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Introdução 
 
 “São metade macho, metade fêmea.” O que significa isso? Para a mulher 
pernambucana que me assegurou que os homens leigos que se envolvem na religião 
católica “são metade macho, metade fêmea”, religião é uma atividade ligada à femi-
nilidade. E os homens dos quais ela fala não são como outros homens, pois não 
são totalmente homens. A fala então se refere a idéias sobre o que é ser homem e o 
que é ser mulher. Também se refere às características ideais para atividades religio-
sas. Portanto, estamos sendo confrontados com expressões de gênero e imaginário 
sobre gênero no contexto religioso. 
 Uma primeira interrogação a ser feita aqui é que em vez de falar em termos 
biológicos como a mulher citada, nas ciências sociais se costuma falar em termos da 
cultura e do social. Então onde ela fala de macho e fêmea, nós usamos as palavras 
‘masculino’ e ‘feminino’ para identificar socialmente pessoas em termos de seus 
gêneros. 
 Na minha pesquisa, procurei entender a relevância do gênero tanto na motiva-
ção individual para militar em grupos católicos leigos, como na organização interna 
e na formação desse próprio grupo. Minha análise mostra que o gênero é um ingre-
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diente importante na construção da participação e das significações religiosas. Ima-
gens e ideais de gênero são importantes tanto na construção do grupo religioso, 
como na experiência religiosa dos indivíduos (De Theije 1998, 1999, 2002). No pré-
sente trabalho, quero aventar algumas reflexões sobre a identidade do indivíduo 
religioso a partir da minha análise anterior, focando n(o papel de religião a partir 
d)a construção de masculinidade no ambiente católico leigo. 
 No nível mais geral já podemos observar que religião e gênero são intima-
mente ligados. Ambos têm a ver com elementos fundamentais da condição hu-
mana, como procriação, o sentido da vida e o nosso papel na sociedade (Jacobs & 
de Theije 1996). É notável que, na antropologia da religião, gênero não recebe 
muita atenção (ver Bynum 1986). Igualmente, os estudos de gênero raramente se 
devotam à religião (Moore 1988). Porém, no Brasil, a ordem cultural relativa aos 
gêneros parece intimamente ligada à religião. E ela cria, sustenta e legitima simbó-
lica e socialmente os papéis para homens e mulheres. Assim o “sistema de gênero” 
(McCallum 1998) é um sistema de limitações e coerções para os indivíduos. 
 Nesta apresentação partirei da pressuposição que religião é um sistema simbó-
lico importante para a construção de gênero na sociedade brasileira. Para melhor 
entender isto, focarei nos homens leigos no campo religioso em vez das mulheres. 
Sugerirei que homens no religioso2 católico leigo podem ser considerados “frontei-
riços” ou “transgressores” (Cf. Jansen 1987). Através do estudo dos “fronteiriços”, 
podemos ampliar nosso entendimento do papel de gênero no contexto religioso. 
Mostrarei a utilidade da distinção entre o sistema de gênero geral da sociedade e o 
sistema de gênero específico do religioso católico. 
 
 
Religião e gênero no Brasil: religião é coisa de mulher 
 
 As imagens dos gêneros, no contexto religioso, não existem em um vácuo, 
elas estão enraizadas em crenças culturais mais amplas e na organização da socie-
dade. Em relação à divisão de tarefas entre homens e mulheres, na sociedade brasi-
leira, religião pertence às mulheres. Na opinião pública, isso é confirmado: “religião 
é coisa de mulher”. 
                                                           
2  Falo sobre ‘o religioso’ para enfatizar o processo de criação e produção cultural, a capacidade 

humana de ‘fazer’ religião, em vez de considerar religião apenas um produto acabado da ação 
humana, o que seria sugerido por termos como âmbito religioso ou campo religioso. Veja para 
a discussão elaborada deste argumento de Theije 2002. 
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 Uma das características mais notáveis dos grupos de leigos no Brasil é a parti-
cipação desproporcional de mulheres. Ou melhor: uma das características do catoli-
cismo no Brasil é a participação preponderante de mulheres nas atividades da igreja 
no nível local. A prática religiosa católica leiga é mais forte entre as mulheres. Nos 
diversos grupos leigos, por exemplo, as comunidades de base ou grupos de oração 
carismática, 80% dos participantes são mulheres (Alvarez 1990; Drogus 1994; Ma-
chado & Mariz 1997; de Theije 1998, 1999, 2002). 
 Em Garanhuns, a situação não é diferente: Os homens e as mulheres dos gru-
pos religiosos da paróquia compartilham muitas características, como a pobreza e o 
analfabetismo. Mas sua situação concreta difere de muitas maneiras. Essas diferen-
ças podem ser simbolizadas em termos físicos: a casa e a rua. A casa e a rua são 
símbolos de ordens morais diferentes. O lar é onde as hierarquias de gênero e idade 
predominam e criam obrigações pessoais, ao passo que a rua é o domínio da líber-
dade pessoal, onde as regras sociais não são preestabelecidas e podem ser desobe-
decidas (cf. Da Matta 1978:70-79). As mulheres são identificadas com a casa; os 
homens, com a rua. As ordens morais da casa e da rua exigem papéis sociais. 
Mulheres e homens desempenham papéis diferentes em seus respectivos domínios. 
Os papéis da mulher têm origem, sobretudo, na família. São mães e esposas, 
responsáveis pelo bem-estar dos membros da família. Os homens devem trazer 
dinheiro para casa e são assim responsáveis pela sustentação da família. A identifi-
cação das mulheres com a esfera privada envolve valores como o de cuidado das 
crianças e de responsabilidade pela socialização delas. Espera-se que a mulher seja 
uma boa mãe e uma boa esposa, cuide da casa da família, seja a guardiã da moral e 
obediente aos membros masculinos da família – não só o marido, mas também o 
pai, os irmãos e os filhos. Nesta divisão social e simbólica a religião cabe às mulhe-
res, porque faz parte das tarefas de cuidar da família (cf. Van den Hoogen 1990). 
Além disso, a participação em grupos religiosos é considerada uma atividade respei-
tável para elas (Machado 1993:106-7). 
 Mas não é só por causa de serem ligadas às tarefas de casa que religião é asso-
ciada às mulheres. A idéia da religião como coisa de mulher considera que as 
mulheres têm aptidões para as coisas religiosas, e possuam todo tipo de traços de 
personalidade que dão conta de seu interesse e de suas atividades na esfera religiosa. 
Em comparação aos homens, acredita-se que elas sejam espiritualmente mais recep-
tivas (Burdick 1993:106), humildes (Lerch 1982:249), tenham o coração mais aberto 
(Novaes 1985:73) e submissas (Boyer-Araújo 1995:138), e estas qualidades as tor-
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nam especialmente aptas às atividades religiosas. Em outras palavras, existem idéias 
culturais sobre características psicológicas que são enraizadas nas imagens de 
gênero da sociedade mais ampla. 
 Contudo, muitos homens também participam das atividades religiosas no país. 
Este fato levanta muitas perguntas sobre as identidades de gênero no contexto reli-
gioso. A ‘regra cultural’ de que a religião é “coisa de mulher” não impede que os 
homens participem. Acredito que olhando de perto esses homens, podemos apren-
der mais sobre como gênero funciona dentro do religioso. O que eles fazem com a 
associação simbólica e sociológica do religioso ao feminino? Mas deixamos primei-
ro ver o que sabemos sobre a masculinidade em geral. 
 
 
Masculinidade hegemônica 
 
 As idéias culturais dominantes em relação à masculinidade na sociedade brasi-
leira, geralmente são sistematizadas com o conceito da masculinidade hegemônica. 
Como já exposto acima, os homens têm que ser provedores e o domínio deles é 
fora da casa, “a rua”. Masculinidade é associada com atividade, poder e machismo. 
Parker (1991) mostrou que a figura do machão é importantíssima na construção da 
masculinidade. “Tanto quanto qualquer outra figura singular, o machão incorpora 
os valores tradicionalmente associados ao papel masculino da cultura brasileira – 
força e poder, violência e agressão, virilidade e potência sexual.” (Parker 1991:44; 
minha tradução) 
 É importante observar que nessas construções a religião não é considerada 
uma atividade ideal para os homens e esta idéia está associada a um sentimento 
profundamente arraigado na cultura brasileira. As características de violência e 
agressão também não parecem combinar muito bem com alguns valores religiosos 
centrais, como paz e comunidade, por exemplo. Em suma, a ideologia geral sobre 
os gêneros liga a religiosidade muito mais à feminilidade que à masculinidade. 
Tanto as mulheres quanto os homens, geralmente, se referem a essas idéias e agem 
de acordo com elas. 
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Passando as fronteiras do sistema de gênero 
 
 Se a religião é considerada coisa de mulher, como os homens se posicionam 
neste domínio? 
 Vale a pena ressaltar primeiramente, que os homens ativos nos grupos religio-
sos não são considerados, na comunidade católica local, seres desviantes. Ao con-
trário, eles são altamente considerados, embora não correspondam à imagem do 
macho típico brasileiro. 
 Em segundo lugar, observei que os homens que se empenham em atividades 
religiosas muitas vezes dão ênfase a aspectos de sua religiosidade que geralmente 
são associados às atividades femininas. O depoimento de Paulo é um bom 
exemplo. Ele se mostra uma pessoa afetuosa, visita os doentes, conversa com eles, 
conforta os necessitados – atos estes todos associados à feminilidade, na ideologia 
geral relativa aos gêneros. Uma das tarefas que ele realizava na paróquia era levar a 
Eucaristia aos doentes em suas casas. Disse ele: “Então é esses trabalhos que a gente vai 
assumindo dentro da Igreja (...), levando a esses doentes todinhos, saber como eles estão, bater um 
papo, dialogar com eles. Lá eu, a minha vida foi muito mais melhorando, desenvolvendo-se.” 
Assim, Paulo enfatiza o comportamento cuidadoso, fala com carinho. 
 Em terceiro lugar, esses homens parecem ser conscientes das diferenças entre 
os ideais da masculinidade hegemônica e a própria identidade de gênero. Nas entre-
vistas e histórias de vida de homens, aparecem muitas referências críticas à ideo-
logia de gênero dominante na sociedade brasileira mais ampla. Para explicar o pró-
prio envolvimento no religioso criticam aquela. Nas suas histórias de vida, os mili-
tantes católicos masculinos enfatizaram a ruptura que aconteceu em suas vidas 
quando começaram a participar nos grupos da Igreja: deixaram de ser “machão, 
aquele que anda armado, bebe, …” 
 
 
Construção da identidade de gênero no religioso através da 

história de conversão: a feminilidade dos machos 
 
 As histórias de “conversão” de homens contêm referências explícitas a ideais 
e imagens de gênero. Os homens fazem um uso explícito das histórias de conver-
são e provavelmente dão maior ênfase a suas mudanças pessoais. Em suas autobio-
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grafias religiosas, diversos ativistas masculinos deram ênfase a sua passagem de 
homem machão a homem religioso, de um “homem errado” ao homem que são 
agora. Paulo começou com as palavras “Eu não fui um homem tão ligado à Igreja, não. 
Eu fui um homem tão errado, irmã...” e prosseguiu com os pormenores de sua vida 
antes de se tornar um católico praticante: 
 

“Daquele tipo de homens que querem seguir a Deus, eu estava fora por completo, não 
estava comigo, não tinha uma missa, não tinha nada disso, um homem que gostava de 
farrar, um homem que deixava em casa a esposa com filhos e tudo, e chegava quando 
bem quisesse, era um machão, era o senhor de tudo, pronto, estava completamente 
errado. Era brabo, violento, só não havia dado em ninguém, mas se chegasse a 
oportunidade, eu trocava a vida pela morte.”  

 
 Este trecho de sua história de “conversão” mostra que Paulo recorre a ima-
gens de gênero para construir sua identidade religiosa. Usa a imagem do machão 
para explicar que antes era outra pessoa. Contrasta esse estereótipo de gênero com 
a pessoa implicitamente “menos masculina” que é hoje, sem, porém, que isso impli-
que que já não seja homem. 
 
 
Sistemas de gênero: diversificação de um modelo ideal 
 
 Os homens ativos no religioso rejeitam a masculinidade hegemônica e re-
correm a uma outra imagem de homem ou masculinidade. Isto sugere que, na 
esfera religiosa, prevalecem outros ideais relativos aos gêneros, diferentes dos que 
predominam na sociedade em geral. Em outras palavras, as imagens relativas aos 
gêneros que fazem parte da ordem simbólica pública são diferentes dos ideais que 
fazem parte da ordem religiosa. Para entender isto, é útil distinguir entre os signifi-
cados gerais relativos aos gêneros na sociedade brasileira, tais como se expressa na 
masculinidade hegemônica, e os significados específicos relativos aos gêneros – 
entendendo-se aqui o termo tal como definido neste campo particular da Igreja 
Católica local de Garanhuns. Essa ideologia específica relativa aos gêneros está 
ligada ao tempo, ao lugar e às circunstâncias e é, portanto, situacional (cf. Schlegel 
1990; Meigs 1990; Sered 1999). A feminilidade e a masculinidade não são mutua-
mente excludentes; mesmo dentro de uma mesma ordem cultural, podem existir 
diferentes feminilidades e masculinidades (Moore 1994:58-61). 
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 De um lado, os depoimentos dos homens pareciam-se com as explicações 
dadas pelas ativistas leigas femininas. No entanto, há uma diferença importante. 
Eles mencionaram as satisfações que esse trabalho lhes proporcionava, mas tam-
bém ressaltavam que se trata de algo que se faz dentro da Igreja, sugerindo que em 
outras esferas da vida são aplicadas outras normas – o que, na verdade, parecia ser 
o caso, pois nas suas vidas privadas nunca observei estes homens fazerem tarefas 
de casa que as suas mulheres fazem, por exemplo. 
 Então, parece que o contexto religioso invoca outras características de gênero, 
características que não as invocadas dentro da esfera doméstica ou pública em geral. 
Quer dizer que eles vivem com pelo menos dois papéis diferentes em relação ao 
gênero. 
 A masculinidade e a feminilidade não são fixas por que a ideologia específica 
relativa aos gêneros está ligada ao tempo, ao lugar e às circunstâncias. Isto também 
abre espaço para a manipulação e para a negociação. Os atores defrontam-se com o 
problema de reconciliar ideologias diferentes e de criar uma situação significativa e 
possível de ser vivenciada. Como os homens dos grupos católicos leigos mediam os 
vários elementos dos ideais de gênero em sua prática religiosa? 
 
 
A masculinidade hegemônica dentro do religioso: variações de um 

tema básico 
 
 Levando-se em conta o baixo envolvimento geral dos homens nos grupos, 
muitos homens tornam-se líderes. A autoridade e o prestígio que acompanham a 
liderança são mais próximos aos ideais de gênero de masculinidade, comparados à 
mera participação religiosa. 
 Assim, a identidade do homem ativo no domínio religioso consegue um 
“meio caminho” entre as demandas da sociedade e as da Igreja. Estou sugerindo 
aqui que uma posição de liderança pode ser uma “desculpa” aceitável para que os 
homens participem do religioso. Com relação à masculinidade, ser um líder prova-
velmente reconcilia “ser religioso” com os ideais da ideologia geral relativa aos 
gêneros. 
 Uma conseqüência da identidade masculina, com esta ênfase em elementos de 
feminilidade, é que as negociações relativas à ideologia de gênero nas CEB’s são 
complicadas, por que, nos grupos, as diferenças entre homens e mulheres são 
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menos agudas do que na sociedade mais ampla e na ideologia geral relativa aos 
gêneros. Uma mulher disse-me que chegou a compreender – por conversas com o 
padre e com os participantes masculinos – que nem todos são brutais e violentos 
como seu marido. Justamente por que as CEB’s atraem mais homens “femininos”, 
que normalmente também não são machões “de verdade”, a desigualdade estrutural 
inerente à ideologia geral relativa aos gêneros é obscurecida neste contexto especí-
fico. Num projeto de pesquisa sobre os grupos pentecostais de La Paz, Gill (1990) 
descobriu que essa outra masculinidade era exatamente o que tornava esses grupos 
religiosos atraentes para muitas mulheres. Por conseguinte, porém, a participação 
masculina em grupos predominantemente femininos não contribuirá para a elimi-
nação da desigualdade entre os gêneros na sociedade mais ampla. Pois as relações 
entre os sexos não são conflitantes dentro do grupo religioso, mas fora do religioso 
continuam os valores hegemônicos. 
 Um outro aspecto da participação dos homens no domínio religioso, é que a 
aceitação da atividade religiosa masculina chega até o ponto de os grupos liderados 
por homens terem mais prestígio que os liderados por mulheres. Não só os 
homens que são líderes, mas também as mulheres, tentam reconciliar as oposições 
entre a ideologia geral e a ideologia específica. No olhar dos demais participantes, o 
homem no domínio religioso reflete a masculinidade hegemônica, em seus aspectos 
de poder e atividade. 
 
 
Homo religiosus: gênero no religioso 
 
 Como Carolyn Bynum já escreveu 15 anos atrás: “Religious experience is the 
experience of men and women, and in no known society this experience is the 
same.” (Bynum 1986:2). Portanto, o homo religiosus genérico não existe, nem uma 
só identidade religiosa ou uma só identidade de gênero. Evidentemente, nenhuma 
ordem simbólica pública é sempre totalmente coerente, e a hegemonia relativa ao 
gênero da sociedade mais ampla só pode ser parcial. Todavia, a influência dessa 
hegemonia parcial é indiscutível. O caso dos homens nos grupos católicos leigos, 
os transgressores do sistema de gênero da sociedade em geral e dos ideais da 
masculinidade hegemônica, nos mostrou que gênero tal como se tem expressado 
no campo religioso, é o resultado de um processo de significação engendrado por 
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indivíduos num contexto sócio-cultural específico, porém sempre em diálogo com 
as “regras” da cultura mais ampla. 
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