupos classificam sua experiéncia religiosa e social, pois, para a autora, essas
nocoes buscam estabelecer um “semblante de ordem” na realidade eminentemente cadtica da
experiéncia humana (DOUGLAS, 1976). Evocamos a autora para dialogar com as experiéncias
evangélicas de mulheres trans porque consideramos que o0s evangélicos pautam sua realidade
social a partir de regras de pureza, envolvendo rituais e gestos simbdlicos que visam a
separacéo. E fato que essas regras ndo séo exclusivas dos evangélicos, porque sdo, de um modo
geral, de toda a sociedade ocidental, mas nos interessou perceber os contetdos religiosos que
emanam de certa ordem social. Segundo Mary Douglas, as regras de pureza perpassam varias
dimensdes da sociedade, constituindo a religido, a politica, a economia e todas as areas que
conformam a rede de relagGes sociais de um grupo. Por isso, mostrou-se pertinente pensar a
insercdo de mulheres trans em contextos evangélicos levando em consideracdo as nogdes de
pureza e perigo, em sue carater tedrico-metodoldgico — pensar sobre as fronteiras entre purezas
e perigos € pensar numa dimensdo totalizante da prépria ordem social. Além disso, também
devemos considerar o quanto as denominagdes evangélicas expressam padrdes de
comportamento social e valores éticos que se coadunam a uma comunidade brasileira maior. A
possibilidade de haver mulheres trans evangélicas revela, mesmo que de forma inicial, um tipo
de mudanca social muito interessante envolvendo a religido e o género.

Desse modo, para compreendermos como as nogdes de pureza e impureza Sao
articuladas nas vivéncias de fiéis evangélicos, especialmente nas experiéncias das mulheres
trans, é preciso, em vez de “nos limitarmos a olhar por tras das interpretagdes intermediarias”,
olharmos “através delas” (GEERTZ, 2006, p. 70). Em outras palavras, é necessario que nos
atentemos as instabilidades hermenéuticas dos proprios sujeitos religiosos: “[...] tentar penetrar
de alguma maneira neste emaranhado de implicacfes hermenéuticas, localizar com alguma
precisdo as instabilidades de pensamento que ele produz e coloca-las em uma moldura social”
(GEERTZ, 2006, p. 71).
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“A igreja salvou a minha vida”; “eu retornei para o primeiro amor’”’; “é como se fosse
uma familia pra mim”; “Deus me fez trans e me ama desse jeito”; “se a igreja é de Cristo, eu
posso estar nela”. Estes sdo apenas alguns dos varios sentidos expressados ao longo do meu
campo, e cujos sentidos dados para a adesdo aos evangélicos pelas mulheres protagonistas desse
trabalho sdo compostos de multiplos significados. Desse modo, sublinha-se novamente que a
adesdo religiosa pode ser construida a partir de distintos discursos e performances e, no curso
da vida, ganhar diferentes sentidos. O que vimos neste trabalho sdo fragmentos biogréaficos de
pessoas com identidades de género dissidentes e suas estratégias de negociacéo, articulacoes e
performances de género num contexto, e para além dele, assinalado por um discurso religioso
cristdo com forte teor cisheteronormativo, que tende a se pensar de maneira coerente e
hermética, mas cuja pratica é composta de fissuras, porosidades e negocia¢bes — o que, ao fim,
sdo as proprias formas de ser evangélico sendo construidas e reconstruidas.

Entender as vivéncias que compdem o cotidiano das pessoas pertencentes as comunidades
evangélicas apenas pela 6tica dos discursos conservadores difundidos por lideres com projecao
midiatica é reduzir a multiplicidade de significados conferidos as suas adesdes e experiéncias
religiosas. Reduziriamos, também, a potencialidade das trajetorias evidenciadas se tivéssemos
compreendido a imanente dissidéncia que as configura apenas a partir de discursos e praticas
que se pretendem transgressivas. O que elas também nos trazem de potente sdo as acGes
“corriqueiras”, os “pequenos” gestos que compdem os repertdrios ordinarios. As mulheres trans
interlocutoras desta pesquisa nos permitiram pensar sobre o carater ambivalente, multifacetado,
poroso e performatico da habitacdo da norma a partir de suas ades@es religiosas ao contexto

evangélico.
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