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Mas, o que hda, enfim, de tdo perigoso no fato
de as pessoas falarem e de seus discursos proliferarem
indefinidamente? Onde, afinal, esta o perigo?

(Foucault)

Eu sou o Alfa e o0 Omega, o principio e o fim, diz o
Senhor, que €, e que era, e que ha de vir, o Todo-

poderoso.

(Sao Joao).



RESUMO

Este trabalho analisa o discurso religioso das missionarias Batistas,
compreendendo-o como pratica discursiva utilizada pelo locutor para reproduzir a unicidade do
dito divino, objetivando a manutengdo da homogeneidade da formagdo discursiva religiosa e da
unidade identitaria do sujeito. A analise e a explicitagdo dos conceitos discutidos sustentam-se
no referencial teorico-metodologico da Analise do Discurso de linha francesa porque parte do
principio de que todo discurso ¢ ideoldgico, portanto apaga suas contradigdes através da
evidéncia da unidade do sentido e do sujeito. A interlocugdo com essa linha tedrica possibilitou
o desvelamento do funcionamento discursivo da parafrase, do silenciamento e do movimento
do sujeito, demonstrando que a identidade discursiva se constitui pelo modo de representagcao
do sujeito. Com isso, constatamos que a formagdo discursiva religiosa se caracteriza pela
tentativa de fechamento do sentido e pela tentativa de centramento do sujeito, assujeitado as

idéias religiosas e ideologicas.

PALAVRAS-CHAVE: DISCURSO  RELIGIOSO - HOMOGENEIDADE -

CENTRAMENTO - SENTIDO - SUJEITO - IDENTIDADE.



ABSTRACT

This search analyses the religious speech of Baptist missionaries women,
understanding it as discursive practice in use by the announcer as a mean to reproduce the
uniqueness of divine thought, purposing to maintain homogeneity in the religious discursive
formation and in the subject identity unity. The analysis and the explanation of the concepts
on discussion gain support in the theoretical-methodological reference from the French
Discourse Analysis once that reference has as a principle that all speech is ideological,
therefore it deletes its contradictions through evidences of the unity of the meaning and of the
subject. A dialogue with that theoretical line turned possible to discover how some elements
work in the discursive plan, such as the paraphrase, the unspoken and the moving of the
subject, demonstrating that a discursive identity is brought up by the subject representation
means. By this way, this search shows up that a religious discursive formation features itself
by the attempt of closing the meaning and by the attempt of the subject centralization, one

submissive to religious and ideological thought.

KEY WORDS: RELIGIOUS SPEECH - HOMOGENEITY - CENTRALIZATION -

MEANING - SUBJECT - IDENTITY.
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INTRODUCAO

A comunidade religiosa dos protestantes vem ganhando visibilidade e aparecendo
como objeto de estudos de cientistas politicos, antropdlogos e socidlogos, os quais, desde a
década de 1980, tentam entender a crescente conversdao dos brasileiros as mais de 100
denominagdes evangélicas que existem no pais. A Religido Protestante multiplica-se a uma
faixa trés vezes maior do que a de crescimento populacional do pais, resultando em 16
milhdes de convertidos, o que parece permitir afirmagdes como a seguinte: “o maior pais
catolico ¢ agora também o terceiro maior do mundo em niimero de protestantes” (WRIGHT,
1997)". Segundo a mesma reportagem, a comunidade evangélica cresce também na pirdmide
social.

A pesquisa realizada pelo ISER - Instituto de Estudos da Religido (FERNANDES
et al., 1998)* elenca cinco fatores para justificar o interesse dos pesquisadores pelos
evangélicos, dos quais destacamos dois, que acreditamos funcionarem como as mais
importantes estratégias de divulgagdo da religido. Um deles ¢ a visibilidade conseguida
através de grandes e, quase sempre, pomposos templos, construidos em locais de destaque.
Essa visibilidade cresce vertiginosamente quando acrescentamos o aparato midiatico
televisivo; além disso, a visibilidade ¢ alcancada através da desenvoltura com que seus
membros falam de Cristo em locais publicos. O outro fator refere-se a presenca dos

evangélicos na vida publica, para além dos dominios da religido, inclusive na vida politica.

' Reverendo Jaime Wright, em entrevista & revista Veja.
* Pesquisa desenvolvida pelo Instituto de Estudos da Religido (ISER), em 1994, durante a campanha politica
presidencial, sob a coordenagdo do antropdlogo Rubem César Fernandes, entdo secretario-executivo do ISER.
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Além das estratégias supracitadas, junto com a Veja destacamos o trabalho editorial
comparével apenas as casas que produzem livros didaticos®, o que transformou os evangélicos
em leitores obstinados da Biblia, jornais e livros religiosos, além de uma rede de escolas para
formacdo dos seus adeptos, prioritariamente, nos niveis fundamental e médio e os seminarios
que dio formagio superior, segundo os depoimentos”.

Esse crescimento ¢ atestado pelos dados do IBGE, do censo de 2001, segundo os
quais os evangélicos, em 1991, eram 13.139.285 (8,98%) e os catolicos 121.812.771, com
82,97%. No Censo Demografico de 2001, as religides protestantes apresentavam um total de
26.166.930, (15,45%) de seguidores, no ano de 2000; a religido Catolica Apostdlica Romana,
neste mesmo ano, tinha 124.976.912 seguidores, correspondendo a 73,77 por cento. Extrai-se
dos dados do IBGE que o numero de seguidores da Religido Evangélica quase dobrou em
apenas dez anos.

Os dados apresentados acima levam-nos a uma questao primeira: se os evangélicos
reproduzem-se tdo rapidamente, produzem a multiplicacdo de templos e de livros, produzem

também a multiplica¢do do saber? Segundo a mesma reportagem, sim.

Num pais onde a educagdo ¢ uma desgraga, embora seja fator decisivo no destino de
qualquer pessoa, o costume protestante de promover a leitura cotidiana da Biblia, e,
mais do que isso, de obrigar o fiel a ler os textos sagrados antes de converté-lo,
transformou-se numa verdadeira revolucdo educativa. (Rev. WRIGHT, 1997).

A questdo, porém, ainda perdura. Na verdade, outras questdes desdobram-se. Que
revolugdo educativa é essa? Essas leituras tém a fungado libertadora ou, contraditoriamente,
opressora? A partir dessas leituras, o leitor cria suas proprias significagdes ou re-
significagdes para o que lhe ¢ apresentado? Tais leituras ddo ao seu leitor uma voz, uma nova

voz ou ¢ uma forma de silencia-lo? E as perguntas que interessam mais estreitamente a este

’Segundo a Veja, os livros didaticos tém clientela garantida pelo governo, através de seus programas
educacionais.

* Os depoimentos de pastores, missionarios ¢ membros em geral da Igreja Batista ajudaram a esclarecer questdes
sobre essa comunidade. Compdem-se de conversas informais presenciais ou online, registradas a mao.
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trabalho: o acesso a um universo tao vasto de leituras reflete-se no discurso do fiel? De que
modo? Como ¢ constituido esse discurso? Como isso contribui na formag¢ao da identidade da
comunidade?

As interrogagdes sao muitas e a persecucao a algumas perguntas, com o objetivo
de promover a reflexao, resultaram na presente dissertagdo. Tais inquietagdes, no entanto,
iniciaram-se quando comegavamos a nossa atuagao como professora de escolas publicas, em
diferentes séries do ensino fundamental, e, posteriormente, no médio e pos-médio, a partir
de nossa observacao das conversas de/com alunos, durante os intervalos de aula, at¢ mesmo
no transcurso de algumas delas, quando se podia notar a paixdo com a qual alguns alunos -
pré-adolescentes, adolescentes e adultos - discutiam o tema religido com os colegas € com a
professora. Nessas discussoes, observamos que muitos alunos-fi¢is nem sempre sabiam
contextualizar o significado de palavras e de citagdes que faziam da Biblia e que tentavam
explicacdes “segundo a compreensdo do pastor” da sua igreja.

Ainda contribuiu para o nosso interesse, a convivéncia com membros da familia
que eram, e ainda sdo, evangélicos de diferentes faixas etarias que possuiam uma aparente
habilidade lingiiistica, sobretudo oral. Além disso, a intrigante e surpreendente constatagdo
de que pessoas ‘“analfabetas” “liam” a Biblia com certa desenvoltura também ajudou a
estimular o nosso interesse para desenvolver esta pesquisa. Isso nos acenou com a
possibilidade de que a projecdo alcangada pelos protestantes era dada pela lingua, através do
discurso adotado como ferramenta de trabalho e de identidade religiosa.

Esta dissertagdo ¢, pois, motivada a refletir o discurso religioso protestante, a partir
do discurso das missionarias batistas, considerando-se que o discurso das missionarias ¢é
atravessado por outros discursos.O sujeito locutor desse discurso tem sua identidade formada
e transformada no interior da representacio do sujeito, através dos processos de

discursividade. No entanto, esse discurso resulta na tentativa de apagamento da alteridade e
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apresenta forte tendéncia ao fechamento do sentido com o intuito de manter o discurso
religioso homogéneo e o sujeito unificado.

Nossa escolha metodoldgica frutificou a propor¢do que amadurecia o nosso antigo
desejo de examinar “problemas na/pela linguagem” através das vias vicinais do que agora
enxergamos como caminho principal e compreendemos como discurso. Portanto, no encalgo
do texto - enquanto objeto empirico - ao discurso - enquanto objeto teorico -, buscamos, neste
percurso, compreender o funcionamento do discurso religioso batista.

A metodologia adotada considerard a formacdo discursiva definida a partir do
trabalho do interdiscurso. Isso implica em aceitar que o discurso mantém uma relagdo com
elementos construidos em outros discursos anteriores e independentes dele. Assim, os
elementos pré-construidos® fardo trabalhar a memoéria discursiva que ¢ constituida de
“formulacdes que repetem, recusam e transformam outras formulagdes” (MAINGUENEAU,
1993, p. 115).

Na Teoria da Andlise do Discurso, a delimitagdo do corpus ndo segue critérios
empiricos, mas sim teéricos. De modo que o nosso tragado metodoldgico ndo pressupde a
exaustividade horizontal, ou seja, a exaustividade em relagdo ao objeto empirico, - o texto -,
que neste nosso caso refere-se as transcrigdes das entrevistas das missiondrias batistas. O
nosso percurso tedrico-metodologico, portanto, sera trabalhado em relagdo a exaustividade
vertical, em profundidade, que esta relacionada com os objetivos pretendidos e com a
tematica em andlise (ORLANDI, 2003). Assim, nossa andlise trabalhara a materialidade
lingtiistico-discursiva, colocando em relagdo de interdependéncia os mecanismos

interdiscursivos e intradiscursivos.

> Pécheux dira que o encadeamento pré-construido e a articulagdo sdo “determinados materialmente na propria
estrutura do interdiscurso” (1995, p. 162). Aprofundaremos o conceito de pré-construido e abordaremos o
conceito de articulagdo adiante.
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Seguindo este tragado, a andlise sera engendrada através dos mecanismos
discursivos disponiveis no texto, compreendido enquanto materialidade lingiiistico-historica,
que sera remetido ao discurso, as formacgdes discursivas e as formagdes ideologicas.

O nosso corpus compoe-se de textos adotados como material empirico. Esses
textos sao transcrigdes grafematicas das entrevistas gravadas das missionarias batistas de onde
retiramos os recortes discursivos para a analise do discurso das missionarias.

Nesta pesquisa, durante as transcrigdes grafematicas, ou seja, durante a passagem
do texto da forma oral para a forma escrita, evitamos a repeticdo de palavras e de expressoes
que ¢ um mecanismo caracteristico da oralidade, bem como optamos por escrever as palavras
de acordo com a ortografia padrao, ndo registrando as redugdes geradas pela fala. Esse
procedimento nao acarreta perdas analiticas por tratar-se de pesquisa na area de semantica,
orientada pela teoria e pela metodologia da Analise do Discurso. Nessas transcri¢des, o termo
(inint) significa que o fragmento oral nao foi compreendido, esta ininteligivel.

As parafrases que formam o nosso corpus estdo relacionadas a dois recortes
discursivos (R01) e (R02). Para a analise dos silenciamentos, inicialmente retiramos recortes
do nosso corpus que possibilitaram a elaboracdo dos diferentes silenciamentos. Em seguida,
agrupamos os recortes de acordo com o silenciamento a eles relacionados. Os movimentos do
sujeito foram trabalhados através do funcionamento discursivo dos pronomes vocé e a gente,
dos recortes discursivos retirados do corpus.

Na exposi¢ao, incluimos trechos de depoimentos de missiondrios, pastores e
membros em geral da Igreja Batista que possibilitaram esclarecimentos fundamentais para a
compreensdo de algumas defini¢des de termos religiosos, bem como para compreender
algumas praticas da comunidade.

Neste trabalho, o uso do dicionério torna-se pertinente porque se coaduna com a

rigidez do discurso religioso. Assim, utilizamos, também, esse suporte lingiiistico para
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auxiliar a analise de alguns recortes dos textos transcritos das missiondrias, buscando
identificar o funcionamento da parafrase e do silenciamento.

Para identificar os recortes discursivos, usamos (E) para indicar as entrevistas, (R),
os recortes e (P), as parafrases. Na analise, no item 1 - F¢ Cega, Faca Amolada? Parafrase e
Polissemia, usamos os recortes (R01) e (R02); no item 2 - Silenciamentos, usamos os recortes
de (R0O3) at¢ (R10), e, no item 3, - Sujeito ¢ Movimento, usamos os recortes de (R11) até
(R44).

Apesar de ndo considerarmos este um trabalho especifico sobre género, a defini¢ao
dos sujeitos da pesquisa segundo esse critério ndo nos foi desfavoravel. Ao contrario, pois €
significativo que a mulher, engajada nas transformacdes sécio-historicas, através da critica e
das praticas feministas, tenha assumido uma posi¢ao fundamental para o entendimento do
conceito de género, e, como conseqiiéncia, tenha conseguido um espago relevante nos
movimentos que repensaram os conceitos relativos ao sujeito e a identidade, como aponta Hall
(2003).

Enquanto integrante dos movimentos de ruptura em diferentes épocas, portanto, foi
natural que a mulher buscasse seu lugar no espago publico, o que foi possivel, em certa
medida, também, pela sua inclusdo nas religides protestantes, notadamente a Batista (SILVA,
1998).

Assim, a nossa escolha pelo género mulher, ndo apenas atende a uma necessidade
metodoldgica, quanto ao limite quantitativo dos sujeitos pesquisados, e, por conseguinte, do
material a ser analisado, mas também atende, pela tangente, a uma urgéncia de revisdo e de
atualizacdo conceitual propria aos estudos sobre identidade que apontam o lugar da mulher na
religido e na sociedade.

Para atingir nossos propositos, dividimos este trabalho em quatro capitulos. O

primeiro capitulo, intitulado Pressupostos Teoérico-Metodologicos, apresenta a nossa filiagdo a
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Anadlise do Discurso da linha francesa, trazendo para a discussao alguns conceitos dessa teoria,
como formagdao ideologica, formacdao discursiva, condi¢cdes de producdo, discurso,
interdiscurso, intradiscurso. Além disso, apresenta a proposta metodologica, explicitando como
foi composto o corpus, como foram constituidos os sujeitos da pesquisa € como foram
definidos os recortes, as parafrases e os silenciamentos.

No segundo capitulo, intitulado A Voz de Deus, buscamos demonstrar como o
trabalho de missoes foi fundamental para a expansao e fixacdo da denominacao Batista e o que
significou, para a mulher, o discurso de igualdade entre os géneros, difundido pelos batistas.
Propomos uma reflexdo sobre a lexia palavra, buscando compreender como ela torna-se
sagrada, colocando-a em contraponto com a palavra dos homens, a partir dos pensamentos de
Ferdinand de Saussure, Emile Benveniste ¢ Mikhail Bakhtin, para refletir sobre o sentido
incompleto da “palavra ndo-sagrada” e a unicidade de sentido da “palavra quando divinizada™.

Escrevemos o terceiro capitulo, intitulado O Discurso Religioso, com o intuito de
refletir as caracteristicas desse discurso, buscando demonstrar o duplo assujeitamento do
sujeito religioso, isto €, a sua submissdo a determinagdo religiosa e a ideologia, a partir dos
conceitos de interpretacdo e de parafrase, de Orlandi (1996; 1986, respectivamente) e das
modalidades de tomada de posicao, de Pécheux (1995).

No quarto capitulo, intitulado O Discurso da Fé: Sentido, Sujeito, Identidade,
analisamos o corpus com o objetivo de demonstrar que a identidade do sujeito constitui-se pelo
modo de representagdo desse sujeito. Para isso, retomamos os conceitos de parafrase e de
polissemia e acrescentamos os de silenciamento e de movimento de centramento. Explicitamos
que esses mecanismos discursivos atuam para possibilitar ao locutor o papel de representante
do discurso divino.

Assim, neste trabalho, com o intuito de compreender o discurso religioso, buscamos

identificar as estratégias discursivas da comunidade que atua na propagacdo da fé, dentro da
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denominacdo Batista e como tais estratégias contribuem para o sentido de salvagdo eterna e
para a constituicdo identitaria dos sujeitos. Para isso, elaboramos a hipotese geral de que a
identidade se constitui pelos modos de representagdo do sujeito, através dos processos
discursivos em analise.

Desse modo, neste trabalho sobre a constitui¢do da identidade do discurso das
missionarias batistas, chegamos a resultados relativos a sua constituicao identitaria, a partir da
analise dos recortes do seu discurso, buscando compreender a forma de constitui¢do do
discurso do qual fazem parte. Também pretendemos que seja possivel, a partir deste trabalho,
angariar subsidios para que, em momento posterior, possamos analisar o discurso e
compreender os modos de representacao e sua relacdo com as praticas quotidianas, quanto a
constituicdo da identidade em sujeitos que tém o atravessamento do discurso religioso com a
constru¢do do conhecimento, quer seja o discurso pedagdgico, quer seja o discurso cientifico.

Tal pretensdo vincula a problematica da constitui¢ao da identidade a discussdao da
constituicdo da formacdo discursiva, retomando o percurso da interlocucdo entre Michel
Foucault e Michel Pécheux, haja vista a fundamental relacdo da formacdo discursiva com a

problematica da constitui¢do do sujeito e do sentido.
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CAPITULO I - FILIACOES TEORICAS E METODOLOGICAS

1. A ESCOLHA TEORICA

A Anédlise do Discurso da escola francesa tem como objeto de estudo o discurso
que articula os fendmenos lingiiisticos e os discursivos que sdo sociais e historicos,
considerando as relagdes de poder para determinar os processos de significagao.

Para Orlandi discurso ¢ “palavra em movimento, pratica de linguagem [...] o
homem falando” (2001, p.15). Bakhtin corrobora este entendimento ao dizer que, “um
produto ideoldgico faz parte de uma realidade (natural ou social), como todo corpo fisico,
instrumento de produgdo ou produto de consumo” (1992, p. 31). Depreende-se das citagdes
acima que tal produto ¢ resultado do processo de interacdo entre sujeitos historicamente
determinados e intermediados pela linguagem. Por isso Bakhtin assegura que a palavra ou o
uso que se faz dela “¢é o modo mais puro e sensivel de relagdo social” (1992, p. 31).
Considerando esses aspectos, o discurso deve ser analisado a partir de suas condi¢des de
producao.

As condigdes de produgdo do discurso designam, principalmente, as
representacdes imaginarias (PECHEUX, 1990) que os interlocutores fazem de sua propria
identidade e da identidade do outro. As representagdes imaginarias ou formagdes imaginarias®

sdo as imagens do sujeito, ou seja, quem fala - e do objeto, isto ¢, do que se fala - que

resultam de proje¢des (ORLANDI, 2003), o que configurara o lugar’ de onde falard o sujeito.

% Retomaremos esse conceito mais adiante, no capitulo IV, item 3.
7 Utilizaremos ‘posi¢do’ ou ‘lugar’. Cf. o capitulo IV, item 3, neste trabalho.
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Tais representagdes se constituem através da memoria discursiva, ou seja, do que ja foi dito e
do que ja foi ouvido.

Segundo Orlandi (2003), as condi¢des de produgdo implicam que a lingua € sujeita
ao equivoco e a historicidade, o que permite entender a dialética do movimento do processo
de constitui¢do do discurso quando “um outro discurso” se constitui a partir de “discursos ja

existentes”, num trabalho do interdiscurso. Segundo Amaral:

As condi¢des de producdo de um discurso, pois, estdo relacionadas a totalidade do
processo socio-historico, um processo social em movimento que supde individuos
em relagdo com a cultura, a sociedade ¢ a economia, tudo isso constituindo a
substancia da historia (2005, p. 35).

A concepcdo de condicdes de produgdo de Amaral representa o espaco das
contradi¢des das relagdes sociais que geram relagdes de poder; ¢ quando o discurso cumpre
sua fungdo ideologica.

Assim, considerando as diferencas na concepcao de processo socio-historico das
autoras, a compreensdo do conceito de condi¢cdes de produgdo permite uma analise voltada
para o processo de producdo do sentido. Assim, o sentido ¢ originado nos conflitos sociais,
impulsionados pelos interesses das formagdes ideoldgicas, porém dado pela memoria
discursiva. A andlise, entdo, procura saber como o sentido se constituiu antes do
conhecimento ser sedimentado. Em decorréncia, tal andlise busca depreender todos os
sentidos possiveis dados pelas condicdes em que foi produzido o discurso, remetendo-o a
historicidade. As condi¢des de producdo, portanto, referem-se a conjuntura socio-historica
que deve ser considerada na andlise de um enunciado, entendido como materialidade do
discurso.

Na Andlise do Discurso, o sentido ¢ definido a partir de trés regides de

conhecimento: a) a teoria da sintaxe da enunciacdo; b) a teoria da ideologia e c) a teoria do
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discurso, que ¢ a determinacao historica dos processos de significacao, considerando-se que
as trés teorias sao atravessadas por uma teoria do sujeito de natureza psicanalitica.

Conforme delineado, o quadro epistemoldgico da Analise do Discurso procura
articular o lingliistico como teoria a0 mesmo tempo dos mecanismos sintaticos e dos
processos de enunciagdao, o materialismo historico como teoria das formacdes sociais e de
suas transformagdes e a teoria do discurso como teoria da determinagdo historica dos
processos semanticos (PECHEUX, 1995).

De acordo com o quadro acima, o sentido pode ser trabalhado pelo processo
discursivo, entendido como “o sistema de relagdes de substituicao, parafrases, sindbnimos, etc.,
que funcionam entre elementos lingiiisticos —‘significantes’- em uma formac¢do discursiva
dada” (PECHEUX, 1995, p. 161) e em uma dada formagio ideoldgica, responsavel pelos
processos de produgao, reproducao e transformagao das relagdes socio-historicas.

Segundo Amaral, “as formagdes ideologicas cumprem sua fun¢do na determinacao
dos sentidos das palavras porque as inscreve nos processos discursivos das formagdes
discursivas que as representam” (1999, p. 29). Desse modo, conforme o seu discurso, um
sujeito € inscrito em uma ou até mesmo mais de uma dada formacdo discursiva e em uma
dada formagao ideologica com a qual se identifica.

A formacdo discursiva e a formagdo ideoldgica, nas quais o sujeito estd inscrito,
delimitam sua identidade discursiva e ideologica, porque determinam o que pode e deve ser
dito a partir de uma dada posicdo num dado contexto. Entendendo que a linguagem ¢é nao-
transparente, o conceito de formacao discursiva considera que apenas uma parte do dizivel é
acessivel, apagando o que ndo pode e ndo deve ser dito.

Assim, a evidéncia do sentido constituido no interior de uma formacgao discursiva é
um efeito do trabalho da ideologia que funciona como mecanismo de controle das agdes dos

homens, através do apagamento de outro sentido possivel. Tal apagamento serve para orientar
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as praticas sociais, pois o que ¢ apagado corresponde aos sentidos nao acessados, porém
possiveis. Através da evidéncia do sentido dado pela linguagem, o sujeito ¢ instituido em uma
dada formacgao ideologica pela qual ele ¢ identificado como sujeito ideoldgico. Os sujeitos,
em constante relagdo, assumem diferentes posi¢cdes em uma ou varias formagdes discursivas e
em dada formagao ideoldgica, pois “as relagdes de linguagem sao relagdes de sujeito e efeitos
de sentidos e seus efeitos sao multiplos e variados” (ORLANDI, 2001, p. 21). Dai a definigao
de discurso feita por Orlandi, a partir de Pécheux como “efeito de sentido entre locutores”
(2001, p. 21).

Assim, a linguagem ¢ compreendida fora do ambito exclusivo da lingua, fora do
polo da dicotomia saussureana, portanto como elemento social. O fragmento seguinte ¢

esclarecedor:

Essa instancia da linguagem ¢ a do discurso. Ela é um modo de produgio social,
ndo ¢ neutra, inocente (na medida em que esta engajada numa intencionalidade) e
nem natural, por isso ¢ o lugar privilegiado de manifestacdo da ideologia (...) a
linguagem ¢ o lugar de conflito, de confronto ideologico, ndo podendo ser estudada
fora da sociedade, uma vez que os processos que a constituem sao historico-sociais.
(BRANDAO, 1993, p. 12).

Tal lugar ¢, portanto, o das condigdes de producdo do discurso a serem
consideradas na analise do enunciado, pela perspectiva do interdiscurso e do intradiscurso,

cujos conceitos serdo abordados mais adiante.

1.1. Condig¢des de Producao do Discurso, Formacao Discursiva e Formagao Ideologica

O sentido de uma palavra ¢ dado considerando a posi¢do do sujeito que a emprega,

sendo que a posi¢do se refere ao lugar social de onde fala o sujeito, isto ¢, a formagdo

discursiva que, por sua vez, relaciona-se com uma determinada formagao ideologica.
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Nesse contexto, o conceito de formacgao discursiva € importante porque permite
identificar o funcionamento dos processos discursivos.Uma formagao discursiva, portanto, se
define, segundo Orlandi “como aquilo que numa formacao ideologica dada — ou seja, a partir
de uma posicdo em uma conjuntura socio-historica — determina o que pode e deve ser dito”
(2003, p. 43). Como conseqiiéncia, tem-se que ‘o que pode e deve ser dito’ pelo sujeito se
inscreve “em uma formacdo discursiva € nao outra para ter um sentido € ndo outro”.
(ORLANDI, 2003). Desse modo, na instancia do discurso, o sentido se constitui em fungao de
uma formacao discursiva, inserida em uma formagdo ideoldgica. O conceito de formagao

discursiva ¢ dado por Pécheux como aquilo que,

numa formagdo ideoldgica dada, isto é, a partir de uma posicdo dada numa
conjuntura dada, determinada pelo estado da luta de classes, determina o que pode e
deve ser dito (articulado sob a forma de uma arenga, de um sermao, de um panfleto,
de uma exposicao, de um programa, etc.) (1995, p. 160).

A nogao de formacao discursiva como o que pode e deve ser dito de determinada
posi¢do 1ideoldgica ndo pressupde homogeneidade ou que funcione de forma
compartimentalizada. Ao contrario, as formacdes discursivas sdo constituidas pela
contradicdo e pela heterogeneidade, “suas fronteiras sdao fluidas, configurando-se e
reconfigurando-se continuamente em suas relagdes” (ORLANDI, 2003, p. 44).

Visto desse modo, compreender o funcionamento das formacgdes discursivas ¢
fundamental para a compreensdo dos conceitos de interdiscurso, de intradiscurso e de
contexto de produgdo. Tais nog¢des sdo basilares para a constitui¢do da formacgdo discursiva
religiosa que obedece as imposi¢des da formacao ideologica na qual o sujeito estd inscrito,
que sdo articuladas pelo apagamento da evidéncia da homogeneidade.

O interdiscurso ¢ da ordem da historicidade e impde o sentido pelo ja-dito, pelo
“sempre-ja-ai”’, pela memoria discursiva, sob a forma de pré-construido. J& o intradiscurso

trabalha com o dizer presente, isto €, atua na instincia da formulacdo e ¢ pertinente a
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circunstancia da enunciagdo. Nas palavras de Pécheux, o intradiscurso ¢ designado como “o
funcionamento do discurso com relagao a si mesmo” (1995, p. 166). Nesses termos, tem-se 0
contexto de producdo mediato e imediato, ou seja, amplo e estrito, respectivamente. O
contexto de producao, portanto, faz trabalhar o interdiscurso e o intradiscurso, configurando
uma formacao discursiva, - € ndo outra - num jogo entre memoria discursiva e atualidade.

E nesse entorno que entendemos os sujeitos pesquisados. Tais sujeitos estdo
identificados com uma dada formagdo discursiva, que representa uma dada formacgao
ideoldgica.

Desse modo, entendendo que todo discurso ¢ ndo-transparente e considerando que
ha um apagamento dos efeitos de sentidos possiveis conflitantes com o(s) efeito(s) de sentido
desejado(s) pelo sujeito da formagao discursiva religiosa propomo-nos compreender como €
constituida a identidade desse sujeito, a partir do discurso materializado nos textos transcritos
das entrevistas gravadas das missionarias batistas. Também buscamos identificar os principais
mecanismos discursivos que caracterizam o discurso religioso, e se tais mecanismos

funcionam para a reprodugdo/manutencao da unicidade de sentido.

2. A ESCOLHA METODOLOGICA

2.1. O Corpus

Segundo Orlandi (2003, p. 63), “decidir o que faz parte do corpus ja ¢ decidir
acerca de propriedades discursivas”. Assim, a constituigdo do corpus visa a mostrar o
funcionamento de um discurso “produzindo (efeitos de) sentido” (ORLANDI, 2003, p. 63) e

compde-se de recortes discursivos retirados dos textos transcritos das entrevistas gravadas.
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Os critérios adotados para a constitui¢ao do nosso corpus sao tedricos, o que quer
dizer que almejamos uma analise do material empirico/tedrico, considerando os aspectos

socio-historicos relacionados aos objetivos e a tematica da pesquisa.

2.1.1. Constituicdo do Corpus.

Antes da gravacao da entrevista foi aplicado um questiondrio a fim de obter
informacodes pessoais do sujeito pesquisado, as quais foram usadas para controle de alguns
dados e para uma localizagao futura da entrevistada.

A entrevista foi gravada com gravador e fita cassete, na propria igreja onde, de
modo geral, ¢ o local de trabalho das missiondrias, quando nao ha visitas para as palestras, ou
na residéncia da entrevistada.

A entrevista estava programada para dez minutos, o que as vezes era cumprido. No
entanto, algumas entrevistas ultrapassaram os dez minutos programados inicialmente em
funcdo da entrevistada ter desenvolvido narragdes espontineas sobre o seu modo de trabalhar
ou sobre a felicidade de ser um evangélico — o que garantiu um volume elevado do material.

O passo seguinte foi realizar a transcricdo grafematica das entrevistas, resultando
no corpus definitivo para a andlise do objeto empirico (texto)-tedrico (discurso), ou seja, o
material lingiiistico-histérico que originou os recortes discursivos, o que possibilita
compreender a relagdo necessaria entre as duas ordens do real: da lingua e da historia.

Esse procedimento analitico permite um trabalho com a organizacdo da lingua e
com a ordem do discurso, “a partir de principios tedricos fundamentais, como o da dispersao
(do sujeito), o da ndo evidéncia (dos sentidos)” (ORLANDI, 1996, p. 50), tendo o texto como

um objeto socio-historico onde o lingiiistico intervém como pressuposto.
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Para a gravagao da entrevista foi programado um roteiro de perguntas que serviu,
inicialmente, como instrumento de motivagao e de desinibi¢do para a condugdo da entrevista.
As sete perguntas do roteiro dizem respeito as atividades ligadas as missdes, por isso, as
respostas, induzidas ou espontaneas, propiciaram informacgoes a pesquisadora sobre o trabalho
desenvolvido pelas missionarias, bem como sobre a comunidade batista. Serviram, em tltima
escala, como um mecanismo de indugdo para que se abordasse a questao da conversdo, mais
explicitada nas perguntas 4 ¢ 7.

Para os batistas, a conversdo® ¢ um novo nascimento porque é entendida como
morte (antes) e ressurreicdo (depois) espiritual. Na esfera religiosa, podemos dizer que a
conversao ¢ expressa na mudanca de conduta de vida somente daqueles que pertencem a
determinada religido ou denominagao religiosa cujo chamamento de Deus a obediéncia e a fé
revela os crentes verdadeiros. Desse modo, o antes e o depois da conversao pode ser descrito
como uma passagem do caminho das trevas para o caminho da luz, sendo que a luz refere-se a
fé em Deus de uma certa religido ou denominagdo em detrimento de qualquer outra.

No ambito da discursividade, a conversdo representa a mudanca do sujeito de uma
formagédo discursiva para outra, isto ¢é, representa a desidentificagdo (PECHEUX, 1995)9 da
formagdo discursiva ndo-religiosa e uma nova identificagdo com a formagdo discursiva
religiosa do locutor. Representa, também, a mudanca de uma formagao discursiva religiosa de
uma dada denominagdo para outra, a dos ‘crentes verdadeiros’, com a qual o locutor se
identifica.

Nesse sentido, a conversdo protestante ndo surge tdo somente de uma proposta

dualista colocada entre os que créem em Deus e entre os que ndo créem; ou seja, entre 0s que

¥ Segundo depoimento de um Pastor, a conversio “¢ igual a novo nascimento; ¢ uma mudanga operada por Deus
em nossas vidas, quando reconhecemos que somos pecadores, Nao ¢ meramente uma mudanga de religido ou
hébitos. E uma mudanga interior, mudanga de caréter, de mente, de valores. E como se vocé tivesse morrido e
ressuscitado. E sair de um estado de morte, de cegueira espiritual.” (Informagio verbal)

? Aprofundaremos essa questdo no capitulo III - “O Discurso da Fé”, quando tratarmos das modalidades da
tomada de posicao.
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pertencem e os que nao pertencem a formagao discursiva religiosa; ¢ uma questdo colocada,
também, para os que pertencem a uma religido e ndo a outra ou a uma certa denominagao

religiosa e nao a outra.

2.1.2. Os Sujeitos da Pesquisa

Para alcangarmos nossos objetivos, utilizamos as transcri¢gdes grafematicas das
gravagoes de entrevistas realizadas com as missionarias batistas. Essas missionarias, sujeitos
desta pesquisa, freqiientam a Igreja Batista Metropolitana, localizada no bairro do Imbui; ou a
Igreja Batista Missionaria Independéncia, localizada no bairro da Mouraria, ambas em
Salvador ou a Igreja Batista de Itubera, localizada na cidade de Itubera. Possuem idade entre
25 e 60 anos e formacgao diversificada (fundamental, médio e superior, antigos 1°, 2° e 3°
graus), sendo que o nivel superior geralmente ¢ cursado nos semindrios da propria Igreja,
quando as missiondrias concluem o curso de Psicandlise e/ou Bacharel em Educagdo Crista.
Essas geralmente possuem cargos de lideranga dentro do grupo de missiondrios, tais como
direcdo do seminario, coordenac¢do de grupos de trabalho. Algumas possuem também trabalho
secular (fora da igreja), atuando como professoras. As participantes das entrevistas tém,
geralmente, pais evangélicos e mais raramente catdlicos. As que sdo casadas quase sempre
tém conjuge da mesma denominagao religiosa.

As missiondrias desenvolvem os trabalhos de missdes de duas formas baésicas.
Algumas missionarias realizam trabalhos internos, ou seja, dentro da propria igreja que
freqlientam, tais como coordenacdo de eventos, escola biblica dominical, com pessoa com
limitacdes fisicas, como surdos, etc. Outras, desenvolvem seu trabalho em presidios,
hospitais, abrigos para idosos, visitas a lugares distantes onde ndo tém templos batistas e as

casas das familias do(a) novo(a) convertido(a), etc.
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As missiondrias da Igreja Batista foram escolhidas como sujeitos da pesquisa por
quatro motivos. Primeiro, por tratar-se de gravagdao com transcricao, houve necessidade de
fazer um recorte no nimero de informantes para que a pesquisa pudesse dar conta dos
resultados no prazo determinado pelo programa de mestrado. Segundo, por se acreditar que
este grupo de evangélicos (aliado ao pastor), devido a funcdo que exerce na igreja, seja
responsavel, efetivamente, pela propagacao da religido que professa. Terceiro, porque, além
de fazer estudos regulares da Biblia, como qualquer evangélico, este grupo necessita de
preparacio especifica'® para exercer a fun¢io de missionario sem, contudo, ser obrigado a
participar de qualquer curso de formagdo como o é o pastor, na maioria dos casos''. E ainda
porque ndo pertence obrigatoriamente a hierarquia da igreja que tem os cargos preenchidos
apenas pelos membros, que sdo convertidos e batizados'?.

Finalmente, ultima e fundamental razao, porque a mulher forma um contingente
relevante dentro das denominagdes evangélicas, caracterizando os batistas como uma
denominacdo que desde as origens a recebeu em sua instituicao, soprando-lhe a possibilidade
de um respaldo social que lhe era negado fora da igreja, através de um discurso atraente.

Neste contexto, ao considerarmos a questdo género, na populacdo evangélica,
constatamos, através da pesquisa realizada pelo ISER (1994), que ha um desequilibrio
importante entre homens e mulheres, com 31,20% de homens contra 68,80% de mulheres,
quanto a participa¢do nas igrejas protestantes.

Ao confrontar os resultados dos evangélicos com a populacdo da regido
metropolitana do Rio de Janeiro (47,70% de homens contra 52,30% de mulheres), a mesma

pesquisa indica que, muito embora haja também um predominio das mulheres em outras

' Esta afirmagdo é relativa, porque assim como o pastor, também existem missionrio(a)s sem formacio
especifica. Os depoimentos indicam que esta formagao ¢ uma contingéncia, ndo uma necessidade. O importante
¢ o desejo que o membro da igreja tem de se tornar um(a) missionario(a).

"' Segundo alguns depoimentos, existem pastores que nido passam por formagio especifica devido a dificuldade
que a Igreja tem para nomear um pastor para conduzir um dado templo em um determinado lugar.

20 membro ¢ batizado. Os nio-batizados sio os interessados. Qualquer pessoa (membro ou interessada) podera
se tornar um(a) missionario(a). Para outros cargos, como o de pastor, por exemplo, 0 membro da igreja devera
ser batizado. (Informagdo verbal).
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religides, o contraste entre os géneros sinaliza para uma diferenca mais acentuada nos
evangglicos, o que ¢ reflexo, segundo a pesquisa do ISER, da existéncia de um discurso
simétrico entre os géneros, no que tange a padrdes culturais de relacionamento, discurso este
desejado pelas mulheres, pois “romper com o ‘mundo’ para aderir & igreja envolveria uma
nova forma de conceber o homem ou a mulher que se ¢, bem como a sua relagdo com o
parceiro” (FERNANDES et al., 1994 p. 85-6). No entanto, como veremos adiante, a suposta
simetria dos géneros entre os protestantes colocara em confronto discurso e pratica.

A pesquisa do ISER procura explicar de dois modos a maior participacao da mulher
nas igrejas evangélicas. Como ja foi dito, uma das explicagdes interessa de maneira mais
acentuada a mulher porque defende a existéncia de uma igualdade entre os géneros para
justificar a ida dela a igreja evangélica. A outra, sustentada no desinteresse masculino,
explica que essa participagdo pode ser interpretada como uma recusa do homem em romper
com as permissdes sociais adquiridas para ingressar em uma denominacao que propunha
acabar com as regalias sociais usufruidas por ele.

Podemos constatar, no entanto, que as duas justificativas enunciam um mesmo
sentido, pois pressupdem que o homem, ao se tornar evangélico, deixou as “permissdes
sociais” e as “regalias” para viver em fun¢do das rigidas doutrinas protestantes que
apregoam, dentre outras, a eqiiidade entre os géneros, o que o difere daquele ndo-evangélico.
Nessa analise, o ndo-convertido as crencas da Igreja Protestante seria incapaz de romper com
os padrdes sociais desiguais de relacionamentos entre os géneros, em vigéncia fora do espago
da igreja.

Desse modo, ndo apenas o crescimento do protestantismo, sobretudo na ultima
década, chama-nos a atencdo ¢ nos estimula, mas também o maior envolvimento das

mulheres com as varias denominagdes evangélicas, notadamente a Batista.
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CAPITULO I - A VOZ DE DEUS

1. A DENOMINACAO BATISTA E O TRABALHO DE MISSOES

Para fazer a andlise da religido como instrumento de dominagdo, Teixeira toma
como modelo o caminho proposto por Pierre Bourdieu'”, para quem o sistema simbolico, ao
mesmo tempo em que funciona como instrumento de comunicagdo e de conhecimento, pode
ser compreendido “como elemento representativo dos sistemas de dominagdo vigentes na
sociedade” (1983, p. 20), estabelecendo a relacdo entre sistema simbodlico, estrutura social e
estrutura de poder.

Essa relagdo, portanto, orienta as defini¢cdes de Teixeira (1983) de religido, de
ideologia religiosa e de religiosidade. Assim, a autora define religido como o corpo mais ou
menos estruturado de doutrinas; a ideologia religiosa ¢ a religido usada como instrumento de
dominagdo, de legitimacdo e/ou contestacdao do sistema vigente, e a religiosidade ¢ a religido
vivida, internalizada e expressa em diferentes dimensdes do corpo social (1983, p. 21).

A comunidade de batistas, logo, ndo designa uma religido, mas sim uma das
denominacdes dadas as varias formas de expressdo do Protestantismo ou Religido Protestante
da qual se deriva a denominag¢do Batista.

Em Weber (2004) o verbete batistas, seitas batistas esta definido como designagao
de muitas seitas e igrejas protestantes, cuja fundagdo remota a John Smith (c. 1554-1612),
quem desde o inicio adotou a pratica introduzida pelos anabatistas de rebatizar os adultos por

imersdo. A nota do glossario esclarece que o principal trago organizacional dos batistas ¢ “a

5 Cf. conforme a autora, BOURDIEU, Pierre. 4 economia das trocas simbélicas. Introdugdo de Sérgio Micele,
Sao Paulo: Perspectiva, 1974, p. 27-78.
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énfase na autonomia da congregacgao local, o que implica a rejeicdo de uma igreja identificada
com o Estado territorial.” (WEBER, 2004, p. 280; TEIXEIRA, 1983).

Nesse glossario de 4 ética protestante e o espirito do capital, o verbete anabatistas
esta definido, a partir do prefixo ana, como um advérbio grego que significa, entre outras
coisas, “de novo”, “outra vez”. Por isso anabatismo significa “rebatismo”, pois o ingresso na
Igreja Batista era um ato voluntario de adultos que ja estavam batizados. Assim, aceitar o
batismo de adultos significava ter que “re-batiza-los”. Por isso eram chamados por outros de
“rebatizadores” e por eles proprios simplesmente de “batizadores”. Segundo a nota do
verbete, esse fato gerou o equivoco das tradugdes anteriores d’A ética protestante, as quais
confundiram os anabatistas com os batistas (WEBER, 2004, p. 278), e, certamente, a confusao
sobre a diferenc¢a de sentido dos termos.

Weber refere-se aos batistas, distinguindo-os dos anabatistas, ao dizer que
“calvinismo e anabatismo enfrentaram-se rispidamente no comec¢o de seu desenvolvimento,
mas tornaram-se muito préximos um do outro no seio do movimento batista do final do
século XVII” (2004, p. 88, grifo nosso). Esse fato esta registrado no predmbulo da Declaragao
Doutrinaria da Convengao Batista Brasileira'*.

Para compreender a importancia do trabalho dos missiondrios, especialmente dos
batistas, para os evangélicos, resumimos alguns acontecimentos sobre a instalacdo, a
expansdo, a luta pelo poder, as dissidéncias e o amadurecimento do grupo, por ordem
cronologica'™.

A denominagao Batista chegou ao Brasil, através dos missiondrios batistas, no Rio

116

de Janeiro, em 1881 ° e fundou sua primeira igreja, na Bahia, em 1882.

14 C A . . , . , . ~ .
“Mas suas exigéncias de batismo s6 de convertidos ¢ que mais chamou a atengdo do povo e das autoridades,

dai derivando a designagdo ‘batista’ que muitos supdem ser uma forma simplificada de ‘anabatista’, ‘aquele que
batiza de novo’. A designagdo surgiu no século XVII”. Cf integra no anexo deste trabalho.

5 Para uma compreensdo detalhada do trabalho dos missionarios batistas, Cf. Teixeira, 1983, Quadro
Cronologico dos Batistas na Bahia: 1882-1970, p.59-70.

' Antes, em 1819, os anglicanos instalaram a primeira igreja protestante no Brasil.
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Os primeiros missionarios que instalaram e organizaram a Primeira Igreja na
Bahia, em 15 de outubro de 1882, foram os casais norte-americanos William Buck Bagby e a
esposa Anne Luther Bagby, Z. C. Taylor e esposa e o brasileiro Antonio Teixeira de
Albuquerque, um ex-padre convertido em Sao Paulo e esposa (ndo-convertida), os quais se
agregaram aos dois casais. (HARRISON, 1989; TEIXEIRA, 1983).

Em 1899, ¢ organizada a Sociedade Missionaria Batista. Em 1905, passam a
coexistirem duas “Primeiras Igrejas” porque se instala o cisma na Primeira Igreja, quando,
entdo, organiza-se a Primeira Igreja Evangélica Batista da Bahia. Em 1907, ¢ organizada a
Convengao Batista Brasileira que representava trinta e nove igrejas batistas em todo o
territorio nacional. Em 1909, organiza-se a Unido Batista da Bahia, congregando 28 igrejas
como primeiro passo para o surgimento da Convengdo. No ano de 1916, ¢ organizada a
Missdao Batista Independente que pretendia total desvinculacdo evangelizadora dos
estrangeiros, 0s norte-americanos.

A Convengao Batista Baiana, organizada em 1923 e ainda em vigéncia, ¢ resultado
da separacdo de igrejas da Convencdo Interestadual, devido a controvérsia denominada
Questdo Radical, que antagonizava 0s missiondrios norte-americanos com o0s hacionais.
Nesse mesmo ano foi criada a Convencao Batista Sul-Baiana.

O desejo de separacao dos missiondrios nacionais em relagdo aos norte-americanos
atravessa longo periodo do trabalho de missdes até sua conquista. Esse antagonismo
posteriormente se estendera para os missionarios locais, que disputardo o poder entre si, com
o surgimento e fortalecimento das convengdes e das associacdes.

Em 1949, com o acirramento da luta pelo poder, ha trés bases rivais, sendo uma delas, a
Convenc¢ao Baiana; a outra, a Missdo Independente e a terceira, a Convencao da Bahia (ex-

Convengao Sul-Baiana). Nos anos seguintes, entre 1953 e 1969, sdo organizadas duas
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associacoes, a Associagdo Batista do Brasil (ABB) e a Associagao Evangelizadora Batista da
Bahia, com proposta de trabalho desvinculado do controle dos Estados Unidos.

Como constatamos, o trabalho de missdes nem sempre foi pacifico, ao contrario,
foi pautado por rivalidades que visavam a tomada do poder. No entanto, os missionarios
foram os responsaveis diretos pelo trabalho de instalagdo e expansdao da Religido Crista
Protestante ¢ da denominagdo Batista no Brasil e, por isso, podem ser associados ao

fortalecimento do grupo no pais.

1.1. A Participacdo da Mulher Batista na Religido e na Sociedade

Ao tentar elucidar as condi¢des de participagdo da mulher na religido, Silva
(1998)"7 sinaliza para duas realidades distintas. Uma delas indica que, de certo modo, havia
um eco social feminino trazido pela religido; a outra indica que, em grande medida, a
submissao social em que vivia a mulher era mantida pelos dogmas religiosos protestantes.

Segundo a autora, em contraponto com o Anglicanismo que era freqiientado pela
elite local, a denominagdo batista recebeu muitos adeptos das classes populares, sobretudo
mulheres que acreditavam encontrar nessa denominagdo uma forma de sociabilidade. Essas
mulheres eram trabalhadoras - principalmente lavadeiras — e, de modo geral, possuiam filhos
de unides ndo-oficiais e precisavam trabalhar para manté-los e a elas proprias. Teixeira
corrobora essa afirmacdo ao dizer que a populacdo da denominacdo batista se compunha
“maci¢camente de elementos de setores nao-privilegiados da sociedade” (1983, p. 124).

A nova religido dizia-se inovadora por quebrar com alguns dogmas da religido
catolica, como, por exemplo, a permissdo ao casamento dos pastores e o discurso de igualdade

entre os géneros. Entretanto, em desencontro com o seu discurso, tais inovagdes nem sempre

7 Nesse trabalho, a autora desenvolve estudo exemplar sobre a participagio da mulher na religido protestante no
final do século XIX e inicio do século XX, precisamente no periodo de 1880 a 1930. Cf. referéncia bibliografia,
especialmente, cap. IV, p. 258-333.
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se confirmavam na pratica cotidiana, pois a nova denominagdo mostrava-se bastante fiel as
reservas sociais existentes, impostas notadamente a mulher.

Nesse cenario social, no entanto, a denominagao batista recebia em seu grupo uma
maioria de mulheres que, assim como os homens, entravam na religido pelo batismo, “apos o
fiel ter dado provas de sua conversao” (SILVA, 1998, p. 299), ou seja, o(a) fiel deveria provar
que era um novo homem, uma nova mulher. Em sintese, o membro recém-convertido deveria
provar que tinha mudado de vida, aceitando as imposi¢des de conduta moral e social da Igreja
Batista. As mulheres batistas aderiam voluntariamente a comunidade, pois diferentemente das
anglicanas que nasciam na igreja e pertenciam a elite, as batistas pertenciam as classes
populares e essa op¢do ocorria por motivos espirituais e sociais.

O quadro abaixo permite um diagnostico da presenga da mulher nesse grupo

religioso quando da chegada do protestantismo na Bahia.

Quadro 1: Entrada de membros por batismo 1882 a 1930 - Igreja Batista

DECADAS HOMENS MULHERES

1882 — 1889 59 70

1890 — 1899 55 60

1900 — 1909 01 07

1910 — 1920 109 151

1921 — 1930 45 51
TOTAL 269 339 =55,75%

Fonte: SILVA, Elizete da. Cidaddos de outra patria: anglicanos e batistas na Bahia, 1998.

O quadro 1 indica uma maior presenca da mulher no protestantismo desde as

origens. De acordo com esse resultado, a pesquisa realizada pelo ISER (FERNANDES et al.,
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1994) demonstra que a relacdao entre mulheres ¢ homens evangélicos era de desequilibrio em
favor da mulher, pois havia um homem para cada duas mulheres'®.

As igrejas evangélicas, de modo geral, veiculam que “h& uma moral generalizada
de contenc¢do da sensualidade; esta moral tende a valer para ambos os sexos; ela implica uma
simetria no comportamento de homens e mulheres para com a familia no casamento”
(FERNANDES et al., 1994, p. 86). Ainda de acordo com Fernandes (1994)", esses valores
morais e sociais, impostos pelos evangélicos, em parte explicam a maior resisténcia masculina
a religido protestante e sao vistos como um fator de dificuldade dos homens em romper com
os padrdes culturais do mundo, rompimento esse exigido aos fiéis pela conversdao. As
mulheres, portanto, teriam interesse em tais mudancas de padrao, que propdem uma simetria
de valores entre os géneros, sendo esse um dos fatores de atragdo a igreja por acreditarem que
essa igualdade sera estendida também para o ambiente social.

Os dados da pesquisa do ISER, de Fernandes et al. (1994) e do quadro 1, de Silva
(1998), coincidem quanto a indicagdo da forte presenca da mulher nas denominagdes
evangélicas, mas sobretudo os autores das pesquisas concordam que as mudancas de padrao
propostas no discurso evangélico, parecem indicar que a mulher se converte porque acredita
que sua situacdo social sera transformada, notadamente “com respeito a sua atuagdo na esfera
publica, menos com relagdo a familia” (FERNANDES et al., 1994, p. 86, nota de rodapé 1).

Sobre esse aspecto, Silva (1998) dird que essa expectativa feminina ndo se
confirmava porque, nas origens, no Brasil, os evangélicos, inclusive os Batistas, tendiam a
reproduzir, na esfera publica, dentro das igrejas, as restricdes feitas a mulher na esfera
privada, atribuindo a elas fungdes proprias da vida doméstica. Assim, do discurso a pratica

havia um longo caminho pontuado por ndo-coincidéncias.

'8 Cf. Grafico 14 — Género entre evangélicos e na Populagio da Regido Metropolitana do Rio de Janeiro, p. 85,
de Fernandes (org.), 1994.
9 Cf. p. 86-7
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Em seu aspecto geral, porém, o Protestantismo permitiu a mulher a alfabetizagao
pela necessidade de leitura da Biblia, bem como a sua participagdo nos canticos religiosos.
Assim, antes circunscrita ao espago doméstico com todas as atribui¢des femininas que lhe
cabiam nesse espago reservado, de onde saia acompanhada do homem - marido, filho, irmao -
para ocasides sociais especificas ou ir a igreja catdlica, a mulher conquistou esse espaco
social. E a mulher pobre, marginalizada porque ndo estava acompanhada por um homem,
ganhou um espago onde pudesse freqilientar e educar seus filhos; essa oportunidade era dada
pela denominacgao batista (SILVA, 1998).

No entanto, ¢ importante questionar se ao deixar de freqlientar exclusivamente o
espacgo privado e passar a freqiientar o espaco publico, quer seja a igreja, a mulher também
deixou o siléncio social a que era obrigada?

Entendemos, com a autora (SILVA, 1998) que a apropriagdo mesmo que pequena
do espacgo publico, antes restrito ao homem, permitiu a mulher uma participacdo mais ativa
nas atividades da igreja, mesmo que, como ja foi dito, tais atividades estivessem ligadas as
funcdes domésticas as quais a mulher estava acostumada a exercer no espago privado e
mantivesse sempre o siléncio que lhe era reservado quando estivesse em qualquer situagao
publica.

Certamente, porém, na Igreja Batista também lhe era imputado o siléncio social,
posto que esse siléncio foi-se quebrando, paulatinamente, ao longo da militdncia feminina,
pois, no seio da igreja, a mulher podia se manifestar apenas em situacdes bem especificas e
em outras tendo que fazé-lo mediante a presenca de um homem e pela voz deste homem: a
mulher dizia a um homem, que dizia a todos.

Por outro lado, ao se contrapor a tradi¢do catolica, a Reforma Protestante permitiu
que a mulher pudesse ser tratada “como parte constitutiva da imagem de Deus juntamente

com o homem” (SILVA, 1998, p. 263), o que lhe conferia uma aparente igualdade perante
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Deus, aos olhos dos membros da igreja. No entanto, a autora (1998) afirma que, até¢ a metade
do século XIX, era negada a mulher qualquer participacdo nas decisdes da e sobre a igreja,
pois “mantinha-se intacto o primado masculino quanto ao ministério da pregacao e a direcao
administrativa da comunidade” (SILVA, 1998, p. 263).

Se, por um lado, fica configurado que as mudangas s6 aconteceram pela militancia
e luta das proprias mulheres, independente da atuacdo e deliberagdo protestante, por outro,
seguindo com o raciocinio da autora (1998), verifica-se que as atividades de mulheres daquele
século possuiam inspiragao biblica, antes do inicio formal do movimento feminista, em 1848 -
a Seneca Falls Convention. Baseadas nos ensinamentos biblicos, essas feministas contestaram
a arraigada subalternidade feminina, fortalecida “no mito da responsabilidade de Eva na
queda do ser humano” (SILVA, 1998, p. 266)™.

Assim, no miolo dos movimentos libertarios dos dois séculos anteriores (2* metade
do século XIX e 1* metade do século XX), antecipando questdes relevantes sobre género e
propondo uma leitura racional e cientifica do mito da criagdo, A Biblia da Mulher rompe com
a concepc¢do de homem como imagem de Deus. De acordo com a inovadora leitura biblica, tal
imagem passaria a ser masculino e feminino, dando tratamento igualitario entre os sexos. Essa
nova leitura do mito da criagdo buscava separar também a palavra falivel do homem, da
infalivel e, portanto, inquestionavel, palavra de Deus.

As mulheres feministas daquele periodo, em seus questionamentos sobre o mito da
criagdo, argumentam que Adao ndo interpela Eva pela palavra, mas sim pela for¢a fisica, pois
“tendo recebido o mandamento do proprio Deus ele ndo interpde nenhuma palavra de aviso
ou censura, mas toma a fruta da mao de sua esposa sem nenhum protesto” (SILVA, 1998, p.
266). Segundo essa interpretagdo, Adao ndo alerta Eva sobre os riscos e as conseqiiéncias da

desobediéncia ao mandamento de Deus, cuja permissdo de comer livremente de todas as

2 Cf. Génesis, 3 — Tentacdo de Eva e queda do homem.
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arvores do jardim do Eden ndo se aplicava & arvore do conhecimento que enunciava a
seguinte proibicao: “mas da arvore da ciéncia do bem e do mal, dela ndo comeras; porque no
dia em que dela comeres, certamente morreras” (Génesis, 2:17).

Diante da resposta de Addo ao questionamento de Deus sobre o pecado de ter
comido a fruta proibida, observa-se ndo so siléncio’’, mas também passividade, visto que
estava sempre recebendo com obediéncia algo de alguém. Primeiro, de Deus recebeu a
mulher; depois, da mulher recebeu o fruto da arvore, conforme o versiculo a seguir: “entao
disse Adao: A mulher que me deste por companheira, deu-me da arvore, e comi” (Génesis,
3:12).

Desse modo, a palavra ndo dita por Addo, faz Deus lancar sobre a mulher a
responsabilidade pelo pecado, submetendo-a, desde a origem, ao castigo divino da
inferioridade, dizendo: “E a mulher disse: Multiplicarei grandemente a tua dor, ¢ a tua
conceicao, com dor terds filhos; e o teu desejo serd para o teu marido, e ele te dominard”.
(Génesis, 3:16, grifo nosso). No entanto, o mesmo ato pde em divida sua condi¢do de
“representante da vida matrimonial divinamente nomeado” (SILVA, 1998, p. 270). Portanto,
segundo o entendimento de Silva (1998), de acordo com a leitura d’4 Biblia da Mulher, o
siléncio® de Addo coloca em questio sua condi¢do de representante do casal e, em
conseqiiéncia, e por analogia, o mito da superioridade do homem.

Em decorréncia disso, A Biblia da Mulher faz uma leitura de Adao como um ser
fraco e covarde. Em oposi¢do, Eva deixa a condicdo de subalternidade e submissao e passa a
ser vista como “um ser humano de elevado carater e dignas ambig¢des” (SILVA, 1998, p. 270).

Nessa perspectiva, questionando o desempenho de Addo diante da serpente que

interpela Eva, a leitura biblica das mulheres feministas retira dela a culpa pela “queda da

21 . . ~ , . e A . .~
Neste uso, o silencio de Addo ¢é entendido como sindénimo de omissao.
22 Omissdo
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humanidade” e, conseqiientemente, tenta ressignificar a subalternidade e a dominagdo
impostas a mulher.

No entanto, se no interior do protestantismo, nos anos finais do século XIX e
iniciais do XX, as condi¢des de submissdo e siléncio da mulher® eram analogas as condi¢des
sociais feminina que foram se transformando apenas quando a mulher foi conquistando seu
espago no seio do movimento feminista, € certo também que a mulher protestante encontrou
alguma ressonancia social na religido batista. Nessa igreja, as mulheres pobres foram
acolhidas e se sentiam protegidas porque eram tratadas, sendo com igualdade, pelo menos
com respeito por todos os outros membros da igreja, pois “ganhavam um nome, um rosto, ndo
mais a lavadeira fulana, ou a cozinheira sicrana, mas a irmd beltrana, a qual usufruia de
todos os privilégios de membro do grupo em pé de igualdade com outras irmas e irmaos, pelo

menos tedrica e espiritualmente” (SILVA, 1998, p. 300, grifo nosso).

2. COMO NASCE O SAGRADO?

Em sentido psicanalitico, a auséncia significa privacdo. Significa o desejo daquilo
que ndo se possui. De acordo com Alves (2003, p. 22), “a cultura nao surge no lugar onde o
homem domina a natureza”, isto €, a cultura aparece diante da impossibilidade do homem de
manter contato com a natureza. Entdo, a auséncia ¢ suprida por meio da imagina¢do e do
simbolico.

Nesse entendimento, auséncia significa privagdo da natureza, ou seja, privacao de

algo que ¢ natural. Por isso, o objeto de desejo ¢ (re)criado simbolicamente pelo homem para

# O siléncio da mulher ¢ resultado de uma imposicdo, originada da desigualdade social existente entre os
géneros que a oprimem. E o que Orlandi define como siléncio fundador ou fundante. Cf. o item 2, do capitulo
IV, neste trabalho.
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suprir uma auséncia que tornaria a existéncia deste homem sem sentido. Assim, o ausente, o
imaginado, passam a permitir ao homem um mundo que tenha sentido e que faga sentido para
ele proprio pelo poder da possibilidade da realizagdao do objeto ausente.

Nesse contexto, a palavra € um representante da coisa ausente. Castro (1986, p. 69)
dira que “pela palavra temos a coisa na sua auséncia, e, mais, a coisa tem que estar ausente
para que possa ser representada”. De acordo com essa concepgao, portanto, a perda do objeto
corresponde ao acesso a significacdo que passa a permitir um retorno a natureza que foi
privada ao homem.

Para a psicandlise, entdo, o simbolo serd definido como a presenga de uma
auséncia, pois “quando se utiliza uma palavra, perde-se a coisa para té-la em representagcdo”
(CASTRO, 1986, p. 50). Assim, o sagrado ¢ entendido como um elemento da natureza do ser
humano que ¢ retornado através da possibilidade de representacdo simbolica, garantindo o
sentido das coisas € do mundo para o homem.

Na dtica religiosa, segundo Alves (2003), € pelo poder da imaginagdo e através do
simbdlico que o homem atribui significados para as coisas, os fatos ou os gestos, aos quais
sdo atribuidas as marcas da sacralidade, porque precisam ser reconhecidos como sagrados
para sé-lo, pois “coisas e gestos se tornam religiosos quando os homens os batizam como
tais” (ALVES, 2003, p. 25, grifo nosso). Por esse modo de entendimento, podemos afirmar
que o sagrado ¢ construido pela palavra. Assim, o homem ¢ incorporado ao universo do
sagrado ao atribuir significado as coisas.

Segundo Weber (2004), as denominagdes protestantes atribuiram uma idéia de
religiosidade a palavra alema Beruf -“no sentido de uma posi¢cdo na vida, de um ramo de
trabalho definido” e que “provém das traducoes biblicas” (WEBER, 2004, p. 71) - que nado se
verificava nos povos catdlicos. No sentido de Beruf, dado acima, estd condensado o dogma

central religioso protestante que ¢ viver para agradar a Deus através do cumprimento dos
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deveres intramundanos “tal como decorrem da posi¢ao do individuo na vida, a qual por isso
mesmo se torna a sua ‘vocagdo profissional’” (WEBER, 2004, p. 72), em oposi¢do a vida
monastica de outras religioes.

A palavra Beruf certamente define um modo particular dos protestantes de dar
significado as coisas do mundo, como um modo particular de cumprimento das obrigacdes
religiosas que se concretizam de diversas formas como, por exemplo, através da necessidade
da maior visibilidade de seus templos e de suas “estratégias” sagradas para os adeptos dessa
crenga que servem para divulgar a “Palavra”. Esse modus operandi advém do entendimento
de que crescer e progredir na vida ¢ um dever diante de Deus.

Assim, conforme a acepc¢ao acima dada pela Reforma de Lutero, Beruf ndo sé
denota um modo de vida particular e um sentido de sacralidade para os protestantes, como
“uma missdo dada por Deus” (WEBER, 2004, p. 71) para viver integrado a sociedade, mas
também marca e delimita uma fronteira religiosa.

Embora ndo se queira eliminar a orientacdo tradicionalista do conjunto biblico
incorporado por Lutero, como a interpreta Weber®*, “levando-o progressivamente a uma
tendéncia tradicionalista correspondente a idéia de ‘destinacdo’ (2004, p. 77), com a qual
concordamos e ndo nos furtamos em adotar na nossa analise, queremos refletir que o sentido
atribuido a Beruf, a partir da Reforma de Lutero, ird determinar todo um modo de vida, modo
de vida religioso - o protestante - pondo-o em contraste com outras concepgdes religiosas.

Dizendo de outro modo, no rastro do sentido de Beruf, os protestantes
diferenciaram-se, historicamente, como uma nova maneira de lidar com o sagrado e criaram,

conseqiientemente, sua identidade religiosa.

2 Cf. p. 75 et. seq.
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3. APALAVRAE A “PALAVRA”

Em a palavra e a Palavra, percorremos um caminho em busca de alguns sentidos
dados ao termo palavra, considerando que seu uso generalizado ndo permite uma defini¢do
unica e aceita como a melhor e que ainda, por vezes, a imprecisao em conceitud-la deixa certo
desconforto.

Para favorecer o objetivo almejado, abordamos o termo como signo lingiiistico,
ligado a esfera material, em trés autores que usaram o vocabulo ‘palavra’ para fazer significar
modos de pensar diferentes, refletindo a natureza dialética das mudangas socio-histéricas;
contraponto com essa abordagem, discutimos a lexia ‘palavra’, na instancia espiritual.

Assim, por um lado, na instancia material, inicialmente refletimos o termo a partir

1*° para, logo em seguida, nos aproximarmos de

da nocao de valor de Saussure [s/d
Benveniste, que, assim como Saussure, também compreende a palavra e seu significado no
interior da lingua, porém considera a linguagem na perspectiva interacionista, ou seja, a
lingua em seu funcionamento, incorporada ao contexto imediato. Depois, nos aproximamos
de Bakhtin para quem o sentido da palavra ¢ dado fora da lingua, ou melhor, influenciado por
movimentos histdrico-sociais.

Por outro lado, na instancia espiritual, na abordagem do termo como signo do
sagrado, nos apoiamos na Biblia e nas transcricdes grafemadticas das entrevistas das
missiondarias bem como nos conceitos de monologismo e dialogismo de Bakhtin.

Desse modo, percorremos o caminho da palavra enquanto signo lingiiistico, de

acordo com os diversos sentidos dados ao termo, para a Palavra enquanto elemento ligado ao

sagrado.

3 Cf.9.ed., cap. IV, p 130-141.
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3.1. A Palavra dos Homens

A. Por Ferdinand de Saussure, Palavra: Signo, Valor

No Curso de Lingiiistica Geral (doravante CLG), Saussure fala em palavra®®, em
unidade lingiiistica e em signo lingliistico. Dird que a palavra ndo recobre “exatamente a
defini¢dao de unidade lingliistica” e que esta “¢ uma coisa dupla” (SAUSSURE, [s/d], p. 79),
ou seja, o signo lingiistico tomado em sua totalidade®’. Entdio, embora reconhecendo a
existéncia de diferengas sutis tragadas por Saussure, tratamos, neste trabalho, de forma
sindnima os trés termos: palavra, unidade lingiiistica e signo.

Em Saussure, estd assentado que “ndo existem idéias preestabelecidas, e nada ¢
distinto antes do aparecimento da lingua” ([s/d], p. 130). Entdo cabem as perguntas, a qual
motivo se pode atribuir o valor distintivo na lingua? E ainda: a qual motivo se pode atribuir o
valor distintivo da lingua? Assim, Saussure [s/d], definiu que o valor lingiiistico ¢ uma
convengdo que ¢ estabelecida pela coletividade, ou seja, o valor da palavra ndo ¢ dado pelo
individuo, mas pelo “fato social”, pelo uso e pelo consenso geral.

Em seu aspecto conceitual, por valor de uma palavra, o autor compreende que ¢ a
propriedade do valor lingiiistico de representar uma idéia e que o valor ¢ um elemento da
significacdo. E uma parte dela, ndo o seu total. Desse modo, um valor se configura em relagio
a outro valor da lingua. Dito de outra forma, um valor lingliistico ¢ o que um outro valor
lingtiistico ndo ¢. E ainda mais: o valor ndo estd encerrado na palavra, mas na relagdo com

outros valores.

% Lé-se no CLG, a pag. 132: “Nio podendo captar diretamente as entidades concretas ou unidades da lingua,
trabalharemos sobre as palavras”.

7 “Chamamos signo a combinagdo do conceito [significado] e da imagem acustica [significante]” (Curso de
Lingiiistica Geral, p. 81).
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Visto assim, o que ¢ significativo na palavra ¢ a diferenga que tal palavra traz,
porque ¢ esta diferenca que distingue essa palavra de qualquer outra. Em Saussure,
encontramos a afirmacao de que “o que distingue um signo ¢ tudo o que o constitui. 4
diferenca é o que faz a caracteristica, como faz o valor e a unidade” ([s/d], p. 141, grifo
nosso). Nessa acepe¢ao, a palavra deixa de determinar o significado das coisas, pois nao existe

conceito dado de antemdo. Em sintese, temos a palavra, convencao social.

B. Por Emile Benveniste, Palavra: Contexto, Discurso

Para configurar a nogdo do termo ‘palavra’ em Emile Benveniste, utilizamos,
principalmente, os artigos “Os niveis da analise lingiiistica” e “Da subjetividade na
linguagem”, publicados em Problemas de Lingiiistica Geral I, 1988%® (doravante, PLG I) ¢ “A
forma e o sentido na linguagem”, publicado em Problemas de Lingiiistica Geral II, 1989
(doravante, PLG II).

Em Benveniste (1988), o signo lingiiistico ¢ definido de forma aproximada a
Saussure, como unidade semiodtica, partindo do critério de que seja identificado no interior e
no uso da lingua, ou seja, deve ter carater intralingiiistico.

No entanto, ressignificando a defini¢do do termo “palavra” vista em Saussure, o
autor situa seus estudos sobre linguagem numa perspectiva ligada a uma episteme
interacionista, em que o sentido da palavra ¢ dado pela lingua, na instancia discursiva,
enquanto processo. Assim, também inserido na perspectiva estruturalista, Benveniste (1988)
apresenta uma teoria da enunciagdo em que, pelo sistema lingiiistico, um locutor coloca a
lingua em movimento e cujo produto sdo o discurso e as marcas da subjetividade na propria

lingua identificadas.

2 Também utilizamos a 4* edi¢do, de 1995.
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Benveniste estabelece uma dicotomia entre signo e palavra, sendo signo unidade
do semiodtico e palavra, unidade do semantico. Semiotico, neste autor, ¢ entendido como
elemento pertencente a lingiiistica imanente, ou seja, funcionando no interior da lingua. J& o
termo semantico, possui funcdo mediadora e sua forma de expressao esta na interacdo entre
locutores (1989, p. 230), os quais t€m a intencao de dizer algo, ou melhor, o locutor ao usar a
lingua a coloca em interagdo, sendo que esse funcionamento tem vitalidade na instancia,
discursiva®® ou da frase®®. Assim, Beveniste assinalard que as duas modalidades da funcdo
lingiiistica possuem estatutos diferentes, mesmo que se componham dos mesmos elementos.
Por um lado, a semidtica tem a fungdo de ‘significar’; por outro, a semantica tem a fungao de

‘comunicar’, o que implica em perceber que passar de um dominio para outro, significa

mudar a perspectiva sobre a lingua. Assim, Benveniste dira que:

A semiotica se caracteriza como uma propriedade da lingua; a semantica resulta de
uma atividade do locutor que coloca a lingua em acgdo. [..]. Com o signo
[semidtico] tem-se a realidade intrinseca da lingua; com a frase [semantico] liga-se
as coisas fora da lingua; e enquanto o signo tem por parte integrante o significado
que lhe ¢ inerente, o sentido da frase implica referéncia a situagdo de discurso e a
atitude do locutor. (1989, p. 229-230).

Na tessitura dessas consideragdes, embora a linguagem seja vista como
instrumento, como meio de comunicacdo ndo had separacdo radical entre o signo e o
semantico, quando o discurso entdo estaria habilitado a assegurar a comunicacdo pela

linguagem em agéo, que, para Benveniste, ¢ forma e sentido®' e funciona na dindmica da ago.

¥ 0 termo discurso em Benveniste estd associado a lingua que é vista como o instrumento de comunicagdo.
Benveniste considera que o significado atravessa todos os niveis da lingua — nivel inferior em direcdo a palavra e
nivel superior em dire¢do a frase -, entretanto considera que o sentido, como idéia que a frase exprime, se realiza
no “nivel superior” da estrutura da lingua e ¢ dado pelo discurso.

3% Benveniste dira que a frase funciona como um acontecimento que desaparece. “Na maior parte dos casos, a
situa¢do ¢ condigdo Unica, cujo conhecimento nada pode suprir. A frase ¢ entdo cada vez um acontecimento
diferente; ela ndo existe sendo no instante em que é proferida e se apaga nesse instante; ¢ um acontecimento que
desaparece.” (1989, p. 231)

' Cf. o artigo “A forma e o sentido na linguagem”, publicado em Problemas de Lingiiistica Geral II, 1989, p.
220-242.
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Benveniste diz que “o sentido ¢ de fato a condicdo fundamental que todas as
unidades de todos os niveis devem preencher para obter status lingiiistico” (1995, p. 130).
Além disso, considerando a dicotomia fundamental tragada por Saussure (1989, p. 230),
definida como relagdes sintagmaticas e paradigmaticas, de modo que o semantico realiza-se
pelo sintagma e o semidtico define-se pelo paradigma, pode-se inferir que o sentido atravessa,
em maior ou menor grau de depreensdo’’, todas as camadas da estrutura da lingua, que
gradativamente vai da forma ao sentido, ndo se fixando apenas na discursiva, porém nela se
concretizando.

Assim, Benveniste rompe com a tradicional antitese entre a forma e o sentido,

interpretando-a sem delimitar essa oposi¢do no funcionamento da lingua.

O sentido ¢ a nogdo implicada pelo termo mesmo da lingua como conjunto de
procedimentos de comunicagdo identicamente compreendidos por um conjunto de
locutores; e a forma é, do ponto de vista lingiiistico (a bem dizer do ponto de vista
dos légicos), ou a matéria dos elementos lingiiisticos quando o sentido ¢ excluido
ou o arranjo formal destes elementos ao nivel lingiiistico relevante. (1989, p. 222).

Para concluir ¢ fundamental dizer, portanto, que o sentido, como idéia que a frase
exprime - frase como propriedade do contexto imediato, da situagdo -, se realiza no “nivel
superior” da estrutura da lingua e ¢ dado pelo discurso. Em resumo, temos a palavra

contextualizada pelo homem.

C. Por Mikail Bakhtin, Palavra: Historia, Ideologia

Em Bakhtin temos a palavra como um elemento concreto, ou seja, a palavra posta

em funcionamento. No entanto, diferentemente de Benveniste, o funcionamento da linguagem

deve considerar os processos socio-historicos, ou seja, a historicidade circulante em todo ato

32 . ~ . . . .7 .
Benveniste compreende como grau de depreensdo a capacidade de recuperar o sentido, pela marca lingiiistica.
Em direcdo a forma serd mais depreensivel, em direcao ao sentido (a frase, ao discurso) sera menos depreensivel.
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de linguagem®. Nesse sentido, Bakhtin fugira da tradicional abordagem abstracionista dada a
linguagem, “desvinculada de sua realidade de circulacao e posta como um centro imanente de
significados captados pelo olhar/ouvido fixo do observador” (STELLA, 2005, p. 177).
Portanto, de acordo com o pensamento bakhtiniano, a palavra ¢ vista como um elemento de
carater ideologico™.

Nessa relacdo necessaria entre lingua e ideologia, o signo sera definido como um
elemento de dupla materialidade, no sentido fisico-material € no sentido socio-historico,
agregando-lhe o elemento valorativo em relacao a realidade. Assim, o signo lingiiistico como
elemento ideologico serd materializado no processo de interagao verbal.

Bakhtin dira que “esse aspecto semiodtico e esse papel continuo da comunicagdo
social como fator condicionante ndo aparecem em nenhum lugar de maneira mais clara e
completa do que na linguagem” (1999, p. 36). Isso a constitui como o lugar da materialidade
privilegiada da ideologia que se caracteriza como “a expressao, a organizagdo e a regulacao
das relagdes histérico-materiais dos homens” (BRAIT, 2005, p. 170).

Assim, em varios textos de Bakhtin, a palavra liga-se a realidade concreta,
funcionando no processo interativo e cujos interlocutores compartilham os valores que sdo
agregados aquilo que ¢ dito pelo locutor. Nesse sentido, considera-se também que ha um
didlogo entre os valores incorporados ao dito do falante e os valores do seu interlocutor, ou
seja, o elemento valorativo funciona de forma dialética no processo de comunicacao social.

Nas palavras de Stella, o signo ideologico,

acumula as entoacdes do didlogo vivo dos interlocutores com os valores sociais,
concentrando em seu bojo as lentas modifica¢des ocorridas na base da sociedade e,
ao mesmo tempo, pressionando uma mudancga nas estruturas sociais estabelecidas.
(2005, p. 178).

3 Ato, segundo Adail Sobral, envolve dois planos, “o dos atos concretos, irrepetiveis [...] e o dos atos como
atividade” , o que é comum, o “repetivel”. O primeiro ndo se podendo generalizar, enquanto que o segundo ¢
passivel de generalizagdo. Cf. In: BRAIT, 2005, p 11-36.

* Este aspecto serd desenvolvido no capitulo III — O Discurso da Fé: Sentido, Sujeito, Identidade.
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Na perspectiva bakhtiniana, a palavra ¢ tomada como “um fendmeno ideologico
por exceléncia” (BAKHTIN, 1999, p. 36) que funciona como “signo ideolégico” (BAKHTIN,
1999, p 36), porque, de forma dialogica, agrega os valores dos interlocutores e os valores
estabelecidos pela sociedade. O sentido de signo expande-se para o dominio do discurso, para
o dominio da vida, ou seja, pensa-se a palavra com essa capacidade dupla: ao mesmo tempo
signo lingiiistico e signo socio-cultural e ideoldgico.

Em decorréncia do conceito de signo ideologico, Bakhtin (1999)*° fard uma
distingdo entre significacdo e tema>®. Segundo essa distingdo, a significagao ¢ da ordem do
repetivel, pertence ao enunciado ¢ se compde dos elementos estaveis do signo, pois “seus
elementos, como fruto de uma convencao, podem ser utilizados em diferentes enunciagdes
com as mesmas indicagdes de sentido” (CEREJA, 2005, p. 202), cuja capacidade de
apreensao se obtém pela esfera lingiiistica, através das formas gramaticais. De acordo com a
teoria bakhtiniana, a significagdo aloja-se no interior do tema, podendo ser compreendida
como “os elementos da enunciacdo que sdo reiterdveis e idénticos cada vez que sdo repetidos”
(BAKHTIN, 1999, 129, grifos do autor).

J4 o tema da enunciacdo ¢ da ordem do irrepetivel e pertence a enunciagdo, ao niao-
estabilizado (PECHEUX, 1990), mas na situa¢do de produgdo, “o instavel e o inusitado se
somam a significacdo” (CEREJA, 2005, p. 202), no processo de construcdo do sentido. O
tema ¢ individual e ndo reiteravel, “¢ a propria enunciagdo [...] tomada como fendmeno
historico” (BAKHTIN, 1999, p. 128-9). Diferentemente da significagdo, o tema compde-se de
formas lingliisticas e também de elementos ndo-verbais, de modo que os elementos da
situagdo configuram-se como fundamentais para a compreensdo da enunciagao. Nas palavras

diretas de Bakhtin:

35
Cf.ocap. 7.
36 Cf. também CEREJA, William. Significagdo e tema. In: BRAIT, 2005, p. 201-220.
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O tema da enunciagdo ¢ determinado ndo so pelas formas lingiiisticas que entram
na composicdo (as palavras, as formas morfologicas ou sintaticas, os sons, as
entoagdes), mas igualmente pelos elementos ndo verbais da situagdo. Se perdermos
de vista os elementos da situagdo, estaremos tdo pouco aptos a compreender a
enuncia¢do como se perdéssemos suas palavras mais importantes (1999, p. 128-9).

Assim, podemos afirmar que a significacdo tende ao permanente, ao estavel,
enquanto que o tema ¢ historico, tende ao fluido, ao dindmico, “recria e renova
incessantemente o sistema de significacdo, ainda que partindo dele” (CEREJA, 2005, p. 202).

Nessa abordagem, a significacdo refere-se ao signo da lingua; o tema, incorporado
a significacdo, estd relacionado ao signo ideoldgico. Temos a palavra como elemento

ideologico do homem.

3. 2. A Palavra de Deus

Contrapondo-se a palavra dos homens, constituida na esfera material e passivel de
falibilidade, circula a Palavra divina que ¢ dotada de infalibilidade por se constituir no plano
espiritual, em conformidade com o sagrado que ¢ inquestionavel. A Palavra que, por ser a
primeira, pretende ser a Gltima.

Quando inserida no universo espiritual, a palavra torna-se autoritaria porque ¢ dada
acabada ao seu ouvinte. Quem recebe a Palavra de Deus nio a pode questionar ou modifica-la. E
uma palavra concluida. E €, portanto, uma palavra sem permissdo a réplica, pois ¢ a palavra cujo
sentido transita em uma Unica direcdo onde ndo é permitido o seu retorno; sentido que ¢
sustentado pelo poder divino do locutor, pois no discurso religioso ndo ha diferencas e sim
desigualdade entre interlocutores. Essa desigualdade estabelece-se entre o homem e Deus por
conta de uma hierarquia, uma unilateralidade, quando se compara Deus (o superior) com o
homem (o inferior) (ORLANDI, GUMARAES e TARALLO, 1989). Veremos mais adiante que o

homem busca equilibrar essa desigualdade através da representagao.
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Segundo Bezerra (2005)*, a partir dos estudos da prosa romanesca, Bakhtin formula
uma tipologia universal do romance, definindo-o em duas modalidades: monoldgico e polifonico.
Na categoria de polifonico se associam conceitos como “realidade em formacgao”,

29 <¢

“inconclusibilidade”, “ndo-acabamento”, “dialogismo”; por outro lado, em monoldgico, agregam-
se os conceitos de “monologismo”, “autoritarismo”, “acabamento”.

Assim, apoiados na dicotomia bakhtiniana, podemos dizer que o discurso autoritario
se insere na modalidade monoldgica, pois a idéia de acabamento na linguagem esta associada “ao
apagamento dos universais individuais das personagens e sua sujei¢ao ao horizonte do autor”
(BEZERRA, 2005, 191). Explicitando a analogia feita, podemos dizer que o discurso monoldgico
reduz “as personagens” - o ouvinte - a reprodutor da palavra (do sentido) do “autor” - o locutor
(Deus).

Desse modo, quando constituido no interior da formagdo discursiva religiosa, o
sentido “¢ determinado pelas posigdes ideologicas que estao em jogo no processo socio-historico
no qual as palavras, expressdes e proposi¢des sdo produzidas (isto é, reproduzidas)” (PECHEUX,
1995, p. 160). Isso quer dizer que a posi¢ao ideoldgica sustentada pelo locutor determinara o
sentido atribuido a palavra, a partir de uma dada formagdo discursiva na qual essa posi¢ao se
inscreve.

Nessa perspectiva, e vinculando o autoritarismo “a indiscutibilidade das verdades
veiculadas” (BEZERRA, 2005, p. 191), podemos afirmar que a Palavra de Deus € o unico centro
irradiador da verdade, ndo admitindo o outro enquanto sujeito do discurso. O outro serd sempre
identificado como um objeto diante de um locutor primeiro que nega a isonomia discursiva e que
proferird todas as palavras, da primeira a Gltima, sem permissdo a interlocu¢do para discutir a

palavra.

37 Cf. pp 191-200.
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Na verdade, esse locutor primeiro ¢ o sujeito-universal da formacao discursiva
religiosa, ou seja, ¢ o locutor-Deus. Em conseqiiéncia, no discurso monologico, do qual o
discurso autoritario religioso ¢ exemplo, o sentido da palavra dita pelo locutor, entendido como

representante de Deus na terra, serda sempre aquele mesmo ja proferido por Deus. Nessa

percepcao, temos a Palavra-verdade divina.

3. 3. E Assim Foi...

Na Biblia Sagrada, a “criagdo do céu, e da terra e de tudo o que neles se contém”
(Biblia, 1996) ¢ designada como “O Primeiro Livro de Moisés, Chamado Génesis”. O
Génesis faz parte do Antigo Testamento e possui 50 capitulos

Nos capitulos do Génesis, a cada vez que Deus anuncia um mandamento o
enunciado ¢ antecedido da expressao “E disse Deus”, com algumas variagdes. Para designar o
cumprimento do mandamento, por vezes o enunciado ¢ concluido com a expressao “E assim
foi”.

Os termos ‘E disse Deus’ e correlatos e ‘E assim foi’ e correlatos pretendem
introduzir a palavra de Deus, na Biblia. As expressdes enunciativas de mandamento e
cumprimento dos ditos de Deus servem para constituir o sentido de obediéncia a palavra
divina. Os mandamentos, através dos termos ‘E disse Deus’, instituem a palavra
inquestionavel do locutor da esfera espiritual e as palavras designadoras de conclusdo,
reforcam a autoridade de tal dito, mesmo que deslizem para a esfera material, posto que quem
as cumpre sdo os homens. Esse jogo discursivo constréi uma interlocu¢ao imaginaria que

resulta da necessidade de reversibilidade da palavra divina, ou melhor, da necessidade da

. - iy eq- 38 .. . ..
ilusdo de reversibilidade™ para constituir o discurso religioso.

¥ Ver cap. IV, item 3.
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A palavra conforme seja dada por Deus, que se constitui na esfera espiritual ou
empregada pelos homens, que sdo sujeitos constituidos na esfera material, nao possui sentido
em si mesma. O sentido muda de acordo com a posicdo™ do sujeito, de modo que a palavra é
sustentada por quem a emprega, pois, segundo Pécheux, a palavra adquire seu sentido “em
referéncia as formagdes ideoldgicas nas quais essas posigdes se inscrevem” (1995, p. 160).
Devemos dizer que o sentido da palavra muda, mesmo na esfera espiritual, com a diferencga de
que nessa esfera, sob o0 modo de representacao, o sentido ¢ reproduzido na tentativa de manter
intacto o dito de Deus.

Assim, a mesma palavra adquire sentido de acordo com a posi¢ao do sujeito que a
profere, “segundo a natureza dos interesses ideologicos colocados em jogo” (PECHEUX,
1995, p. 25), autorizando funcionamentos que conduzem, as vezes, a direcOes diferentes,
pondo em movimento sentidos antagonicos, como ¢ proprio do funcionamento da palavra
incompleta dos homens. Outras vezes, a palavra leva a mesma dire¢ao, harmonizando os
sentidos e unindo os sujeitos, como pretende a palavra quando tornada sagrada, ou seja,
atribuida a Deus.

E assim foi dito que uma mesma e Unica palavra, por um lado, ¢ palavra mistério
do homem, palavra a ser desvendada, discutida, devassada, atravessada. A palavra do homem
¢ infinita e inacabada. Inconclusa palavra; por outro, ¢ Palavra-verdade divina, que deve ser

aceita, incorporada, acatada. E como se fosse palavra finalizada. Unificadora palavra.

3% Os conceitos de posicdo e de representagio serdo tratados na analise.
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CAPITULO III - O DISCURSO RELIGIOSO

No principio era o Verbo, e o verbo estava com Deus e o Verbo era

Deus (Sao Jodo 1:1).

Bakhtin (1999) dird que a palavra ¢ neutra em relagdo a qualquer funcdo
ideologica especifica que possa assumir, exatamente porque pode preencher qualquer fungao
ideoldgica, o que quer dizer que a palavra ndo ¢ dada com o sentido pronto, fechado. Nessa
compreensdo, a palavra ¢ ideoldgica porque estd permeada de sentidos, porque produz
sentidos. Desse modo, a palavra enquanto signo ideoldgico serve como meio de comunicagao
e opera mudangas entre os individuos de todas as classes sociais. Por isso, o signo ideologico
¢ o lugar da luta de classes, quando cada grupo atribui sentido a palavra utilizada de acordo
com o seu interesse especifico, visto que “em todo signo ideoldgico confrontam-se indices de
valor contrarios” (BAKHTIN, 1999, p. 46).

Segundo Amaral (2005), em uma sociedade capitalista regida pelo mercado nao se
pode falar tdo somente em confronto de classes sociais, ainda que esta seja uma forma
imutavel de luta entre os que estdo no poder e os que desejam dele participar. No seu
entendimento, houve um redimensionamento do espaco da luta ideoldgica, agora ndo mais
restrita a luta entre as duas classes, ou seja, além da luta existente entre as duas classes
antagonicas, a saber: a dos trabalhadores e a dos capitalistas, opera-se a luta no “interior de
uma mesma classe” (AMARAL, 2005, p. 132), porque o sujeito do discurso do mercado,
tanto da classe dos trabalhadores como a dos empresarios, luta para “adquirir e conservar seu
espaco no mercado” (AMARAL, 2005, p. 132). Portanto, a partir desse entendimento, do

capitalismo de mercado decorrem trés diferentes tipos de espago de confronto: o antigo,
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situado entre as duas classes distintas e antagdnicas; a dos trabalhadores entre si e a dos
empresarios entre si, sendo que cada uma delas luta para entrar e se manter no mercado de
trabalho.

Como qualquer outro grupo social, a comunidade religiosa faz uso do signo como
meio de comunicagdo ¢ como meio de transmitir valores sociais e ideologicos, utilizando-o
como um instrumento de controle e regulagdo dos individuos. Por isso, o discurso religioso
revela as contradigdes e os confrontos proprios a todo signo ideoldgico, através dos fios de
seu discurso. Conforme verificamos acima, em uma sociedade capitalista regida pelo
mercado, esse confronto pode ocorrer entre classes divergentes ou internamente a uma classe
socio-ideologica.

O sujeito do discurso religioso, no entanto, tenta apagar as marcas dessa
contradi¢do, isto ¢, as marcas da ideologia que o identificam com uma dada classe social ou
com um dado grupo especifico “no interior de uma mesma classe”. Esse apagamento ¢ uma
forma de regular a relacdo do sujeito com a interpretacdo e, portanto, com o sentido, pois, a
ideologia “¢ o apagamento, para o sujeito, de seu movimento de interpretacdo, na ilusdo de
‘dar’ sentido” (ORLANDI, 1996, p. 95)*°.

De acordo com Orlandi (1996), houve uma transformacdo na relagdo do sujeito
com o sentido, que corresponde a transformacdo das formas de assujeitamento no que diz
respeito a0 modo como esse sujeito se relaciona com a interpretacdo, enquanto dispositivo
ideoldgico que legitima o sentido.

Com efeito, a interpretagdo € constitutiva do sentido e do sujeito, haja visto que o
sujeito tem a necessidade de atribuir sentidos quando estd diante de qualquer objeto

simbdlico. Por isso, Orlandi afirma que hé “injun¢do a interpretagdo” (1996, p. 89). Por esse

% Como veremos adiante, esse apagamento da interpretagdo é total em relagdo ao discurso religioso porque a
subordinag@o a Deus devera ser plena e sem questionamentos, ndo admitindo a possibilidade de interpretagdo por
qualquer sujeito. Para interpretar a palavra divina ha pessoas autorizadas por uma uncdo. Orlandi refere-se as
ilusdes definidas por Pécheux (1995) que realizam no sujeito a necessidade de estabilizag@o dos sentidos.
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modo de pensar, a submissao da-se pela relacdo do sujeito com a interpretacdo e com as
formas-sujeito historicas, a qual varia em funcdo da época, fazendo variar também a forma de
submissdo. Dizendo de outro modo, ha duas diferengas principais no modo de assujeitamento
que designa a identificagdo de um sujeito com uma formagao discursiva.

Essas diferengas estdo associadas a €pocas distintas e referem-se ao sujeito da
Idade Média e ao sujeito da Modernidade. Para o sujeito medieval, o processo de submissao
ocorre pela determinacao, quando inexiste a interferéncia da interpretacao no assujeitamento,
que se da pela determinagdo religiosa. Para o sujeito moderno, o assujeitamento da-se pela
interpelacdo ideologica que “faz intervir o direito, a logica, a identificagdo” (ORLANDI,
1996, p. 89). A determinacdo religiosa se processa de fora para dentro, pois existe a separagao
entre exterioridade e interioridade, o que nao ocorre na interpelacdo ideoldgica, porém o
sujeito percebe tal separacdo como uma evidéncia.

Ainda segundo a autora, ¢ a partir da evidéncia da separagdao dentro/fora que o
sujeito moderno, ou seja, o sujeito assujeitado pela interpelacdo ideologica, constréi a dupla
ilusdo: a de que ele ¢ a fonte e o dono do dizer. As ilusdes caracterizam o sujeito moderno que
se acredita livre e submisso, de modo que na interpelagdo a subordinagdo fica menos visivel
porque esse sujeito acredita-se livre e ndo-determinado quanto a suas escolhas. A
determinagdo religiosa, ao contrario, acentua a subordina¢do do sujeito a Deus, em fun¢do do
apagamento da interpretagdo como um efeito ideolégico, naturalizando o sentido dado. E em
funcdo desse apagamento que dizemos que a interpretacdo esta ausente no sujeito
determinado pela religido.

De acordo com a tese de Orlandi (1996), ha um deslocamento da determinagao
sofrida pelo sujeito religioso para a interpelacdo do sujeito juridico (moderno), ou seja, a

submissdo do homem a Deus cede lugar a sua submissdo ao Estado.
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Nessa tese, quanto a determinagdo do sentido da lingua, ha um deslize do poder
que determina o sujeito, que inicialmente dependia de Deus, para a dependéncia da
objetividade da lingua, ou seja, da sua transparéncia e posteriormente a determinagdo se
desloca para o proprio sujeito quando o texto ¢ vago, e o sujeito € seu intérprete (ORLANDI,
1996). Sintetizando, ha o movimento do poder da determinagdo de Deus (sujeito medieval)
para a lingua e depois para o proprio sujeito (sujeito moderno).

Tratando-se do sujeito do discurso religioso (moderno), o assujeitamento da-se
pela determinacdao divina e pela interpelagao ideologica. Portanto, ha ao mesmo tempo o
assujeitamento as 1idéias religiosas e o assujeitamento as idéias capitalistas. Esse
assujeitamento bipartido do sujeito religioso (moderno) resulta do deslocamento do poder da
plena determina¢do do sujeito religioso (medieval) que dependia de Deus como “o lugar da
Verdade” para o poder da determinacdo da interpelagdo ideoldgica do sujeito moderno
(ORLANDI, 1996). Assim, o sujeito do discurso religioso é mais centrado®' porque sofre o
poder da determinacdo religiosa, sendo, por isso, mais ideologicamente determinado.

Desse modo, o sujeito do discurso religioso (moderno) ¢ um efeito tanto da
determinagdo religiosa como da interpelagdo ideoldgica. Nesse discurso, no entanto, a relacao
entre os sujeitos ocorre sem contradicdo porque ¢ uma relacdo de identificagdo discursiva e
ideologia, onde o locutor se torna idéntico ao sujeito universal. Esses sujeitos, entdo, se
constituem e se representam como se fossem s6 um.

O sujeito do discurso religioso representa uma formagao discursiva que pretende
que seja sem confrontos, portanto homogénea, porque a submissdo do sujeito a religido,
assim como na Idade Média, faz-se mediante a interdi¢do a interpretagdo, visto que “o sujeito
religioso ndo interpreta, ele repete a interpretacao que lhe ¢ dada” (ORLANDI, 1996, p. 91),

através de um processo de total identificagao.

! Retomaremos esse conceito no capitulo IV.
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Essa plena identificacdo do sujeito do discurso com a formagdo discursiva
religiosa € uma caracteristica do discurso autoritario, que pode ser compreendido como aquele
em que o sujeito ndo pode e nao deve se apropriar de qualquer outro sentido possivel, além
daquele dado pelo sujeito universal.

No discurso autoritario religioso, o sujeito do discurso apropria-se da palavra
como uma possibilidade de preenchimento da fungdo ideoldgica religiosa na tentativa de
apagar os confrontos e as contradigdes que sdao proprias a todo discurso. Entdo, a
determinagao religiosa significa colocar o sujeito e o sentido sob o controle divino e significa
também fazer desse homem uma entidade homogénea e transparente (ORLANDI, 1996).

Pelo processo da determinagdo religiosa, o sujeito procura a estabilizacdo do
sentido, fazendo-o aparecer como Unico e verdadeiro. Esse ¢ um efeito ideologico de
apagamento do processo de constitui¢do do sentido, fazendo com que o sujeito atribua o

sentido como se estivesse nas palavras, como se fosse natural.

A palavra, para o sujeito do discurso religioso, ¢ entendida como “A Verdade”, ou
melhor, a “Unica Verdade”, porque esse sujeito opera o que Pécheux (1995) chama de efeito
de articulacdo, que “constitui o sujeito em sua relacdo com o sentido, de modo que ela
representa, no interdiscurso, aquilo que determina a dominag¢do da forma-sujeito”
(PECHEUX, 1995, p. 164, grifos do autor). Para Pécheux, a articulagdo ¢ uma possibilidade
de substituicdo simétrica (ou equivaléncia) de uma palavra por outra de tal forma que
possuam o mesmo sentido nas relagdes que elas mantém entre si, no interior de uma mesma
formagao discursiva.

O sentido da palavra, entdo, ¢ produzido no interior de uma dada formacao
discursiva, através dos processos discursivos e sera determinado de acordo com as posi¢des
socio-ideologicas do sujeito do discurso, bem como de acordo com a forma de identificacio

desse sujeito com o sujeito universal.
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Em referéncia ao discurso religioso, como ja dissemos, ha uma identifica¢ao plena
entre esses sujeitos, apoiada no retorno dos elementos do interdiscurso, “re-inscritos no
discurso do proprio sujeito” (PECHEUX, 1995, p. 163), sob a forma da articulagio e sob a
forma de pré-construido, enquanto “sempre-ja-ai” da interpelacdo ideologica.

Desse modo, no discurso religioso, o sentido sera tomado como o tnico permitido
pelo sujeito universal porque tende ao apagamento da polissemia, fazendo funcionar o
processo discursivo da parafrase. Nessa forma de funcionamento discursivo, ha uma
transferéncia do sentido vinculado a expressdo “Deus” para a expressao “A Palavra”,
operando a0 mesmo tempo um processo de semelhanca e dessemelhanca como se “A
Palavra” fosse o proprio sujeito “Deus”.

Assim, o discurso religioso constitui-se como um discurso cujo sentido dado pelo
sujeito-universal ¢ o mesmo sentido com o qual o sujeito do discurso se identifica e que, por
isso, “toma a posi¢io” de bom sujeito (PECHEUX, 1995). Tal identificacdo ¢ realizada
através da tomada de posicdo do sujeito-locutor em relagdo ao sujeito-universal, isto €, a
tomada de posi¢ao ¢ um efeito do interdiscurso, ou seja, € o sujeito-universal representado no
sujeito-locutor (falante). O sujeito do discurso (ou sujeito locutor ou sujeito da enunciagao,
para Pécheux) ¢ definido por esse autor como aquele a quem ¢ “atribuido o encargo pelos
contetidos colocados” (1995, p. 214), enquanto que o sujeito universal € o “sujeito da ciéncia
ou do que se pretende como tal” (1995, p. 214).

Pécheux (1995) introduz a nogao de “tomada de posi¢cao” do sujeito para explicar
o conceito de interdiscurso como o “‘todo complexo com dominante’ das formagdes
discursivas, intricado no complexo das formagdes ideologicas” (PECHEUX, 1995, p. 162). O
interdiscurso estabelece que uma formacdo discursiva ¢ a dominante em relacdo as outras
formagdes discursivas “intrincadas nesse complexo”. Essa dominacdo diz respeito a

identificacdo que o sujeito do discurso tem quanto a uma formacdo discursiva. Assim, a
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tomada de posi¢ao pelo sujeito do discurso ¢ resultado desse desdobramento do sujeito,
originario de sua interpelacao por formagoes discursivas diferentes e, conseqiientemente, por
uma formacao ideoldgica, implicando, de acordo com Pécheux (1995), em trés diferentes
modalidades™.

Uma das modalidades da “tomada de posi¢do” caracteriza o discurso do “mau

”43, que consiste na separacao (distanciamento, duvida, questionamento, contestacao,

sujeito
revolta...) do sujeito do discurso em relagdao “ao que o ‘sujeito universal’ lhe ‘da a pensar’”,
contra-identificando-se com a formacdo discursiva que lhe ¢ imposta pelo “interdiscurso”.
(PECHEUX, 1995, p. 215).

De acordo com essa modalidade da tomada de posi¢ao, em decorréncia da contra-
identificacdo, o sujeito do discurso toma posi¢cdes divergentes da forma-sujeito (sujeito-
historico) da formacao discursiva com a qual estd identificado, porém nela permanecendo.
Isso implica que o sujeito discursivo circula de um dominio de saber a outro dentro de uma
mesma formacgdo discursiva heterogénea, no entanto, nesse complexo de formacgdes
discursivas, uma delas ¢ a formag¢ao discursiva dominante.

Outra modalidade da “tomada de posigﬁo”“, funciona pela desidentificagao, isto &,
uma tomada de posicdo ndo-subjetiva, que constitui um trabalho de transformagao-
deslocamento da forma-sujeito e ndo sua anulagdo, ou seja, o sujeito do discurso
desidentifica-se de uma formacdo discursiva e de sua forma-sujeito, para deslocar-se para
outra formagao discursiva contraria, bem como para a sua correspondente forma-sujeito.

Pécheux acrescenta que essa desidentificacdo “se realiza paradoxalmente por um

processo subjetivo de apropria¢do dos conceitos cientificos e de identificagio com as

organizagoes politicas de ‘tipo novo™ (1995, p. 217), esclarecendo que ndo ha

* Processamos uma inversio na ordem de apresentagio das modalidades de ‘tomada de posi¢do’ de Pécheux,
para melhor desenvolver a nossa argumentagao.

* Segunda modalidade da tomada de posigio introduzida por Pécheux.

* Terceira modalidade da tomada de posicio de Pécheux.



58

desassujeitamento ou dessubjetivizacdo do sujeito, pois a ideologia ndo desaparece, enquanto
interpelacdo, porque “funciona de certo modo as avessas, isto €, sobre e contra si mesma,
através do ‘desarranjo-rearranjo’ do complexo das formacgdes ideoldgicas (e das formagdes
discursivas que se encontram intrincadas nesse complexo)” (1995, p. 217-218). Nessa
modalidade de tomada de posi¢do, o que ocorre com o sujeito € o deslizamento de uma forma
de subjetivizagdo a outra.

Em funcao desse movimento de desidentificagdo, o sujeito do discurso rompe com
a formacao discursiva na qual esta inscrito e, em conseqiiéncia, rompe também com a forma-
sujeito e seu saber para identificar-se com outra formagado discursiva e sua correspondente
forma-sujeito.

A outra modalidade de “tomada de posi¢do” caracteriza o discurso do “bom
sujeito™ e consiste em um recobrimento espontaneo entre o sujeito do discurso e o sujeito
universal. Nesse modo de tomada de posigdo, a superposicao revela um sujeito do discurso

plenamente identificado com o sujeito universal, sendo que o sujeito discursivo consente

livremente com o assujeitamento. Nas palavras de Pécheux:

Essa superposicdo caracteriza o discurso do “bom sujeito” que reflete
espontaneamente o sujeito (em outros termos: o interdiscurso determina a formacgao
discursiva com a qual o sujeito, em seu discurso, se identifica, sendo que o sujeito
sofre cegamente essa determinacdo, isto ¢, ele realiza seus efeitos “em plena
liberdade” (1995, p. 215).

No modo da tomada de posi¢cdo do bom sujeito, a formagao discursiva ¢ uniforme
e homogénea. O recobrimento entre o sujeito do discurso e o sujeito universal realiza a plena
identificacdo do sujeito do discurso com o dominio de saber dessa formac¢ao discursiva que

conduz a aceitacdo do saber da forma-sujeito que a domina. Essa modalidade de tomada de

* Primeira modalidade da tomada de posi¢io de Pécheux.
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posi¢do caracteriza o discurso religioso cujo sujeito locutor ¢ constituido como um “bom
sujeito” que se submete espontanea e livremente ao saber do sujeito universal Deus.

Assim, o discurso religioso ¢ tipificado como discurso autoritario porque a plena
identificacao entre os sujeitos conduz a forte tendéncia para o fechamento do sentido, o que ¢
possivel através dos processos parafrasticos que predominam nesse tipo de discurso, em
detrimento da polissemia. Caracteriza-se, portanto, pela presenca da parafrase*, pois o locutor
desse discurso ndo deseja a mudanca de sentido. Ao contrario, ‘0 bom sujeito’ do discurso
autoritario religioso deseja que o sentido seja o mesmo dado pelo sujeito universal e que este
sentido seja unico e inquestiondvel (ORLANDI, 1986). Entdo, a formagao discursiva religiosa
ndo permite saberes divergentes em seu interior nem a diversidade de posig¢des-sujeito.

Nesse discurso, ao fazer uso das parafrases, o locutor pode produzir “diferentes
formulagdes do mesmo dizer sedimentado” (ORLANDI, 2003, p. 37), atenuando ou tentando
anular a agdo da polissemia. Isto quer dizer que, de um mesmo enunciado, podem derivar
outros enunciados sem que haja mudanga de sentido. Assim, o locutor utiliza mecanismos
discursivos que caracterizam o discurso autoritario porque pretende a manutencdo de um
unico sentido. No entanto, isso ndo significa a invaridncia enunciativa, significa que, pelo

7 0 sujeito “cria” diferentes possibilidades de materializagdes para

processo parafrastico,’
enunciar o mesmo sentido.

A parafrase e a polissemia trabalham para o funcionamento da linguagem que
determina o movimento dos sujeitos e dos sentidos. Nessa perspectiva, a pardfrase e a
polissemia trabalham com o ja-dito porque o mesmo e o outro sempre estdo presentes, quando
consideramos a heterogeneidade constitutiva do discurso.

A polissemia ¢ responsavel pela ruptura dos processos de significacdo, pelo

diferente, pelo deslocamento. Diferentemente, a parafrase trabalha com a memoria discursiva,

46 . , . . S
A parafrase sera aprofundada como processo discursivo, na analise.

47 yqe o ~ , . .. . .
Como observaremos durante a analise, a utilizagao da parafrase pelo locutor do discurso religioso indica que

esse ¢ um dispositivo discursivo caracteristico do discurso estudado.
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com o mesmo sentido, pois, segundo Orlandi (2003, p. 36), representa “o retorno aos mesmos
espagos do dizer”. Assim, enquanto que a polissemia ¢ ruptura, a parafrase ¢ repeti¢ao, o que
caracteriza o sentido do discurso autoritario e do discurso religioso.

Segundo Orlandi (1986), o discurso autoritdrio tem duas caracteristicas
fundamentais: a polissemia contida e a reversibilidade com tendéncia a zero que ¢ a
possibilidade de troca dinamica dos papéis durante um ato interlocutorio. No entanto, a autora
afirma que, no discurso autoritario, a relagdo dinamica entre interlocutores tende a ser nula,
constituindo tal discurso como predominantemente parafrastico. Nesse caso, os diversos
efeitos de sentidos possiveis tendem a serem apagados e a se tornarem unicos. Isso ¢ resultado
do movimento da voz, organizado pelo locutor do discurso que nao deseja a reversibilidade
porque nao pde em discussdo a palavra dita. A interlocu¢do apenas ¢ permitida para que se
possa receber a palavra e entendé-la, ou seja, entender o sentido dado pela formacao
discursiva do locutor.

No discurso autoritario religioso, a auséncia de reversibilidade desfaz a tensdo
naturalmente existente entre processos parafrasticos e processos polissémicos, porque a
possibilidade de existéncia de varios sentidos em um mesmo texto ¢ apagada. Por isso, o
discurso religioso ndo pode ser constituido enquanto discurso, visto que o sentido € o sujeito
sdo dados acabados, de forma que a nocdo de ilusdo de reversibilidade ¢ incorporada para
explicar a necessaria incompletude da linguagem, nesse discurso.

Muito embora a tensdo existente entre a parafrase e a polissemia, conjugada ao
carater de reversibilidade, defina a incompletude dos sentidos e dos sujeitos como condi¢ao
de constitui¢do da linguagem, o sentido dado pelo sujeito universal*® deve ser acatado pelo

sujeito locutor, perpetuando os sentidos parafrasticos do discurso religioso.

* De acordo com Orlandi (1986), considerando-se os papéis na relagdo com o sagrado, o sujeito da esfera
espiritual ¢ falante e o sujeito da esfera material ¢ ouvinte. Neste trabalho, para uniformizar, trataremos o sujeito
da esfera espiritual de sujeito universal, e o sujeito da esfera material, de sujeito do discurso ou sujeito locutor.
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Nessas condigdes, portanto, mesmo considerando que a polissemia € constitutiva
de todo discurso, o sujeito do discurso religioso ndo pode nem deve possibilitar a ruptura,
assim como lhe ¢ interditado a reversibilidade discursiva que também ¢ compreendida como
um elemento constitutivo de qualquer discurso, conforme afirma Orlandi (1986).

No entanto, no discurso autoritario, ocorre a quebra dessa reversibilidade,
originando a ilusdo de que essa reversibilidade ¢ possivel. Melhor dizendo, nesse discurso,
nao ha dindmica na interlocu¢ao porque nao ha troca possivel entre o sujeito Deus e o sujeito
homem. Entdo, sem a possibilidade da reversibilidade, o discurso autoritario passa a ser
sustentado pela ilusio de reversibilidade®.

De acordo com Orlandi (1986), portanto, a reversibilidade diz respeito a menor ou
maior troca de papéis entre os interlocutores, nessa dinamica. Ja a ilusdo de reversibilidade ¢ a
necessidade do sujeito de manter o desejo de tornar o discurso autoritario reversivel. Essa
ilusdo sustenta o discurso autoritario como discurso.

Assim, devido a auséncia da reversibilidade do discurso religioso, o conceito de
ilusdo de reversibilidade visa a explicar a incompletude da linguagem, uma vez que essa
incompletude ¢ entendida como algo que ndo se fecha. Isso possibilita a constitui¢do do
discurso autoritario religioso enquanto discurso.

Ocorre que mesmo sustentado pela ilusdo de reversibilidade, dentro do discurso
religioso ndo had como se inverter os papéis na relagcdo de interlocugdo. O sujeito homem da
esfera material ndo se pode colocar dentro da esfera espiritual exclusiva do sujeito Deus.
Mesmo quando o sujeito locutor - homem - estabelece diretamente uma relacdo com o
sagrado, por exemplo, através da ora¢do, mantém-se a condi¢do de ndo-reversibilidade,

condicdo de interdi¢do a troca das posi¢des, pois se mantém uma dissimetria original

4 A ilusdo de reversibilidade da-se, sobretudo, pela visdo, pela profecia, pelo misticismo, pela revelacdo, dentre
outros.
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(ORLANDI, 1986), posto que ndo houve alteracdo no estatuto juridico do sujeito Deus. Este
continua em um plano, o espiritual; enquanto que aquele se mantém em outro, o material.

A ilusao de reversibilidade pode ocorrer, no entanto, através da representagdao ou
da mediagao, pois o discurso religioso pode ser caracterizado como “aquele em que fala a voz
de Deus”, ou seja, a voz de qualquer representante Seu. A representacdo serve para equilibrar
nao sé a dissimetria entre o sujeito divino e o sujeito terreno, mas também para restabelecer
ao discurso religioso a necessaria condi¢do poliss€mica, constitutiva de todo discurso.

No discurso religioso, devido a ndo simetria, a representacao elimina a disputa, o
conflito. Nesse discurso, o representante ndo se confunde com o representado, ndo esta em
Seu proprio lugar. Deus ndo ¢ desapropriado de seu poder ilimitado, continua Sujeito que
interpela e submete o sujeito-homem (ORLANDI, 1997). Mas, na ilusdo da reversibilidade, o
representante acredita alcancar o poder divino, através da identificagdo com o dito de Deus.

No discurso religioso, no entanto, pela assimetria original, a relagdo do homem
com o divino ocorre sem qualquer autonomia porque “o representante da voz de Deus nao
pode modificé-la de forma alguma” (ORLANDI, (1986)). A voz representada - a voz de Deus
- ndo permite que sejam alterados os sentidos dados.

Com tal entendimento, podemos afirmar que a representacdo do sujeito universal,
através dos dispositivos discursivos da parafrase e da polissemia e (da ilusdo) da

reversibilidade, constitui o discurso religioso.



63

CAPITULO IV - O DISCURSO DA FE: SENTIDO, SUJEITO, IDENTIDADE

Neste capitulo, analisamos o corpus da nossa pesquisa através da transcri¢ao
grafemadtica das entrevistas realizadas com as Missionarias Batistas. A analise estd inserida na
perspectiva discursiva e busca compreender que o funcionamento discursivo demonstra a
posi¢ao do sujeito do discurso como porta-voz do sujeito universal (Deus) na religido.

Para a discussao a que nos propomos, trabalhamos a partir das categorias
discursivas parafrase e polissemia como marca explicita no enunciado, na esfera da
intradiscursividade, e nos apoiamos, também, na noc¢do de reversibilidade, como “troca
dindmica” que ocorre durante a interlocucdo e como dispositivo constitutivo do discurso
(ORLANDI, (1986)). Analisamos também os silenciamentos e o movimento do sujeito,
demonstrando que a identidade do sujeito do discurso constitui-se pelo modo de representagao
desse sujeito.

Nessa perspectiva, a andlise pretende demonstrar que a parafrase, o silenciamento
e o movimento do sujeito sdo mecanismos discursivos utilizados pelo locutor e que esses
dispositivos funcionam como modos de representag¢do do sujeito, como forma de reproduzir a
unicidade do dito divino para manter a homogeneidade da formagao discursiva religiosa e a

unidade da identidade do sujeito desse discurso, enquanto trabalho do interdiscurso.
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1. FE CEGA, FACA AMOLADA? PARAFRASE E POLISSEMIA

Como elementos iniciais de analise recorremos aos verbos ungir e escolher do
recorte (RO1) e aos verbos ide e pregai do recorte (R02), retirados dos enunciados das
missionarias e desenvolvemos uma analise discursiva, com apoio nas citagdes diretas e nas

parafrases relacionadas as citagdes e também enunciadas pelas missionarias.

(RO1) “Isaias 71 que Ele diz assim: ‘eu te ungi para isso, eu te escolhi para isso’” (E1).

(R02) “Ide por todo o mundo, pregai o evangelho a toda criatura” (E1).

No recorte discursivo (RO1), o verbete ungir quer dizer: 1. Aplicar 6leo ou
ungiiento a. 2. Esfregar de leve com substancia gordurosa. 3. Dar a un¢do a, com os santos
0leos. 4. Aplicar a extrema-ung¢ao a. 5. Investir de autoridade, poder, etc. O mesmo dicionario
define o verbete escolher como: 1. Optar (entre duas ou mais coisas ou pessoas); preferir. 2.
Eleger, nomear. 3. Selecionar. O verbo escolher adquire a forma escolhido, que pode ser
usada como adjetivo ou como substantivo (XIMENES, 2000).

Com relagdo ao recorte (R02), de acordo com a norma-padrdo, ide e pregai sao
verbos de 2* pessoa do imperativo afirmativo, cuja pessoa ¢ definida como “aquela a quem se
fala”. Segundo a gramatica de Cunha e Cintra (1995, p. 465), no que diz respeito ao modo
verbal, “a atitude da pessoa que fala em relagdo ao fato que enuncia”, a palavra imperativo
esta ligada, pela origem, ao latim imperare que significa “comandar”.

As seqiiéncias (RO1) e (R02) trazem citacdes biblicas que recobrem o dito da

missionaria, visto que o locutor ndo apenas repete as citagdes através das parafrases que
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desenvolve; nesses recortes, o locutor faz uso do discurso citado, inclusive indicando a fonte
da citagao — “Isaias 717, que ¢ um dos membro da hierarquia divina.

Neste contexto, podemos dizer que de uma posicdo de comando, ao falar
diretamente com o sujeito/locutor da esfera material, o locutor da esfera espiritual impde uma
ordem, uma missao, tornando o sujeito/homem Seu representante na terra e autorizando-o a

divulgar a Sua palavra.

A. Parafrases Referentes ao Recorte 01:

Quando analisamos os recortes de (PO1) até (P10) abaixo, observamos que os
mesmos sao as parafrases de (R01) “Isaias 71 que Ele diz assim: ‘eu te ungi para isso, eu te
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escolhi para isso’”. Essas seqiiéncias parafrasticas, referem-se ao verbo ungir, principalmente

na acep¢ao 5 (investir de autoridade, poder), mas também faz referéncia a acepcao 3 (dar a

uncao a, com o0s santos Oleos); referem-se também ao verbo escolher, significando

preferéncia, predilecdo, nas trés acepgdes supracitadas. As parafrases enunciadas pelas

missionarias criam o efeito de sentido de que elas sdo ‘ungidas’, ‘escolhidas’ por Deus.

(PO1) “Eu tive a certeza de que Deus me queria” (E1)

(P02) “Era o trabalho que Ele tava mostrando para mim naquela noite” (E1)

(P0O3) “O trabalho que Ele havia me chamado” (E1)

(P04) “Deus que nos escolhe a fazer uma tarefa especifica” (E3)
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(P05) “Essa missdo que Deus lhe [me]’’ deu” (E3)

(P0O6) “Eu amo esta aqui fazendo a vontade de Deus porque eu tenho esse

chamado” (E3)

(PO7) “Esse ¢ o trabalho do missionario: fazer a vontade de Deus, independente do

lugar, independente do que seja, mas simplesmente obedecer de acordo

com aquilo que Ele quer” (E3)

(P0O8) “O missiondrio, ele ndo se forma, ele é chamado por Deus” (ES)

(P09) “Deu pra falar no coragdo que eu fui chamada a ser missionaria” (ES)

(P10) “Eu tenho assim, um dom, eu ndo sei se ¢ dom, ndo sei o que ¢” (ES)

B. Parafrases Referentes ao Recorte 02:

Os recortes discursivos de (P11) até (P19) sdo as parafrases correspondentes ao
recorte (R02), “Ide por todo o mundo, pregai o evangelho a toda criatura”. Com essas
parafrases, o locutor produz o efeito de sentido de que t€ém a missdo de ‘pregar’ a palavra de

Deus.

(P11) “Primeiro de tudo foi trabalhar para ajudar pessoas, nao €? Sobretudo

ajudar as pessoas, protecao espiritual, ter um encontro com Cristo” (E2)

59 Nesse uso ha também uma referéncia ao locutor.
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(P12) “A tarefa do missionario é levar a Palavra de Deus para as pessoas que nao
conhecem” (E3)
(P13) “E o mais importante ¢ esse, levar a Palavra” (E3)

(P14) “Entao quando a gente leva a Palavra de Deus para as pessoas” (E3)

(P15) “O seu desejo ¢ muito grande de vocé falar com outras pessoas sobre

Jesus”(E6)

(P16) “Tem o desejo grande, ardente de vocé falar de Jesus com outras

pessoas”(E6)

(P17) “Somos nds os (inint) missionarios que temos que levar essa mensagem a

toda criatura, seja aonde for” (E6)

(P18) “E que vocé chega ali e prega a palavra de Deus” (E6)

(P19) “E vocé chegou, ali, naquele momento, levando a palavra aquelas

pessoas”’(E6)

As seqiiéncias discursivas de (R02) repetem a mesma idéia contida em (RO1) de
ser o sujeito locutor da esfera terrena escolhido por Deus para divulgar a Sua palavra “a toda
criatura”. Servem como exemplo para essa interpretacdo os trechos extraidos dos recortes

seguintes:
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(P11) “Sobretudo ajudar as pessoas, protecao espiritual, ter um encontro com

Cristo ” (E2)

(P12) “A tarefa do missiondario € levar a Palavra de Deus para as pessoas que nao

conhecem” (E3)

(P13) “E o mais importante ¢ esse, levar a Palavra” (E3)

(P14) “Entao quando a gente leva a Palavra de Deus para as pessoa”’(E3)

(P15) “Falar com outras pessoas ” (E6)

(P16) “Falar de Jesus com outras pessoas” (E6)

(P17) “Temos que levar essa mensagem ” (E6)

(P18) “Vocé chega ali e prega a palavra” (E6)

(P 19) “Voce chegou ali ... levando a palavra” (E6)

Em (RO1), os verbos ungi e escolhi referem-se a condi¢do de predestinacdo do

locutor; em (R02), os verbos ide e pregai confirmam a idéia que o locutor tem de ser o

pregador, o divulgador da palavra de Deus.

Nos recortes acima, o uso do discurso direto e das parafrases para relatar uma

mesma enunciag¢do representa duas estratégias diferentes, porém correlatas. Através desses
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mecanismos, o sujeito constitui um quadro de elementos da polifonia presentes na
enunciagdo, que se distinguem como modo de representacao do sujeito do discurso.

Quanto ao discurso citado®' e as parafrases, hi uma aproximagdo dos enunciados,
sendo que o dito do sujeito (discurso citado) se sobrepde ao dito do locutor (parafrases).
Assim, ao utilizar as parafrases e também trazer a citagdo do texto parafraseado para a
textualidade, o locutor pretende sobrepor a citagdo a parafrase.

A aproximac¢ao dos dois discursos ndo ¢ uma estratégia empregada pelo locutor
para ocultar-se na citacdo enunciada ou mesmo para contesta-la porque ndo acredita naquilo
que ¢ afirmado nela. Ao contrario, o locutor pretende que a verdade das paréfrases
empregadas seja idéntica aquela contida no texto parafraseado e citado.

A sobreposicdo do discurso citado que ¢ o discurso do profeta, ao discurso
parafrastico que € o discurso do locutor, da missiondria ¢ uma necessidade imperativa a qual o
locutor se submete, submissao esta derivada da formacao discursiva a qual pertence. A
imposicao para o recobrimento de um efeito de sentido em relagdo a outros possiveis ¢ uma
forma de coerc¢do aceita pelo locutor para permanecer inserido na mesma formagao discursiva
do sujeito universal e dele receber a uncdo. Esse mecanismo faz funcionar o discurso
religioso.

De acordo com Maingueneau, “cada formagao discursiva deve apelar a autoridade
pertinente, considerando sua posicao”, na enunciagdo” (1993, p. 86). Assim, os enunciados

biblicos™ relatados e parafraseados funcionam por leis coercitivas dadas pelo lugar que o

' A palavra de Deus é sempre revelada por algum componente da hierarquia divina, como, por exemplo, o
profeta, que é um representante de Deus no Velho Testamento. Na Biblia (1996), no diciondrio biblico, profeta é
definido como o principal titulo dado por Deus. “De todos os titulos, pelos quais no Velho Testamento se
referem aqueles que recebiam os oraculos de Deus para o homem, o principal é profeta. Outros sdo vidente,
homem de Deus (I Sam. 9:7-10), servo do Senhor (Deut. 34:5), mensageiro de Deus (Mat. 3:1)”. (Cf referéncia
bibliografica, p. 154).

2 O sentido da palavra Biblia desliza para outras como Deus, Igreja, Irmio, Disciplina, por isso defini-las
categoricamente requer uma separa¢do nem sempre encontrada no discurso religioso. Assim, a centralidade da
Biblia no processo de doutrinamento e na ética batista € o feito metaforico para ‘a verdade’.
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sujeito discursivo ocupa na enunciagdo. Estas coergdes regulam as citacdes e as parafrases,
que sao mecanismos discursivos caracteristicos do funcionamento do discurso religioso.

Nesta perspectiva, a pardfrase aparece como uma tentativa de controle da
polissemia dada pela lingua e pelo interdiscurso. Melhor dizendo, por tal mecanismo
discursivo, o0 modo de representacdo do sujeito do discurso funciona como uma forma de
apagamento da alteridade existente. Tal apagamento ¢ dado pelo recobrimento do dito do
citado pelo dito do citando.

Através do processo parafrastico, o locutor € investido de autoridade e poder pelo
sujeito universal por ter sido preferido pelo poder divino porque recebeu o chamado de Deus.
Assim, o locutor torna-se um sujeito predestinado, que devido a essa predestinacao foi eleito
por Deus e em funcao disso pode falar em Seu nome, como confirmam as parafrases de (RO1)

e (R02), que seguem:

(PO1) “Eu tive a certeza de que Deus me queria” (RO1EI)

(P02) “Era o trabalho que Ele tava mostrando para mim naquela noite” (RO1EI)

(P0O3) “O trabalho que Ele havia me chamado” (RO1E1)

(P12) “A tarefa do missionario é levar a Palavra de Deus para as pessoas que

ndo conhecem” (RO2E3)

(P18) “Vocé chega ali e prega a palavra” (RO2EG6)
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Devido a esse chamamento, o locutor tem a missao de “falar de Jesus com outras
pessoas” (P16) e de “levar essa mensagem” (P17); enfim, de divulgar a palavra de Deus e,
por isso, estd autorizado pelo divino a explica-la ao seu interlocutor na terra para que esse a
entenda exatamente como o sujeito universal Deus a enunciou.

O representante esta autorizado pelo poder divino a traduzir o discurso enunciado,
porém a condicao primordial, ou melhor, a proibi¢do primeira, ¢ que a traducao nao deva
romper com o sentido ja dado pelo representado, configurando esse discurso como o discurso
do bom sujeito que deve harmonizar-se, sem resisténcia, com o discurso da formagado
discursiva a qual pertence.

Nesse entendimento, o sujeito/locutor da esfera material faz uso das parafrases
como recurso que favorece a reprodugao de um discurso que procura fechar o sentido, ou seja,
apagar a polissemia e, portanto, impossibilitar o conflito, a ruptura, com o intuito de
homogeneiza-lo para ndo polemizar e, assim, manter intacto o sentido unico da palavra de
Deus.

O locutor utiliza-se de mecanismos discursivos que trabalham a paréafrase porque,
no discurso religioso, ¢ impossivel a interlocu¢do dinamica com o sujeito da esfera espiritual,
tendo que manter-se no lugar especifico do locutor terreno.

Assim, Orlandi (2003) afirma que em todo dizer mantém-se algo do dizivel, da
memoria, por isso o locutor trabalha para manter o sentido ja-dado pelo sujeito universal,

utilizando os processos parafrésticos e, deste modo, caracterizando o discurso religioso.
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2. SILENCIAMENTOS

Orlandi (1992) procura categorizar o siléncio por um lado como fundador e o
define como aquele dizer que faz calar necessariamente algum sentido. Na concepgao da
autora, o siléncio fundador constitui o sentido e o sujeito porque coloca o dizer pela auséncia
mesma desse dizer. Por outro lado, a autora desenvolve a defini¢ao de Politica do Siléncio, ou
Silenciamento considerando-o enquanto forma nao de calar, mas de fazer dizer “uma” coisa,
para nao deixar dizer “outras” possiveis, mas indesejaveis. De acordo com a autora, o
silenciamento possui razoes politicas.

Tomado sob essa perspectiva, o silenciamento permite manter o dito de Deus, o
qual ¢ inquestionavel, como sentido tnico, sobre outros possiveis ditos, evitando a polissemia,
ou seja, outros efeitos de sentido possiveis, porém indesejaveis. Entdo, o discurso religioso
ndo permite colocar em questdo o dizer divino, que ¢ dotado da infalibilidade e da
imortalidade do Sujeito-Locutor-Deus. Por isso, como ja assinalamos acima®’ , € um discurso
altamente parafrastico, que procura fechar o sentido, buscando anular outros possiveis
sentidos existentes no texto.

Nesse entendimento, Cavalcante diz que “a luta pelo silenciamento/manutengdo ou
construcdo de sistemas de referéncia ideologicos torna-se importante porque decide a
orientacdo de condutas e de possiveis representacdes de mundo” (1999, p. 155). Queremos
destacar, nessa citagcdo, que o sujeito do discurso representa a formagao ideoldgica com a qual
se identifica, através da formacdo discursiva que o domina, determinando as representacoes,
sendo que essas sdo afetadas pelo funcionamento do siléncio, de modo que a representagdo se

da pela incorporacdo de “uma voz que se fala na outra” (ORLANDI, 1999, p. 244).

3 Cf. o item 1 deste capitulo e o capitulo III.
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Ainda segundo Orlandi (1999), a incorporagao de vozes, no discurso religioso, €
um procedimento proprio da mistificacdo, cuja caracteristica ¢ o apagamento do modo como
se processou a apropriacao da voz pelo representante.

Apoiada na definicdo da mistificacao do discurso, de Voese, como “uma acao que
leva o dito a assumir ‘status’ de algo posto e indiscutivel”, Cavalcante (2002, p. 95) afirma
que uma das estratégias da mistificacdo € apresentar a “versao de um fato ou de um
fendmeno, apagando o caminho percorrido, dificultando a compreensdo de sua logica”.
(CAVALCANTE, 2002, p. 95). Desse modo, no dominio do simbdlico, ¢ “como se”, por
exemplo, Deus falasse pela voz da missionaria, Sua representante na terra que, no entanto,
nao pode questionar a forma de apropriacao. Assim, porém, ¢ impossivel para esse locutor
representante ocupar o lugar exclusivamente reservado a Deus, por isso ele € o porta-voz.

A impossibilidade de ocupacao do lugar de Deus, no entanto, deriva da auséncia
de qualquer autonomia na relacdo entre o divino e os homens, pois “o representante da voz de
Deus nao pode modifica-la de forma alguma” (ORLANDI, (1986), p. 245, grifo nosso). Por
isso, ao contrario de outros tipos de discurso, no religioso, ao representante ¢ permitido
apenas estar no lugar de Deus, mas nao estar no lugar proprio de Deus (ORLANDI, 1999).

Podemos afirmar que se a mistificagdo faz silenciar quanto a forma de
incorpora¢do da representacdo, também silencia quanto a possibilidade de constituicdo de
diferentes sentidos, conseqiientemente silenciando quanto as divergéncias existentes no
discurso religioso.

Assim, o silenciamento funciona como uma estratégia discursiva que serve para

apagar as contradigdes ideologicas mascaradas pela evidéncia da unidade do sentido.
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2.1. Falar, Calar, Dizer

Recortes utilizados na elaboracao do silenciamento A

(R0O3) “Incentivar todo um trabalho de discipulado, ensina-lo [ao homem] a andar

no caminho” (E01)

(R04) “Mas ndo ¢ porque eu trabalho com adolescente que eu vou deixar os
adultos se perder, certo?” (E10)
(R0O5) “Entao nosso trabalho ¢ esse, ¢ o evangelho, nos temos que dar testemunho

no lugar que a gente mora, onde a gente trabalha” (E10)

(R0O6) “Intercedo pelas almas perdidas que vivem na ignorancia da Palavra” (E11)

Silenciamento A

De acordo com os recortes acima (R03), (R04), (R05) e (R06), silencia-se quanto
ao fato de que para “andar no caminho” (do bem, do correto, da lei dos homens, da moral, da
ética), ndo “deixar os adultos se perder” (do caminho correto, o qual ¢ a religido do locutor),
“dar testemunho” (de boas acdes, de boa conduta), interceder “pelas almas perdidas” (as que
nao estdo na religido da qual participa o locutor), existem implicagdes de ordem nao-religiosa
e que se precisa fornecer condi¢des sociais para isso.

Assim, através da ideologia enquanto mecanismo de produzir o efeito da evidéncia da

unicidade, o sujeito-locutor da formagao discursiva religiosa usa o silenciamento para apagar
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um outro sentido possivel, o sentido de que se anda no caminho correto quando se obedece
também as leis dos homens.

Esse processo ideologico de apagamento desse outro sentido naturaliza o que ¢
produzido pela historia e faz transparecer que ¢ suficiente “incentivar todo um trabalho de
discipulado” (R03) ou sair da “ignorancia da Palavra” (R06) para que se encontre a salvagdo

eterna.

Recortes utilizados na elaboragao do silenciamento B

(RO7) “A meta ¢ a evangelizagdo, € que esse homem conhega a justica, que ele
mude de vida, conhecendo Jesus haja uma mudanca radical nele, no seu

carater” (E1)

(RO8) “A meta ¢ aceitar Cristo como Salvador de suas vidas” (E11)

(R09) “Pessoas viciadas, elas precisam da nossa compaixdo, precisam que nos
arregacemos as nossas mangas ¢ va ao encontro dessas pessoas para tira-la

de 18” (E11)

Silenciamento B

Através dos recortes (R07), (R0O8) e (R09), percebe-se que nao se fala sobre a
justica dos homens, silenciando-se quanto as questdes humanitarias. Silencia-se que o homem
conhecerda a justica, mudara de vida e de carater apenas se conhecer Jesus, mas o da

denominacao do locutor, pois aceitar Cristo através de outra religido ou até mesmo outras
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denominagdes nao levard a pessoa a conhecer a justica nem a mudanca de vida e de carater.
Também se silencia quanto ao fato de que ndo se tira uma pessoa do vicio apenas por
compaixao.

Esse silenciamento evidencia um efeito de sentido sobre a compaixao como
condigdo de cura, apagando o trabalho ideologico que diz respeito a necessidade da
interferéncia dos poderes constituidos para a mudanga de vida, que sera efetivada através da
criacdo de condi¢des sanitarias adequadas e suficientes para que “pessoas viciadas” possam
receber tratamento médico-psicologico e possam recuperar-se.

Nesse discurso, o sujeito silencia quanto as contradigcdes existentes na sociedade

para manter a unidade da formacao discursiva religiosa em conformidade com o discurso do

sujeito universal dessa formagao.

Recorte utilizado na elaboragao do silenciamento C

(R10) “A nossa prioridade ¢ que o homem conheca Jesus e seja liberto ndo sé das
grades fisicas, mas a grade espiritual, porque independente do homem esta
14 ou fora, ele esta preso se ele ndo ser liberto, ainda conhecendo Jesus
como seu Salvador. Entdo nossa meta, nosso objetivo ¢ que o homem

conheca Jesus e que isso gere mudanga” (E1)

Silenciamento C

Podemos observar pelo recorte (R10) que o locutor silencia quanto a forma de

libertacdo. Nao se diz que, para ser liberto, o homem (o preso, o condenado) necessita cumprir
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sua pena perante os outros homens. Silencia-se quanto ao fato de que esse preso ndo terd sua
pena aliviada, mesmo que ele “mude de vida” e passe a conhecer “Jesus como seu salvador”.

Para a explicitagao dos silenciamentos identificados, tomamos como elemento de
analise os termos justica ocorrente em (R07) e mudan¢a com ocorréncia em (R10), que estdao
co-relacionados quanto ao sentido dado pelo sujeito-locutor.

Nos exemplos “que esse homem conheca a justica” e “conhecendo Jesus haja uma
mudanga radical nele”, ambos de (R07), o termo justiga significa a mudanca de vida do sujeito
da outra denominacdo religiosa ou de outra religido, sendo que tal mudanga representa a
conversao, a aceitacdo de Jesus da denominacao do locutor. O sentido do termo justica do
locutor - a missionaria — coincide com o sentido dado pelo sujeito da esfera espiritual, pelo
poder divino, mas pode divergir do sujeito de outra denominagao ou outra religido.

Esse apagamento da divergéncia do sentido pelo processo de fusdo ¢ uma
caracteristica propria da formagao discursiva religiosa e se coaduna com a assun¢do € com a
manuten¢do de um Unico sentido.

Por esse processo, o locutor ¢ colocado no lugar de Deus, visto que o representa,
silenciando quanto ao sentido divergente que o termo justica tem para os homens, de acordo
com o silenciamento B, pois se silencia quanto ao fato de que o homem conhecera a justica,
mudard de vida e de cardter apenas se conhecer Jesus, mas da denomina¢do do locutor; ndo
se fala sobre a justica dos homens, silenciando-se quanto as questoes humanitdrias. Silencia-
se também a respeito de que a mudanca de vida depende de condi¢oes sociais alheias a
vontade dos interlocutores, mesmo que o sujeito assuma a identidade discursiva do locutor.

Através desse mecanismo discursivo, o representante aproxima-se da esfera
espiritual, junto com o representado, enquanto que os outros homens nao-escolhidos
permanecem na esfera material, posto que estdo passiveis de sofrer a justica, na terra.

Quanto ao termo mudanga do recorte discursivo acima (R07), segundo Ximenes
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(2000), dentre outras defini¢des, o substantivo pode ser: 1. A¢do ou efeito de mudar (-se);
muda. 2. Alteragdo, modificagdo (p. 645). No Diciondrio Didatico da Lingua Portuguesa da
Editora Didatica Sul Brasil (s.d.), dentre as quatro defini¢cdes para o termo mudanga, estdo as
acepcoes 1. Ato ou efeito de mudar(-se). 3. Diferenga no modo de sentir ou pensar (p. 513).

O verbo mudar, dentre os diversos significados encontrados em Ximenes (2000),
temos a acepcao 6. Transformar-se. (p.513). No Dicionario Didatico (s.d., p. 646), para o
mesmo verbo, encontramos as seguintes defini¢des: 2. Alterar, modificar. 3. Substituir, trocar.
4. Dar outra dire¢do a. 6. Tornar-se diferente do que era.

As diversas acepgoes dicionarizadas do termo mudan¢a veiculam a idéia de
passagem de um estado a outro. Esta mudanga pode ser de um estado de espirito a outro ou
pode ser de uma crenca a outra.

Nesse entendimento, o termo radical de (R0O7), intensificando o substantivo
mudanga, sugere que tal passagem nao permite dualidade. Ou o interlocutor muda
radicalmente e deixa sua crenca e passa a crer na do locutor, conhecendo, assim, a justica de
Deus e, como prémio, ganha a liberdade espiritual, ou nada disso acontecerda, conforme o
silenciamento B, citado acima.

Esse sentido ¢ apagado, ¢ silenciado, como o comprovam os recortes discursivos
abaixo, que reiteram essa idéia de passagem, principalmente o trecho “nosso objetivo € que o

homem conheca Jesus e que isso gere mudanca”, de (R10).

(RO7) “Esse homem conhega a justica” ou “conhecendo Jesus haja uma mudanga

radical”

(R10) “O homem conheca Jesus” ou “ainda conhecendo Jesus”
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Nesse discurso, o locutor incorpora as estratégias da formacdo discursiva a qual
esta identificado, assumindo-as como suas. Esse locutor apresenta uma identificagdo plena
com o sentido atribuido por essa formagao discursiva por considera-lo inquestionavel e tnico,
devido ao poder divino do sujeito.

Muito embora se considere a possibilidade de circulacao de diferentes sentidos em
todo discurso, os silenciamentos funcionam como mecanismo para a manutencao do sentido
unico do discurso religioso. Como exemplo, podemos citar os recortes (R03), (R04), (R0O5) e
(R06), os quais geraram o silenciamento A, que ocultam o fato de que para ‘“andar no
caminho” [...], ndo “deixar os adultos se perder” [...], “dar testemunho” [...], interceder
“pelas almas perdidas” [...], existem implica¢oes de ordem ndo religiosa e que se precisa
fornecer condigoes sociais para isso. Ou ainda o recorte (R10) que gerou o silenciamento C,
quando ndo se diz que, para ser liberto, o homem (o preso, o condenado) necessita cumprir
sua pena perante os outros homens. Ou seja, os silenciamentos servem como reafirmagao do
poder da palavra de Deus, poder esse do qual o locutor € o representante na terra.

Ao mencionar o poder da mistificagdo de determinada pratica social como uma
estratégia da ideologia dominante, Cavalcante (1999, p. 161) apropria-se da expressdao
“receptores potenciais”, de Mészaros, para dizer que eles “endossam e incorporam os
discursos correntes”. E, portanto, pela incorporagdo do poder da Palavra de Deus - poder ao
qual o locutor ¢ autorizado pelo representado - que o locutor dos textos analisados das
missionarias “endossa” e “incorpora” o discurso divino e ndo pode nem deve questiona-lo,
visto que lhe ¢ interditada a construg@o de outro sentido.

Quanto a constituicdo do efeito de sentido do discurso, Amaral (1999), ao abordar
a nocao de determinacdo no processo de producdo do discurso, descarta a idéia de que o
sentido da palavra seja comandado pelas vontades ‘individuais’ ou ‘universais’. A autora

admite que ha um processo de inter-relacdo e que “nessa inter-relacdo os sujeitos sustentam
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determinadas posi¢des em relacdo a determinadas formagoes ideoldgicas” (AMARAL, 1999,
p- 29-30), de onde, entdo, deriva o sentido.

Pelo mecanismo dos silenciamentos, o locutor demonstra identificar-se com a
formacgdo discursiva e com as praticas socio-culturais da comunidade as quais inter-relaciona-
se, ao receber e reproduzir um discurso sem critica-lo, posto que reproduz o sentido dado. O
locutor identifica-se também com a formacao ideologica veiculada por essa formacgao
discursiva, em fun¢do do apagamento de outros sentidos como um efeito ideolédgico.

Tal identificagdo permite igualdade de poder entre o representado e Seu
representante, pois coloca o representante como se estivesse no lugar do representado, sem
que aquele pudesse ou devesse questionar como ocorreu a forma de apropriacao da voz. Entdo,
o locutor representante de Deus adquire o poder de utilizar a Palavra de Deus, explicando-a
para outros sujeitos, na Terra. Isso garante um outro poder que ¢ fazer silenciar o que nao deve
ser dito a esses sujeitos.

Assim, o poder conferido ao representante para explicar a Palavra divina, ¢ dado
devido a identidade existente entre o dito de Deus e o dito do representante. Esse poder
garante a manutengdo do dizer divino e garante um status ao representante, diante do mundo
que o circunda. Como desdobramento, interessa-nos indagar qual ¢ esse status.

O homem comum, ao alcangar a graca de representar Deus através da identidade
discursiva, pode, por isso, quase igualar-se a Ele e em, conseqiiéncia, abandonar o circulo dos
homens comuns, ou seja, aqueles que ndo aceitam a palavra de Deus como a unica verdade e,
portanto, ndo a podem explicar54. O representante passa a transitar em outra esfera,
estabelecendo a cisdo entre homens qualificados a explicar a palavra divina e homens ndo-

qualificados a desempenhar essa fungao.

54 , . , .. , . . ,

Outra possivel leitura ¢ quanto ao poder que tem o missionario visto também como um sacerdote, poder esse
adquirido pelo fato de manipular bens sagrados, através dos ritos religiosos. Na especificidade desta pesquisa, o
bem sagrado ¢ a palavra.



81

Essa questao ¢ fundamental ndo s6 porque, com essa cisdo, esses homens passam a
participar da hierarquia divina, como também estabelece uma fronteira, colocando de um lado
os homens que estdo autorizados por Deus a falar em Seu nome e do outro lado todos os
outros homens. Essa fronteira passara a legitimar a identidade religiosa, para todos os sujeitos
participantes da formacao discursiva religiosa.

Nesse percurso, as analises desenvolvidas sinalizam para a evidéncia de que a
interpretagdo da palavra de Deus ¢ regulada pelo representante, bem como indicam que os
silenciamentos identificados permitem ao representante um discurso mais monossémico, pois
o locutor silencia o sentido quando nao se coaduna com a preservacao do sentido ja dado.

Assim, os recortes que geraram o silenciamento A demonstram que se silencia
quanto a fatos de ordem juridica que apagam o sentido de que para “andar no caminho”, nao
“deixar os adultos se perder”, “dar testemunho” ou interceder “pelas almas perdidas”, existem
implicagdes de ordem nao religiosa correspondentes a necessidade desse homem de responder
perante outros homens, os homens das leis, pelos ‘pecados’ (crimes) cometidos. Ha também o
apagamento de que se precisa fornecer condigdes sociais para que ele possa ‘andar no

caminho do bem’.

(R0O3) “Ensina-lo [ao homem] a andar no caminho” (EO1)

(R04) “Eu [nao] vou deixar os adultos se perder, certo?” (E10)

(RO5) “Ns temos que dar testemunho” (E10)

(RO6) “Intercedo pelas almas perdidas que vivem na ignorancia da Palavra” (E11)
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O silenciamento, enquanto recurso discursivo, interdita ao locutor a constituicao de
outra significacdo ou re-significacdo do texto. A pluralidade de efeitos de sentidos existentes
nao lhe ¢ permitida. Por tal perspectiva, pode-se afirmar que “a possibilidade das diferentes
interpretagdes (leituras) das palavras (do texto)” (ORLANDI, 1999) s6 existe via
representacao que, no entanto, sé permite uma unica leitura (correta, verdadeira) do dizer
divino, originando um discurso homogeneizado, identificado com o discurso do bom sujeito,
(PECHEUX,1995), que ndo deve nem pode questionar a verdade veiculada pelo discurso
religioso.

Assim, para favorecer a homogeneidade do discurso religioso, no intuito de fechar
e perpetuar o sentido do dizer divino, o representante encontra a garantia de que o seu proprio
enunciado permita-lhe a condigdo de sujeito divinamente escolhido, visto que ndo ha qualquer
sacrificio de sua parte para adotar como seu o sentido dado pelo sujeito universal, como o
demonstram os exemplos seguintes, cujo locutor deve interceder “pelas almas perdidas”, que
sdo aquelas que “vivem na ignorancia da Palavra” (R06) e tém que “dar testemunho” da vida
de bom evangelizador (R05).

Nestes termos, considerando o apagamento dos efeitos de sentido realizado pela
ideologia da formacao ideoldgica com a qual se identifica o locutor desse discurso, ¢ possivel
ao sujeito deslocar-se da posicdo de sujeito/ouvinte para a de sujeito/locutor e pela
representacao igualar-se a posi¢ao do sujeito universal.

Como conseqiiéncia disso, e pelo poder sublime conferido ao locutor através dessa
representacdo, ele adquire o status de poder falar em nome de Deus, destacando-se, inclusive,
em relacdo a outros membros da sua comunidade religiosa.

E nesse sentido que o locutor convoca o interlocutor para participar da sua

formacgdo discursiva, ou seja, convida-o a participar da mesma religido para que este possa
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também igualar-se a Deus, renascendo como homem através do “trabalho de discipulado”, o
qual serve para “ensind-lo a andar no caminho (R03).

Assim, o funcionamento do silenciamento como dispositivo discursivo da
representacdo ndo desconsidera as relagdes de poder que se estabelecem no interior do
discurso porque ¢ através dessas relagcdes que se estabelece quem pode e quem nao pode dizer
e 0 que se pode e ndo se pode dizer.

Desse modo, com Cavalcante (2002), podemos afirmar que desconsiderar as relacdes de poder
¢ também desconsiderar a possibilidade de constitui¢do e imposi¢ao das representagdes sdcio-

histéricas, ndo s6 no e pelo discurso, mas também no e pelo siléncio.

3. MOVIMENTO: SUJEITO E SENTIDO

Em Anadlise do Discurso, conforme Maingueneau (1998), o termo /ugar ¢ usado
para designar a identidade dos parceiros do discurso que assumem diferentes papéis na
enunciagdo. Neste sentido, /ugar refere-se a imagem que os interlocutores fazem de seu
proprio papel instituido no discurso. Ainda de acordo com Maingueneau (1998, p. 93-94),
Flahault utiliza o termo como relagdo de lugares, pois o locutor ndo s6 determina o seu lugar
na enunciagao como também determina o lugar do outro.

Segundo Pécheux, “esses lugares estdo representados nos processos discursivos
em que sdo colocados em jogo.” (1990, p. 82, grifo do autor), funcionando como uma série
de formagdes imaginarias que designam o lugar que cada um atribui a si e ao outro no

discurso, ou seja, a imagem do seu lugar e do lugar do outro no discurso.
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Para a caracterizagdo da imagem de si e do outro, o locutor formula questdes
implicitas que possibilitam subentender as formagdes imaginarias, através das regras de
projecao social, que estabelecem a relacdo entre as situacdes ‘(objetivamente definiveis)’ e as
posicdes ‘(representagdes dessas situagdes)’ (PECHEUX, 1990). Assim, o processo discurso
supde a presenca das seguintes formagdes imagindrias: Quem sou eu para lhe falar assim?”,
(imagem do lugar de A para o sujeito colocado em A); “Quem ¢ ele para que eu lhe fale
assim?”, (imagem do lugar de B para o sujeito colocado em A);*“Quem sou eu para que me
fale assim?”, (imagem do lugar de B para o sujeito colocado em B); “Quem ¢ ele para que
me fale assim?” (imagem do lugar de A para o sujeito colocado em B). (PECHEUX, 1990, p.
83; MAINGUENEAU, 1998, p. 93-4).

Nessa configuracdo de condi¢des de producdo, Pécheux acrescenta o ‘referente’
(R), entendido como contexto, situagdo que também ¢ tratado como um objeto imagindrio,
que pressupde as questdes implicitas do ponto de vista do sujeito, sobre esse referente. Desse
modo, as questdes “De que lhe falo assim?” e “De que ele me fala assim?” pressupdem o
ponto de vista de A sobre R e de B sobre R, respectivamente.

Nessa perspectiva, acrescentamos a nogao de ethos que diz respeito ao que o locutor
revela de si pelo modo de expressar-se, mas cujos efeitos de sentido produzidos sdo gerados
pela formagdo discursiva e organizados pela voz representada no texto. Portanto, serd essa
voz que indicara a posi¢do do sujeito no discurso. Por isso, a imagem implicita transmitida
pelo locutor, mostra o lugar de onde ele fala, através da colocagdo dos personagens
(MAINGUENEAU, 1993) ou protagonistas (PECHEUX, 1998) que falam.

O ethos confere implicitamente atitudes ou imagens ao locutor pelo modo como ele
se expressa. Essas imagens ndo refletem escolhas do sujeito porque sdo efeitos impostos pela
formagdo discursiva (MAINGUENEAU, 1993) que revelam o sujeito pelo modo de dizer e

por tudo que lhe ¢ incorporado no momento da enunciagdo, representando sua identidade.



85

Tal revelacao do sujeito do discurso deriva-se da diversidade de vozes existentes na
dispersdo da representacdo do sujeito que funciona como um dos processos de
discursividade que caracterizam essa identidade.

De acordo com Orlandi et al. (1989), essas diversas vozes da representagao do
sujeito, organizam-se através dos papéis enunciativos, em trés niveis. O nivel do
falante/ouvinte refere-se as pessoas fisicamente consideradas: falante ¢ a pessoa que fala;
ouvinte ¢ a pessoa que ouve aquela que fala.

O outro nivel diz respeito ao locutor/alocutario em que o locutor € constituido
internamente ao discurso (representa-se como eu na enunciacao); o alocutario ¢ o correlato do
locutor e corresponde ao fu. O terceiro nivel faz referéncia ao enunciador/destinatario>>, em
que o enunciador representa “a perspectiva da qual se constitui o recorte enunciativo”
(ORLANDI et al., 1989, p. 47) e tem no papel do destinatario o seu correlato.

Segundo os autores (1989, p. 48), na organizacao das vozes, o sujeito pode assumir
diversas formas na representacdo, tais como: a. individual (pode ou ndo coincidir com o
locutor); b. genérico (“voz do senso comum”); c.universal (“voz que se apresenta como se 0s
fatos falassem por si”) e d. coletivo (“voz de uma comunidade especificada”).

Para Amaral (2000, p. 144), “o locutor fala, toma posi¢des discursivas, mas sempre
na propor¢ao em que se mantém uma rela¢do discursiva com o enunciador”. Nessa relagdo, o
locutor pode ser identificado com as marcas enunciativas de primeira pessoa — eu lingiiistico -,
mas o sujeito “se manifesta através de todo o processo discursivo e de todos os efeitos
produzidos através desse processo — os efeitos de sentido — efeitos imaginarios ou metaforicos”
(AMARAL, 2000, p. 144), Assim, o locutor “fala” pelo sujeito, e, nessa fala, o ethos expressa
as imagens conferidas pelo olhar do outro, as quais funcionam como um dos aspectos da

formacao discursiva e da constituicao identitaria do sujeito.

55 .. . . . .. y1e N
Com o objetivo de uniformizar, no lugar de enunciador usaremos o termo sujeito, na nossa analise. Quanto as
distin¢des especificas para a identificagdo do termo co-enunciador, veja Maingueneau, 1998, p. 22-4.
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3.1. Vocé e A Gente: Texto e Discurso

Na instancia interdiscursiva, consideramos que a relacdo de interlocu¢do ou a
relagdo de lugares ¢ dada pelo contexto socio-historico. O que quer dizer que as praticas sociais
constituidas em sua historicidade determinarao as praticas discursivas. Deste ponto de vista, os
interesses diversos que estdo presentes no proprio funcionamento do discurso, com os conflitos
que os perpassam, determinardo o lugar do sujeito, bem como também determinardo como o
locutor posiciona o outro, marcando os papéis pelos quais o sujeito se representa, no discurso.
Esta relacao dinamica da linguagem, provocada pelo locutor, movimentarad e conseqiientemente
afetara a posigao do sujeito.

Na instancia intradiscursiva, quanto as marcas mostradas no enunciado, referentes a
relagdo de lugares organizados no discurso, o pronome vocé pode, dentre outros, referir o
alocutario. A forma pronominal a gente refere o locutor e um conjunto de pessoas.

A formas pronominais vocé e a gente, em analise nos recortes enunciativos das
missionarias, entretanto, ndo funcionardo referindo o alocutario ou o locutor e um conjunto de
pessoas, respectivamente. Esse vocé tem como referente o locutor, que ¢ a missiondria. O a gente
refere o locutor, o grupo de missionarios e a comunidade evangélica batista; refere também
apenas o locutor.

Desse modo, os pronomes vocé e a gente funcionam como um dispositivo
discursivo que dizem respeito ao modo de representacdo do sujeito do discurso. Por esse
funcionamento discursivo, o sujeito locutor representa o sujeito universal, realizando um
movimento em que esse sujeito universal se representa através de um processo de inclusdo ou de
generalizacdo de sujeitos pertencentes a mesma formacgdo discursiva do locutor. Assim, o
discurso religioso caracteriza-se pelo modo de representacdo das posi¢des de sujeitos, o qual ¢

organizado como uma unidade.
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Nessa forma de organizagdo da representagdo, o locutor e o sujeito universal
trabalham no funcionamento discursivo para constituir o sujeito € o sentido unitarios e, como
decorréncia, para constituir a identidade desse sujeito.

Para organizar a representacao do sujeito do discurso, observamos que o sujeito
coloca em funcionamento estratégias discursivas relativas as posicoes desse sujeito. Tais
mecanismos discursivos sdo evidenciados durante o movimento na organizagao da
representacao, quando as marcas da posicao do locutor se alternam entre o eu € o0 vocé ou entre
0 eu e o a gente, marcando ou ndo a forma de referéncia na enunciagao, como verificamos nos
exemplos dos recortes (R11) e (R12) abaixo, os quais marcam a referéncia centrada no locutor
através do pronome de primeira pessoa eu (referindo o locutor, ou seja, as missionarias), €

(R13), o qual ndo explicita a referéncia.

(R11) “Missionario ¢ algo mesmo da infancia da gente, por mais que eu ja pensei
de ir, eu disse ndo, eu vou seguir essa profissdo, mas isso assim parte do
meu coragao entdo eu amo o que eu fago, ndo €? E o mais gostoso mesmo ¢
ver assim um pouco de tudo daquilo que a gente tem que passar para que

ficar sempre pronto e agora ja conhece também, eu mesmo conhego” (E3)

(R12) “Eu me tornei uma missionaria porque exatamente vocé tem um chamado por

Deus e vocé obedece” (E6).

(R13) “E a partir do momento que vocé conhece Jesus a primeira coisa tem o desejo

grande, ardente de vocé falar de Jesus com outras pessoas” (E6)
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Nos exemplos seguintes o uso do vocé indica que o sujeito ¢ representado na
posi¢do de locutor, através do vocé, posicdo gramatical tradicionalmente destinada ao
alocutario. Nesses exemplos, o referente de vocé ¢ a missionaria, que ¢ o sujeito locutor. Os
recortes que seguem demonstram que o vocé nao refere o alocutario. Como dispositivo

discursivo, esse pronome funciona referindo exclusivamente o locutor.

A. Voceé refere exclusivamente o locutor

(R14) “E vocé faz de tudo um pouquinho. Vocé trabalha... vocé age como psicologa,

vocé... como eu disse porque precisa” (E1)

(R15) “E vocé realmente, ndo ¢ assim aquela coisa que ¢ assim dificil realmente,
nao ¢? Mas, € vocé continuar com essa missao que Deus lhe deu porque

existem muitas dificuldades, nao ¢?” (E3)

(R16) “O seu desejo ¢ muito grande de vocé falar com outras pessoas sobre Jesus”

(E6)

Essa forma de representacao € repetida com o a gente quando o sujeito permanece
na posicao de locutor, dessa posi¢dao sendo representada. O pronome a gente nao refere o
alocutario (eu + vocé + ele (a, s)). Nos exemplos (R17) e (R18) seguintes, a missionaria ¢ o

referente do pronome.
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B. 4 gente refere exclusivamente o locutor

(R17) “Eu acho que estou comeg¢ando, nao ¢ (inint) como missionaria eu quis (inint)
porque como sempre a gente faz, ¢ uma ajuda porque soberanamente esta

mesmo o poder de Deus sobre nossas vidas, entendeu?” (E3)

(R18) “Mas nao ¢ porque eu trabalho com adolescente que eu vou deixar os adultos
se perder, certo? Entdo sempre tem algo, algo para a gente fazer. As vezes

eu estou com os adolescentes” (E10)

O sujeito, entdo, evidencia a forma dessa representacao, alternando-a entre o eu e o
a gente, cuja posicao tradicional refere o locutor e o alocutario, mas também pode referir um
conjunto de pessoas no qual se inclui o locutor.

Em (R19) abaixo, a reducdo do a gente a posicdo exclusiva de locutor estd
reforgada pelo uso de um pronome de primeira pessoa - “meu” -, quando o locutor o alterna
com o a gente, apés a intercalacao oracional. No recorte (R20), o a gente aparece entre
diversos usos de vocé porque o locutor procura deixar mais explicito que o referente desse a
gente e desse vocé € a missionaria, por isso nenhum dos dois pronomes refere o alocutario, pois

ambos permanecem na posi¢ao do locutor.

(R19) “No meu caso que trabalho com educagao religiosa, a gente desenvolve um

trabalho entre as Igrejas, um trabalho educacional que a Igreja pedir” (E2)

(R20) “Vocé tem que saber (inint) a todo instante, tipo assim, sempre com (inint)

saber quando esta triste (inint) com pessoas que vém (inint), mas a gente
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tem que saber conciliar para que nao fique igual a um computador,
sempre... € o mais facil ¢ fazer aquilo que vocé gosta de fazer (inint) faz

aquilo que vocé gosta, com amor, com prazer” (E2)

No plano da intradiscursividade, o a gente particulariza-se porque pode incluir,
além da missiondria e do seu interlocutor, outros individuos e/ou grupos de individuos que se
identificam com a mesma formacao discursiva do locutor. Por isso, a movimentagdo do a gente
em direcao ao locutor pode ndao ocorrer com a mesma clareza daquela do vocé. No entanto,
enquanto dispositivo discursivo, a representagao com o a gente funciona referindo o locutor, do
mesmo modo que a representagdo com o vocé. Nas seqiiéncias seguintes, podemos observar

esse funcionamento do pronome que representa a movimentagao entre o eu € o a gente:

(R21) Eu fago relacao assim a Palavra de Deus a essa distancia que as pessoas tém e
ndo conhecem entdo quando a gente leva a Palavra de Deus para as pessoas

(inint) conhecimento da Palavra de Deus” (E3)

(R22) “Eu acho que a gente nunca sabe que ele estd concluido porque sempre tem

coisas a gente fazer” (E10)

(R23) “Eu acho que a gente tem que estd se preocupando com as pessoas € sempre

esta trabalhando, ndo visando recompensas de, sabe, Deus, ndo ¢?” (E10)

Assim, através do pronome a gente, o sujeito pode incluir na enunciacdo um

membro especifico da comunidade, o grupo de missiondrios, o grupo do seminario, a
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comunidade de evangélicos e até mesmo um individuo que nao pertenca a mesma formagao
discursiva do locutor.
Os recortes seguintes atestam que o sujeito inclui no a gente os outros missionarios

do seu grupo especifico de missionarios.

C - O a gente refere o locutor e o grupo de missionarios que trabalha com o locutor

(R24) “E uma preparagio para que realmente o trabalho tenha respaldo naquilo que

a gente vai estar trabalhando” (E3)

(R25) “E a gente faz de tudo, agdo social que ¢ bem forte, um peso muito grande,
além da evangelizacdo que a gente trabalha com discipulado, com

aconselhamento” (E1)

(R26) “Seria um momento (inint) realizado (inint) perfeito de afastamento e a gente

conseguiu ai, mas depois a pessoa longe” (E2)

(R27) “E a gente esta trabalhando como chegar a maturidade crista e a gente tem

que saber ” (E2)

(R28) “Contudo a gente pode todo esse tipo de trabalho e o mais importante ¢ esse,

levar a Palavra” (E3)
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(R29) “Nos somos instrumentos para avisar aquelas pessoas ainda que estao (inint)
que ndo sabem para onde vao e a gente pega vem por aqui, 0, o caminho ¢

esse, o fundamento € esse, prepara eles assim” (E3)

(R30) “A gente passa um tempo (inint) a gente se prepara, estuda muito pra poder
desenvolver um trabalho de acordo com o que realmente ¢ necessario

(inint)” (E2)

(R31) “A gente tem que pensar nisso sempre animando a pessoa, trazendo pra

Igreja, verificando se ele esta vivendo mesmo a vida de evangélico” (E10)

(R32) “A gente esta sempre trabalhando, sempre tem alguma coisa a fazer. Eu acho
que num trabalho assim de evangelizar, missionario, sempre tem algo a

fazer, nunca a gente esta assim, realizado” (E10)

Outras vezes o sujeito representa-se através do locutor, que, no entanto, utiliza o
pronome a gente referindo a comunidade religiosa mais ampla do locutor, como demonstram

os recortes discursivos seguintes:

D - O a gente refere o locutor e a comunidade religiosa do locutor

(R33) “Um discipulado ¢ quando a gente vai aceitar Jesus Cristo a gente tem que
saber €, 0 que ¢ que a gente esta fazendo, nao ¢? E o que € que a gente esta
aceitando, entdo nos recebemos aulas, como na Biblia, como se comportar

como evangélico” (E10)
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(R34) “Nos temos que dar testemunho no lugar que a gente mora, onde a gente
trabalha, tudo isso a gente tem que aprender e aprender na aula de

discipulado” (E10)

(R35) “Que a medida que a gente vai lendo, refletindo na palavra, ndo ¢? A gente

comegca a entender que Deus ¢ a fonte da nossa existéncia” (E11)

No recorte (R36), da entrevista 10, o uso do a gente pelo locutor refere todos os
religiosos da mesma formagao discursiva desse locutor, sendo que o primeiro a gente refere a
comunidade evangélica mais ampla, enquanto que o segundo e o terceiro usos do a gente tém
especificamente os missionarios como referentes. Nessa estratégia de representacdo, o sujeito
soma a enunciac¢ao todos os religiosos evangélicos. Nesses casos, o sujeito atua sob a forma de
sujeito coletivo “que representaria a voz de uma comunidade especificada” (ORLANDI et al.,
1989, p. 48). Esse sujeito representa-se da perspectiva do conjunto de pessoas na qual se insere

o locutor.

(R36) L4 em Jequié, quando a gente aceita Jesus Cristo, nds temos a escola de
missdes, ndo ¢? La tem a escola de missdes, entdo a gente, as vezes a gente
recebe a orientacdo pra trabalhar com adolescentes com novos crentes e eu

vim com esse preparo de 1a” (E10)

Nos recortes seguintes, o sujeito enuncia da posicdo do locutor cujo pronome
refere o proprio locutor bem como o grupo de missiondrios especificos e ainda a comunidade

geral de religiosos desse locutor.
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E - O a gente refere o locutor + o grupo de missionarios que trabalha com o locutor +

a comunidade religiosa do locutor

Em (R37), 0 a gente do trecho “aula que a gente toma quando aceita Cristo” refere
a comunidade religiosa do locutor, enquanto que, em “nesse curso a gente tem que saber lutar”,
o pronome refere apenas o grupo de missiondrios, sendo que o sujeito representa-se da

perspectiva do grupo identitario do locutor, sob forma da voz coletiva.

(R37) “Aulas de, aquela, aula que a gente toma quando aceita Cristo, ndo ¢€?
Discipulado, depois eu fiz um encontro de casal e no encontro de casal eu
fiz outro curso “casados para sempre” e nesse curso a gente tem que saber

lutar com os adolescentes” (E10)

Em (R38) abaixo, o primeiro a gente, de “que a gente possa ser exemplo”, amplia a
forma de representacdo para a comunidade religiosa a qual pertence o locutor, enquanto que o
segundo e o terceiro a gente a reduz para o grupo de missiondrios. O sujeito percorre um
caminho que parte do mais geral para o mais especifico, no entanto, todos trés t€m como

referéncia o proprio locutor.

(R38) “Mas o lado dificil € viver o que prega, para que a gente possa ser exemplo
para as pessoas que vivem conosco, porque se a gente prega, se a gente fala
sobre Deus e ndo vive o amor de Deus nas nossas vidas, ndo adianta nada”

(E11)
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Os dispositivos discursivos pronominais sinalizam para escolhas diferenciadas dos
lugares do sujeito, como indicam os recortes (R39), (R40), (R41) e (R42).

Ha exemplos em que o sujeito faz uso do vocé referindo sujeitos bem especificos da
comunidade, como o demonstra o vocé do exemplo (R40) e o a gente dos exemplos (R39) e
(R41). O recorte (R39) marca um uso do pronome a gente que refere apenas o grupo de
religiosos que freqiientavam o semindrio junto com o locutor.

Na entrevista 10, (R40) e (R41), o sujeito locutor explica o seu trabalho como
missionaria, o qual inclui palestras com os membros recém-convertidos € com os adolescentes
e seus pais, com o objetivo de demonstrar a importancia que tem a unido da familia para um
evangglico, diante de Deus.

Esse contexto imediato do discursivo aponta para a suposicao de que esse vocé do
recorte (R40) refere o adolescente, o que ¢ reforcado pelo uso do pronome seus, funcionando
como se fosse uma autocorrecdo. Nessa mesma perspectiva, o a gente de (R41) refere
quaisquer pais que se separem, caso a missiondria ndo consiga “saber lutar com os
adolescentes” (E10). Assim, os pronomes vocé e a gente de (R39), (R40) e (R41), referem

sujeitos especificos do grupo do locutor.

(R39) “Eu tive um pouco 14 no Seminério, mas a gente também aprende mais um

pouco sobre a cultura deles” (E3)

(R40) “Porque as vezes no proprio encontro de casais, no proprio departamento se

encontra barreiras vinculadas a vocé, a seus pais ...” (E10)

(R41) “Ai a gente (inint) separagdo” (E10)
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No exemplo (R42) que segue, o primeiro a gente inclui a comunidade do locutor,
mas parece incluir também o interlocutor ou qualquer individuo que queira participar da

religido desse locutor.

(R42) “Porque na religido, a gente sabe, ndo ¢? Viver, estar numa religido ¢ facil,

mas mais importante ¢ que a gente ame seu proximo” (E11).

Nestes usos: “a gente sabe, ndo ¢?”, “importante € que a gente ame seu proximo”, o
sujeito organiza a representacdo da perspectiva do sujeito genérico porque traz para a
enunciagdo “as crencas historicamente constituidas” (ORLANDI et al., 1989, p. 48) pela voz
do senso comum. Essas crengas representam um saber que ndo pertence apenas aos sujeitos
identificados com a formacao discursiva do locutor, mas também a qualquer outro sujeito.

A escolha do lugar da representacao a partir da posicao do interlocutor sugere dupla
possibilidade de interpretacdo do modo de organizacdo da representacdo das vozes. Uma indica
que essa forma de representacdo parece escapar a caracteristica de tentativa de apagamento da
alteridade do sujeito do discurso religioso, sugerindo a possibilidade de deslize da
representacdo da posicdo do locutor em dire¢do ao alocutdrio, de onde, entdo, o sujeito
representar-se-ia, cindindo-se.

A outra considera as condi¢des de producdo do discurso religioso que atribui uma
dissimetria entre 0 homem e Deus, que representa a voz da fé. Essa dissimetria organiza esse
movimento da representacdo de modo que a voz do locutor coincida com a voz do alocutério,
quando o locutor busca a cumplicidade do alocutario para a representacdo que faz do sujeito
universal. Submetido a dissimetria original do discurso religioso, portanto, o locutor

representa-se da posicdo do sujeito universal, forjando representar-se da mesma posi¢cdo do
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alocutario. Essa estratégia discursiva reorienta para a compreensao do movimento da
representacao na dire¢ao do centramento do sujeito e do sentido.

Salvo analise feita para o a gente do recorte (R42), da entrevista 11, a representacao
do sujeito do discurso mostrada pelos pronomes vocé e a gente, indica um funcionamento
discursivo cujo sujeito sintetiza todas as posigdes de representacdo na posi¢cao do locutor.

O a gente funciona enquanto mecanismo de discursividade do discurso religioso
porque através desse recurso, o locutor procura o apoio dos sujeitos que se identificam com a
sua formacao discursa para representar a voz do sujeito universal.

A estratégia de inclusdo ou generalizagdo, a qual o sujeito recorre, indica que ele
enuncia da perspectiva do locutor, representando-se, portanto, a partir dessa posi¢do. Assim,
realizando um movimento entre eu e vocé bem como entre eu e a gente, o sujeito permanece na
posi¢do do locutor e simplifica nela todos as outras posi¢des, marcando um jogo de
representacao que se caracteriza pela homogeneizagao, em que o dito do locutor coincide com
o dito do sujeito universal. Essa unicidade do sentido e do sujeito ¢ constitutiva da formacao
discursiva religiosa cujo locutor se submete a determinagado da f¢.

Desse modo, o sujeito estd na posi¢do do locutor e dessa posi¢do reduz qualquer
representante a essa posicdo. O sujeito, entdo, se representa da perspectiva do locutor, se
constituindo através de um movimento de centramento. Assim, o centramento possibilita ao
sujeito a manutenc¢do do efeito de sentido desejado, mantendo o sentido unificado.

Esse movimento do locutor, na concep¢do de Maingueneau (1993), explica-se pela
no¢ao de comunidade discursiva como mediadora entre o social e o discursivo. De acordo com
esta nocdo, a pratica social ¢ refletida nas praticas discursivas mediadas pela comunidade
discursiva. Para conceituar comunidade discursiva, o autor afirma que o espago da enunciagao
“supde a presenca de um grupo especifico sociologicamente caracterizavel, o qual ndo ¢ um

agrupamento fortuito de ‘porta-vozes’” (MAINGUENEAU, 1993, p. 54). Tal “grupo
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especifico nao-fortuito” ¢ a comunidade que pode mediar as praticas social e discursiva e que,
por isso, tem o poder de fazer circular o sentido desejado e colocar em funcionamento o
discurso religioso.
Nessa compreensdo, o funcionamento do vocé e do a gente como mecanismo
discursivo, permite ao sujeito locutor trazer para o plano da enunciagdo uma outra voz, ou seja, a
voz da comunidade religiosa a qual estd identificado, fazendo circular o sentido em
conformidade com o dito do sujeito universal do discurso religioso, que deve ser acatado.
Assim, sob o dominio da fé, o sujeito do discurso religioso constitui um sentido que
identifica os fiéis como aqueles individuos capazes de submeterem-se as leis de Deus, em
busca da salvacdo eterna e que para isso devem viver sem pecados, como o indicam os negritos

dos recortes (R43) e (R44).

(R43) “Um discipulado ¢ quando a gente vai aceitar Jesus Cristo a gente tem que
saber ¢, 0 que ¢ que a gente estd fazendo, ndo ¢é? E o que € que a gente esta
aceitando, entdo nds recebemos aulas, como na Biblia, como se comportar

como evangglico” (E10)

(R44) “A gente tem que pensar nisso sempre animando a pessoa, trazendo pra

Igreja, verificando se ele esta vivendo mesmo a vida de evangélico” (E10)

O sentido da formagdo discursiva religiosa da denominagdo do locutor alimenta a
crenca de que esses individuos ndo terdo direito ao paraiso nem a protecdo divina, caso nao
haja a submissao as leis de Deus. Esse sentido constitui o sujeito e a identidade do sujeito do

discurso religioso.
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Os mecanismos discursivos, marcados no intradiscurso através das formas
pronominais vocé € a gente, mostram um conjunto de diferentes vozes que permitem um
deslize nos papéis da representacao para a posi¢cao de locutor. Esse deslizamento constitui um
sujeito baseado “numa concepcao de pessoa humana como um individuo totalmente centrado,
unificado” (HALL, 2005, p. 11), cuja identidade ¢ inteira e fixa.

O centramento do sujeito faz trabalhar o mesmo efeito de sentido porque isso significa

a homogeneidade do discurso religioso. Dizendo de outro modo, o sujeito estende o sentido
historicamente constituido pelo sujeito universal do discurso religioso, partindo da posicao do
locutor para os membros da sua comunidade religiosa ou para qualquer individuo que aceite a
palavra divina como a Unica e a verdadeira e queira fazer parte da sua denominacao religiosa.
Todos esses sujeitos identificam-se com a mesma formagdo discursiva, sacramentando o dito do
sujeito locutor, que assume a posicao de sujeito universal.

A necessidade de centramento do sujeito plenamente determinado pela crenga em
Deus coloca-o, conseqiientemente, sob maior poder da determinagdo ideologica. Isso ocorre
porque o deslizamento do sentido do sujeito para a posicdo de centramento ¢ o efeito
ideoldgico da negagdo da interpretagdo (ORLANDI, 1996) que o proprio sujeito realiza ja
como mecanismo de produzir ideologia, pois, na concepc¢do discursiva, a ideologia faz com
que o sentido apare¢a como unico e verdadeiro.

A ideologia, entdo, produz o efeito de completude do sentido e do sujeito e, como
conseqiiéncia, o efeito de evidéncia, pois os sentidos institucionalizados sdo admitidos por
todos como naturais. Assim, a ideologia naturaliza o que ¢ produzido pela historia (ORLANDI,
1996), fazendo parecer que nao ha historicidade, apagando-a.

Desse modo, o movimento na representa¢do indica o apagamento da evidéncia da

alteridade existente em qualquer discurso. Na formacgdo discursiva religiosa, o centramento do
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sujeito significa o esfor¢o do locutor para apagar os outros efeitos de sentido possiveis, objetivando
a manutencao do sentido ja-dado pelo sujeito universal, neste caso, Deus.

Tal apagamento ¢ realizado a partir de um efeito do trabalho da memoria discursiva,
dada pelo interdiscurso, sendo um efeito dos esquecimentos definidos por Pécheux (1995), de onde
0 sujeito constréi a ilusao de que ele € origem do seu dizer, pois ele diz o que quer; e a ilusdao de
que o que ele diz s6 poderia ser aquilo € nao outra coisa (ORLANDI, 1996, p. 89). Assim, as
ilusdes do sujeito fazem-no reproduzir o discurso religioso, ideologicamente constituido.

Na verdade, ao organizar os papéis da representagao de modo a unifica-los na posicao
do locutor, o sujeito realiza, ao mesmo tempo, o processo de unificagdo do sentido, pois, para o
sujeito do discurso religioso, nao ha possibilidade de interpretagdo; ha reprodugao do sentido que
lhe ¢ dado. Isso o constitui como representante autorizado a traduzir o dito de Deus, desde que
permaneg¢a como um bom sujeito (PECHEUX, 1995), ou seja, desde que se submeta plenamente ao
sentido dado pelo sujeito universal Deus. Entdo, como ja dissemos, da-se a conjungdo nas formas
de assujeitamento a religido e a ideologia.

Como conseqiiéncia, o deslocamento produz uma superposi¢io (PECHEUX, 1995)
das posicdes do sujeito, criando a unidade necessaria ao discurso religioso. Por isso, ao assumir a
posicdo do sujeito universal, o sujeito desloca-se da posi¢do de ouvinte para a posi¢cdo de locutor
escolhido por Deus.

Nesse aspecto, o sujeito do discurso coloca-se como aquele que tem um dom, que foi
escolhido divinamente, subvertendo sua condi¢do de sujeito comum. Assim, através da
representacdo submetida ao poder de Deus, o sujeito diferencia-se dos demais, construindo uma
hierarquia autorizada pelo proprio discurso divino e dela participando como representante do
sujeito de maior poder nessa hierarquia: o proprio Deus.

Assim, ao organizar um modo de representagdo em que se iguala ao poder de Deus e

considerando que o dito de Deus ndo se pode questionar, o locutor torna inquestionavel o seu
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proprio dito, o que lhe garante uma posi¢do de maior prestigio social, inclusive perante o proprio

grupo com o qual se identifica.
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CONCLUSAO

Quando o estudo ¢ sobre a identidade religiosa, aprendemos a reconhecé-la através
do discurso ideoldgico que a afirma como um fato naturalizado, ou seja, como se sua
constituicdo fosse parte da natureza das pessoas, silenciando para o fato de que a identidade ¢
produto cultural, portanto “criada” pelo homem.

Esse discurso religioso serve para justificar a existéncia das diferencas e das
desigualdades sociais. Mais do que isso, serve para que o sujeito aceite essas diferencas e
essas desigualdades como se fossem naturais, evitando os conflitos e os confrontos que
irrompem a cada vez que a homogeneidade ¢ ameacada.

A concepcdo de identidade conforme a entende o discurso religioso baseia-se
numa concepcao “individualista do sujeito e de sua identidade” (HALL, 2005, p. 11).
Concepcao que atribui a unidade e a homogeneidade como principios desse sujeito e de sua
identidade, constituindo o sujeito centrado sobre si mesmo porque construido a partir do
“interior” do individuo, pelo “eu” e nele se bastando.

Esse sentido de identidade, dado pelo discurso religioso, ¢ projetado sobre o
sujeito ancorado nas suas crengas, nas suas caracteristicas ou de determinados grupos que
nelas se reconhece, sendo que essas crengas ou caracteristicas ja sdo, elas proprias, um efeito
do trabalho ideologico.

Tal concepgao de sujeito e de identidade unos ampara-se na perspectiva do sujeito
do Iluminismo (HALL, 2005). Como demonstraram o discurso das missiondrias, essa
concepcao de sujeito e de identidade mantém-se ainda na atualidade porque orienta para o

sentido de que para a liberdade e para a salvagdo eterna do homem s6 existe o caminho da
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obediéncia a Deus, pois nada acontece fora do seu designio, visto que Deus quis assim e nada
poderia ter sido diferente.

O discurso ideoldgico da unidade identitaria a servigo de quem detém o poder,
mistifica as formas de apropriagao do controle do sentido e do sujeito, através do aparato
religioso que apaga a possibilidade de conflito. Nesse sentido, o discurso religioso cria
mecanismos de manipulagdo para mascarar o discurso ideoldgico dominante, assim como
apaga as contradi¢des que perpassam as classes sociais.

No ambito estrito da discursividade, o sujeito locutor nao pode “ser liberto” se nao
fizer parte da mesma formagdo discursiva do sujeito Deus. Esse locutor devera confirmar o
sentido de liberdade e salvagao que o discurso religioso afirma, sendo que apenas os que
estiverem identificados na mesma formagdo discursiva poderdo encontrar a liberdade
espiritual e assim a salvagdo eterna. Como ja dissemos anteriormente™, isso é possivel porque
ha um deslizamento do sentido de Deus para a palavra verdade, criando o efeito metaforico de
identificacdo de sentidos como se a crenca em Deus fosse a Unica verdade permitida.

Para atingir a salvagdo, o batista inseriu o habito de leitura da Biblia como recurso
central no processo de doutrinamento, o qual passou a ser incorporado como unica regra de fé
e de pratica e autoridade suprema da palavra de Deus (TEIXEIRA, 1983, p. 397). Assim,
organiza-se outro deslizamento fundamental no discurso batista quando o sentido atribuido a
palavra Biblia passa a funcionar como um efeito metaforico para “a palavra de Deus”.

Desse modo, a palavra Biblia significa a propria palavra divina com a qual se
confunde. Esse efeito metaforico origina a relagdo signica “Deus”, “a Palavra”, “Biblia” que
produzem um mesmo efeito de sentido que ¢ manter o0 mesmo sentido do dito do sujeito
universal em que ‘Deus’, ‘a Palavra’, ‘Biblia’, significam a verdade, isto ¢, a Unica

possibilidade de verdade.

% Cfo capitulo II, item 4 — O Discurso Religioso, neste trabalho.
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Nesses termos, o sujeito do discurso religioso ¢ apresentado como reprodutor do
discurso do sujeito universal, por isso incapaz de realizar qualquer mudanga de sentido da
palavra proferida por Deus, ajudando a construir um discurso homogéneo que prima pela
unidade do sujeito e de sua identidade.

O desvelamento do funcionamento do discurso religioso batista mostrou-nos que o
sujeito regula o sentido, o locutor e sua identidade, através de mecanismos de discursividade,
tais como a parafrase, o silenciamento € o movimento de centramento do sentido e do sujeito,
mesmo que esse controle lhe escape, por vezes, provocando infragcdes do locutor que
sinalizam para um descentramento que pode ser produto do sujeito moderno “interpelado pela
ideologia como sujeito”, como podemos verificar no exemplo (R42), analisado no subitem
3.1, do item 3, cap. IV.

Para a analise do discurso religioso, objeto de estudo deste trabalho dissertativo,
recorremos ao referencial tedérico metodoldgico da Anélise do Discurso, discutindo conceitos
como processos parafrasticos e polissémicos, intradiscurso e interdiscurso, formacao
discursiva e formagdo ideologica, contexto de producdo e representacdo, dentre outros. Esses
conceitos nos ajudaram a explicitar o funcionamento dos processos de significagdo do
discurso religioso, identificado com o discurso ideoldgico dominante, sobre a constituicao da
identidade do sujeito.

O procedimento de andlise desse discurso possibilitou unir objeto empirico e
objeto tedrico, sempre considerando as condigdes de produgdo, o que permitiu fortalecer os
lacos entre a Lingiiistica e Analise do Discurso.

Finalmente, esperamos que as constatacdes a que chegamos, mas que nao
consideramos definitivas, possam ajudar a (re)problematizar antigas e construir novas
discussdes sobre o discurso religioso e sobre a identidade do sujeito. Até mesmo porque, agora

sim, do lugar de onde falamos, a palavra ndo comporta o fechamento, o acabamento. Pelo
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contrario, esta palavra requer vinculagdo com a incompletude e com a movéncia dos sentidos
que reorganizam os modos de pensar dos seres humanos, no caminho da compreensao de uma
pratica quotidiana voltada para a tolerancia da diversidade religiosa.

E a palavra dos homens (re)colocada na arena para o enfrentamento ideoldgico, o
que pressupde seu questionamento para que aparecam outros efeitos de sentidos geradores de

outros € mais outros.
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