UNIVERSIDADE CATOLICA DE GOIAS
DEPARTAMENTO DE FILOSOFIA E TEOLOGIA

MESTRADO EM CIENCIAS DA RELIGIAO

O PODER SAGRADO: UMA ABORDAGEM A PARTIR
DA RELACAO ENTRE A IGREJA CATOLICA E OS
CASAIS EM SEGUNDA UNIAO

CLEUSA GOMES DE MELO MARQUES

Goiania - 2005



UNIVERSIDADE CATOLICA DE GOIAS
DEPARTAMENTO DE FILOSOFIA E TEOLOGIA

MESTRADO EM CIENCIAS DA RELIGIAO

O PODER SAGRADO: UMA ABORDAGEM A PARTIR
DA RELACAO ENTRE A IGREJA CATOLICA E OS
CASAIS EM SEGUNDA UNIAO

Cleusa Gomes de Melo Marques

ORIENTADORA:
Prof2. Dr2. Carolina Teles Lemos

Dissertacao apresentada ao Curso de Mestrado
em Ciéncias da Religido como requisito para

obtencgao do grau de Mestra.

GOIANIA - 2005



O PODER SAGRADO: UMA ABORDAGEM A PARTIR DA RELACAO ENTRE A
IGREJA CATOLICA E OS CASAIS EM SEGUNDA UNIAO

CLEUSA GOMES DE MELO MARQUES

Dissertacao do Mestrado em Ciéncias da Religido defendida e aprovada, com nota:

10,0 (dez inteiros). Em 15 de dezembro de 2005.

Pela banca examinadora, composta pelos/as seguinte professores/as:

1) Prof2. Dr2. Carolina Teles Lemos (Presidente)

2) Prof2. Dr2. Sandra Duarte de Souza (Membro)

3) Profé. Dr2. Irene Dias Oliveira (Membro)

3



DEDICATORIA
Ao meu esposo Geraldo, incansavel companheiro,
amigo e cumplice. Presenca silenciosa e apoio
constante. As filhas que Deus nos confiou, amores
de minha vida, Geisa Juliana e Patricia Claudia por
acreditarem e contribuirem para que eu chegasse a
concluir mais esta etapa na construgdo de novos

conhecimentos.



AGRADECIMENTOS

“A arte da vida consiste em fazer da vida
uma obra de arte”.

(Mahatma Gandhi)

A Deus por ter criado o mundo perfeito; por ter-me feito mulher, embora sentindo-me
“p6 e cinzas”, motivada por um misto de timidez, coragem e ousadia, buscar novos
paradigmas.

A todos/as as pessoas que, ao longo dos anos, contribuiram decisivamente nessa
tarefa, a quem as palavras ndo conseguem exprimir tamanha gratidao.

Aos meus pais, Claudio (in memoriam) e Conceigcao, pelas motivacdes, as vezes
silenciosas ao estudo, ao longo de minha vida.

A querida professora e “orientadora” Dr:. Carolina Teles Lemos que me
acompanhou, com paciéncia e competéncia, indicando o norte a seguir nesta construgao.

A Ordem de Santo Agostinho que, em um mundo de desemprego, possibilitou-me
um trabalho no qual foi possivel assumir os gastos com mais esta etapa de formacao.

Aos meus familiares, irmas/os, sobrinhos/as, cunhado/a que, ao seu modo,
contribuiram para a minha realizacao.

A coordenacéo, professores e funcionarios do MCR. Em especial & secretéria desse
mestrado, Geyza Pereira, por sua prontiddo em atender-nos.

A prof2. Dr2. Ivoni Richter Reimer e ao prof. Dr. Luis Schiavo, por suas contribuicdes
em minha banca de qualifica¢ao.

A querida Jovenice que, com seu trabalho doméstico e palavras amigas, foi suporte
para esta tarefa.

As queridas amigas e irmds de caminhada Célia Vieira e Ivone Aparecida, que
deram o ombro e palavras de incentivo, validando nossa busca.

Aos casais do movimento OVISA, de primeira e segunda unido, que se dispuseram a
apoiar-nos nessa empreitada e contribuiram com nossa pesquisa de campo, partilhando
suas vidas.

A querida amiga e prof®. Gislene, corretora oficial e companheira constante na
partilha de vida.

Ao querido amigo Pe. Clévis por saber ouvir e nos ajudar a buscar respostas
plausiveis para nossas inquietacoes.

Aqueles/as que se fizeram amigos/as e companheiros/as, na turma de mestrado

2004, sobretudo, aos que se abrindo a novas relacdes participaram de nossos “cultos”.



“Numa cidade moderna (...), em face das mudancas psicoldgicas,
sociolbgicas, tecnoldgicas e culturais por que passa a nossa época, qualquer pastor,
com sua teologia biblica e sua experiéncia mistica, mostra-se tdo anacrénico quanto
um jumentinho na avenida. Ele trafega placidamente, ruminando as suas limitacdes
pessoais, arrastando uma carroca (chamada igreja) cheia de objetos velhos e
moveis usados, em meio a velocidade e ao barulho de motocicletas, automoveis,
Onibus e caminhdes.

Fiel e preciso, ele repete as atividades dos jumentinhos de todos os tempos.
O que ele carrega na carroga interessa a muito pouca gente, mas seu anuncio
anacrbnico é triunfalista. Ele expde dados estatisticos ultrapassados e pesquisas
desusadas para convencer o homem da cidade de que nada existe melhor do que
ser jumento e nada mais vital do que uma carroca.

Sua visao da cidade e do século é propositadamente limitada e pessimista.
Com suas viseiras ajustadas, ele insiste em afirmar que o burburinho e a agitacao da
cidade o impedem de trafegar e que os modernos automoéveis a sua volta € que sédo
0s grandes problemas da avenida. E vai criticando as pessoas que nao querem

voltar as solugcdes “asnais” e carrogaveis.

Marcos Adoniram Monteiro.
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RESUMO

MARQUES, Cleusa Gomes de Melo. O poder sagrado: uma abordagem a partir da
relacao entre a Igreja Catdlica e os casais em segunda unido. Goiania: UCG — 2005.

A instituicao familiar apresenta “novos” arranjos, dos quais destacamos as
familias formadas por casais catélicos que vivem em uma segunda unido, fruto de
separacoes e divorcios. Mesmo diante dessas mudancgas, a Igreja Catdlica continua
reafirmando seu discurso sobre a indissolubilidade do matriménio sacramental.
Como atitude concreta na pratica religiosa institucional, a referida Igreja, pretensa
detentora do controle moral social e dos corpos; possuidora e distribuidora dos bens
simbdlicos, em atitude de quem castiga e penitencia, relega aos casais catélicos que
se dao nova chance na constituicdo de uma familia, o lugar da exclusdo dos bens
simbdlicos de salvacao, especificamente, dos sacramentos da peniténcia e da
eucaristia. O movimento OVISA (Orientacao para a Vivéncia Sacramental), tendo
como suporte os documentos oficiais da referida instituicdo, também exclui de seus
encontros essa categoria de fiéis, gerando reagdes divergentes, inclusive,
dissidéncias. E perceptivel o distanciamento entre o discurso oficial catélico e a
pratica sacramental dos fiéis em segunda unido. No entanto, para esses casais,
mesmo com as privagcbes impostas, a religido ou a Igreja Catdlica, continua dando
sentido e significado ao seu cotidiano.

Palavras chave: Poder, Igreja Catélica, matriménio, sacramentos; confissao,

comunhao.
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ABSTRAT

MARQUES, Cleusa Gomes de Melo. The sacred power. an approach from the point
of view of the relation between the Catholic Church and the couples in their second
relationship. Goiania: UCG — 2005.

Family institution reveals “new” arrangements from which we emphasize families
made up by couples in their second relationship, originated from divorces and
separation. Even before these changes, the Catholic Church continues to reaffirm its
speech about the indissolubility of sacramental marriages. As a concrete attitude in
the institutional religious practice, the referred church, which is the owner of the moral
and social control and the bodies; owner and distributor of symbolic properties,
playing the role of whom “punishes”, using the sacred power, provides the couples
who decide to give themselves a second chance in a family constitution, the
exclusion of symbolic properties, specifically, the sacrament of the confessiont and of
the eucharist. The movement OVISA (Orientation to Sacramental Living) having as a
support the official documents of the institution also excludes of its meetings this
category of Christians, causing diverging reactions, including the abandon of
religious practice. It’s clearly noticeable the distance between the official catholic
speech and the sacramental practice of the Christians in their second relationship.
Nevertheless for these couples, even before the imposed prohibitions, the religion or
the Catholic Church continues giving sense and meaning to their daily life.

Key Words: Power, Catholic Church, marriage, sacraments, confession, communion.
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INTRODUCAO

1. ORIGEM DO INTERESSE PELO TEMA DE PESQUISA

Desde a minha infancia, participo da comunidade paroquial Nossa Senhora
de Fatima. Na adolescéncia, como militante da Pastoral da Juventude, em varias
oportunidades, era convidada a participar do encontro de casais da referida
Paréquia, no movimento de casais OVISA', juntamente com outros jovens, na
equipe de animagéo. Ao longo de décadas, sempre via esse movimento como algo,
na Igreja, que “ajudava” a melhorar a vivéncia e a convivéncia dos casais entre si e
na relacdo com os filhos. Todos os casais, independente do modelo em que
constituiu sua familia, eram aceitos para tal evento pastoral. No entanto, nos ultimos
tempos, esse espaco foi transformando-se em espaco de exclusdo de muitos fiéis.

Dentre as varias categorias excluidas, encontramos 0s casais em segunda

unido?. O fato dessa exclusdo gerou em nds, a principio, indignacéo e, aos poucos

' Orientagdo para a Vivéncia Sacramental — Encontro para casais da Paréquia Nossa Senhora de

Fatima.
2 Considera-se casal em segunda unido, no entendimento da Igreja Catdlica, aqueles que “vivendo
como casados” caracterizam-se pelo seguinte: “um deles ou ambos receberam o sacramento do
matriménio; passaram depois pela separacao e conseguinte divércio; uniram-se entdo a uma outra
pessoa; com o intuito de formar uma nova e estavel unidao de vida séria, responsavel e perseverante;
assumindo ou que vao assumir o compromisso juridico de um novo casamento civil, ndo lhes sendo
possivel nesse caso o sacramento do matriménio pela segunda vez; muitas vezes 0s casais em

segunda unido estdo com a presenca de filhos”.
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foi tornando-se um fato social de interesse para nossa andlise. Através da

pesquisa empirica e tedrica poderiamos entender essa relacdo excludente e ao
mesmo tempo conflitante, pois envolve relacdes de poder entre os coordenadores
do movimento, sustentado pela Igreja Catélica que, em seus varios documentos,
considera um casal verdadeiro, aquele que se iniciou com as béncaos do
sacramento do matriménio, portanto excluem-se dessa categoria 0s casais em
segunda uniao.

Para responder as nossas inquietacdes, optamos por trabalhar o tema: “O
poder sagrado: uma abordagem a partir da relacdo entre a Igreja Catélica e os
casais em segunda uniao”, participantes do movimento OVISA. Faremos,
inicialmente, um breve histérico da fundagao e funcionamento desse movimento e,
ainda, as relacdes conflitivas, advindas da participacdo desses casais nos referidos

encontros.

1.1 — Histéria de criacdo do movimento OVISA

O movimento OVISA foi criado em 1969, na cidade de Campinas, Sao Paulo,
por Pe. Irineu Danelon, atual bispo da cidade de Lins — Sao Paulo. Na Pardquia
Nossa Senhora de Fatima, em Goiania, o primeiro encontro foi realizado em 1975,
tendo como Orientador Espiritual Pe. Eladio Gutiérrez.

De acordo com o Art. 12 do Estatuto do Movimento (2002, p. 7), o OVISA

esta assim definido:

“E um Movimento inserido na Pastoral Familiar da Igreja Catélica Apostélica

Romana, com personalidade juridico-canénica, privada em ambito nacional,

Complementa a definicdo dizendo: “o casal em segunda unido é, sobretudo, aquele que procura
sinceramente percorrer um caminho de vida cristd, ou seja, segundo a definicdo de um divorciado
recasado, é aquele que procura amar a Deus em primeiro lugar”. (Scampini, 1999, p. 29). Esta é

também a concepgao com a qual trabalhamos nesta andlise.
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que tem por especificidade levar os casais a se aprofundar e a vivenciar a

espiritualidade dos SACRAMENTOS na familia e na comunidade”.

Esses encontros séo realizados duas vezes ao ano, sendo um no primeiro
semestre e, outro, no segundo. No periodo de dois dias, os casais ouvem palestras
sobre cada um dos sete sacramentos, cantam, rezam, dancam... Nessas atividades
sdo assessorados ora por padres, ora por leigos, incluindo um grupo de jovens,
filhos de ovisistas® que animam o encontro. A cada evento desses é escolhido um
casal para coordenar.

Ap0Gs os dois dias acontece o encerramento, na primeira quinta-feira, posterior
ao encontro. Nesse evento, 0os “novos ovisistas” dao testemunhos, partilhando suas
experiéncias do final de semana e colocando suas perspectivas de continuidade. O
casal coordenador do OVISA apresenta os varios grupos de perseveranca
(atualmente sédo 22), com o intuito de motivar a participacdo dos novos ovisistas,
nesses grupos. A lideranca paroquial institucional, o paroco, apresenta as pastorais,
“conclamando” a participacdo dos casais nessas pastorais.

Os diversos grupos de perseveranga reunem-se nas residéncias dos casais
ou no salao paroquial. De acordo com o consenso do grupo, essas reunidées podem
acontecer uma vez por semana, a cada quinze dias ou uma vez por més. Tem como
objetivo, rezar, refletir, partilhar, confraternizar...sendo, portanto, um espaco que da
sentido a vida em suas relagdes, sobretudo, familiares e religiosas. Sobre 0 OVISA,

eis 0 que afirmam as pessoas entrevistadas:

“O grupo OVISA, teve uma grande participagcdo na nossa unido, porque eu
acho assim, que a partilha que existe nos encontros do OVISA é muito
grande, entdo a gente tem mais seguranca, quando tem algum problema na

vida da gente, na convivéncia da gente, sabendo que ndo é s6 a gente que

® Palavra usada para designar os casais que ja participaram dos dois dias do encontro, fazem parte

dos grupos de perseveranga e sdo recrutados para trabalharem nos encontros, seja na cozinha,

vigilia interna e externa (oragéo), na animagao e mensagens (palestras).
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passa por aqueles problemas, vendo as experiéncias dos outros casais,

ajuda a gente a superar os momentos dificeis, da nossa relacdo”. (Soraia, 39

anos, segundo grau, representante comercial)

“Para o convivio familiar em relacdo ao meu casamento, esta sendo muito
importante, na questdo da familia eu e minha esposa, pois € um aprendizado
mesmo, em relagao a vivéncia de casal. Para mim, pessoalmente, é sempre
um aprendizado de coisas novas, a gente estd sempre aprendendo coisas
diferentes que para mim na questéo individual eu acho importante, porque a
gente sempre vivendo em comunidade, a gente esta sempre com as forcas

renovadas para enfrentar os problemas”. (Daniel, 38 anos, Engenheiro Civil)

Esse movimento congrega em nivel nacional os casais ovisistas e, de tempos
em tempos , reunem-se para estudo, revisdo ou modificacdo de seu regimento
interno. Desde a assembléia nacional em 1990, em sua pauta é contemplado o tema
dos chamados “casais em segunda unido”. Causa de grandes desentendimentos e
desencontros, pois esse tem sido um ponto critico, cheio de nés e desavencas, nas
assembléias, gerando polémicas e divisoes.

Para iluminar nossa pesquisa, retomamos Dias (1999), que refere-se a esse
novo arranjo domeéstico, denominando-o de “familias recompostas” e mostra o
estranhamento com que se vé esse tipo de familia, a comecar pela variedade de
nomes para designa-la: “familia substituida”, “recasamento/recasada”, “familia
reconstruida”, “familia multi-parental”, “familia agregada”, “familia mista”, “familia
remendada”, “familia adotada”, “familia postica”, “familia dos meus, dos seus e dos
nossos”, “familia de segunda unido”, “nossa familia”.

Assim como o alto clero romano, latino, brasileiro e diocesano vai, de forma
acanhada, buscando dar novas repostas a antigas perguntas, o movimento, como
parte do aparelho de controle social da Igreja Catdlica, que tem como mecanismo de

dominacdo o0 seu estatuto, vai de acordo com o interesse de uma minoria

(coordenacao), modificando algum artigo, indo e vindo em suas decisdes, sobretudo,
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no que se refere, aos casais em segunda unido. A “integracdo dos casais no

movimento” é contemplada no capitulo Il, art. 6°.

Em 14/10/1990, houve, em assembléia, mudanca nesse artigo, ficando assim
definido: “Poderao integrar-se na OVISA, casais cujos principios de vida sejam
conforme a Doutrina da Igreja”. Em outra assembléia, de 07/7/1996, houve

novamente modificacado, e o referido artigo ficou assim definido:

“Poderao integrar-se na OVISA, casais cujos principios de vida sejam
conformes a Doutrina da Igreja e os chamados casos dificeis, de acordo com
os Estudos e Diretrizes basicas da Pastoral Familiar do Brasil, emanadas da
Enciclica “FAMILIARES CONSORTIO”, do Papa Joao Paulo II”. (Regimento

Interno art.6° , aprovado em 1996)

Pode-se fazer a leitura de que, embora sendo considerados como “casos
dificeis”, € aberto um espaco claro para a participacdo dos casais em segunda unido
nesse movimento. Tal fato, desde o principio, era uma pratica do movimento, em
Goiania, na Paréquia Nossa Senhora de Fatima.

Na assembléia geral de 15/12/1998, foi criado o paragrafo unico, com o
objetivo de barrar o envolvimento dos casais em segunda unido, fazendo uma
releitura e interpretacdo do mesmo documento da Igreja Catdlica que abria espacgo

para essa participacdo. Assim, reza esse paragrafo:

"Acolhendo evangelicamente a Enciclica ‘Familiaris Consortio’, em acordo
com a Pastoral Familiar, os nlcleos poderao promover: encontros especificos
para casais ainda ndo casados na Igreja, orientando-os da necessidade de
regularizar sua unido, através do sacramento do matrimdnio. E, ainda,
encontros especificos para casais divorciados que contrairam, civilmente,
nova unido, acolhendo com caridade solicita sua integracdo na comunidade
enquanto batizados que sado, para que nao se sintam separados da Igreja;
orientando-os, quando for o caso, a buscarem auxilio nos competentes
tribunais eclesiasticos”. (Regimento interno, aprovado em 1998, paragrafo
unico, letra a e b)
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O grupo de Goiania, em sua maioria, ndo concordou com as mudancas. Foi

realizado, entdo, um plebiscito interno na Paréquia Nossa Senhora de Fatima, em
2001, do qual participaram duzentas e sessenta e trés pessoas do movimento. Teve
como resultado, duzentos e trinta e trés votos favoraveis a participacdo dos casais
em segunda unido. Essa decisao foi acolhida pelo entdo arcebispo de Goiania. Mas,
ao mesmo tempo, a decisdo da Paréquia e da Igreja Particular de Goiania, nao foi
aceita pela direcao nacional do movimento, reafirmando, entdo, o poder de deciséao
que o regimento interno assegura. Isso provocou, o desejo em grande numero de
casais ovisistas, de acordo com a ata desta reunido, de desvincularem-se do
movimento nacional.

Ainda sobre os efeitos da decisdo da direcao nacional do movimento, em
2003, em Goiania, acontece uma assembléia local, convocada pelo paroco para,
novamente, retomarem essa discussdao. Por convite do clérigo responsavel
paroquial, essa reunidao contou com a presenca do atual arcebispo de Goiania D.
Washington Cruz que, em julho de 2002, substituiu D. Antonio na arquidiocese.
Houve algumas interferéncias favoraveis e outras ndao e discussdes acaloradas,
nessa reuniao. Transcrevemos, de acordo com a ata daquela reuniao, a palavra do
atual arcebispo (2003), onde ele manifesta-se, dizendo que nao conhecia o
movimento OVISA, porém aprendeu a ama-lo. E acrescentou que ndo convinha que
as tradicdes fossem quebradas, afirmando que os membros do OVISA deveriam
buscar seguir sempre a doutrina da Igreja. Para ele, o OVISA precisava passar por
esse sofrimento, de discussdes e divisdes, para o crescimento de todos. Concluiu
ele: “aquele, que na situacao de segunda unido ja participa, deixa a coisa correr”.
Ou seja, os casais em segunda unido que ja estdo no movimento continuam, mas
que, a partir desta reunidao, ndo serao admitidos mais, nos encontros, outros casais

em segunda uniao.
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As palavras do atual arcebispo de Goiania, ndo agradaram a muitos casais

em segunda unido e nem de primeira unido, resultando em atitudes de protesto e,

com isso, 0 afastamento de alguns ou varios deles do movimento, da Pardquia e, até

de Igreja:

“Como ser humano nao posso compreender estas discriminagdes da Igreja,
dos padres, porque o proprio Deus, o proprio Jesus ndo discriminou nem a
prostituta e nem o ladrdo que estava crucificado ao lado dele, ao contrério Ele
vai a busca da ovelha desgarrada. Se assim ¢é a filosofia de Jesus que € a
manifestacdo de Deus, como pode a Igreja manifestar o contrario,
discriminar”. (Rodrigo, 40 anos, filésofo e prof. da primeira fase do Ensino
fundamental)

“...porque a Igreja ndo esclareceu, quem nao poderia participar daquele
movimento, que quem ja estava iria ficar, mas quem néo estivesse nao
entraria mais. E, ai eu pensei assim: gente! Nao pode ser assim, eu preciso,
tenho que fazer algo por meu semelhante, por pessoas que estdo
vivendo...Porque, para mim foi maravilhoso, acrescentou tanto, fortaleceu
tanto, em todos os sentidos”. (Rosana, 43 anos, segundo grau completo,
vendedora autbnoma)

“...eu conheco pessoas que ja freqlientaram a Igreja, que em momentos
desses nao tiveram a perseveranga que a gente teve em superar esses
obstaculos e sairam e trocaram de religido, porque tem muitas igrejas que ela
quer um fiel, quer um colaborador financeiro e a gente ndao pensa assim’.
(Rafael, 42 anos, superior cursando, empresario)

Sendo as experiéncias vividas pelos casais em segunda unido, no movimento

OVISA, um fenbmeno religioso, faz-se necessario retomar como ocorre esse

fendbmeno, pesquisando as relagdes sociais no interior da Igreja, sobretudo, no que

diz respeito a esses casais em segunda unido.

z

E nesse contexto que encontramos o tema de nossa pesquisa, “O poder

sagrado: uma abordagem a partir da relacéo entre a Igreja Catdlica e os casais em

segunda unido”, no movimento de casais da Pardquia Nossa Senhora de Fatima e a

reacdao dos mesmos a postura institucional do movimento.
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2. SOBRE O PROJETO DE PESQUISA

A familia € uma das instituicbes mais importantes e complexas na sociedade. O
album da familia moderna requer legendas cada vez mais encorpadas para explicar
quem é quem. O retrato atual ndo reflete mais 0 modelo classico composto de pai,
mae e filhos de um mesmo casamento. Em muitas familias, aquele que parece ser o
pai € o padrasto; a moga com uma crianga no colo ndo é a méae, mas uma meio-
irma&; os trés jovens que dividem o mesmo teto sdo um casal e uma amiga; e aquela
que parece ser a mae, pode ser, na verdade, a namorada dela.

O Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (www.ibge.gov.br) divulgou em

2000, uma analise dos dados do ultimo censo, onde contempla a nova familia. Ela
confirma a mudanca, na pratica, do conceito de familia: atualmente, 47% dos
domicilios organizam-se de forma nas quais, no minimo, um dos pais esta ausente.
Ha gente morando sozinha, avos ou tios criando netos e sobrinhos, casais sem
filhos, ‘producdes independentes’ entre outras alternativas.

A Revista Epoca (2003) apresenta como matéria de capa o seguinte

resumo estatistico:

“As unides sem papel passado quase dobraram; casamentos oficiais
diminuiram 12%; aumentou 64% 0 numero de pessoas que moram sozinhas;
os divorcios triplicaram; casais sem filhos ja sdo 39%; o numero de mulheres
que criam filhos sozinhas cresceu 53%; uma em cada quatro residéncias tem

trés geragdes morando juntas”.

Os dados aqui apresentados ajudam-nos a perceber que o0s casais em
segunda unido sdo uma realidade social bastante evidente. Mesmo assim, ou por
isso mesmo, a Igreja Catdlica mantém uma postura de exclusdo diante desse
importante contingente de seus fiéis. Considerando o que afirmam Weber (1991) e
Bourdieu (1998) sobre a necessidade dos agentes religiosos adequarem suas

ofertas as necessidades e expectativas dos leigos, sob pena de perdé-los, suscita-
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nos a pergunta: por que a Igreja Catodlica mantém essa postura excludente,

mesmo encontrando-nos em um tempo em que a sociedade dispde de uma enorme
diversidade de ofertas religiosas? Por que essa postura, se existe um dado
preocupante que é um forte declinio do peso dado as idéias religiosas e as

instituicoes tradicionais em geral? Nesse sentido, diz Berger (1985, p. 149):

“A caracteristica-chave de todas as situagdes pluralistas, quaisquer que
sejam os detalhes de seu pano de fundo histérico, € que os ex-monopdlios
religiosos ndo podem mais contar com a submissdo de suas populacdes. A
submisséo é voluntéria e, assim, por definicdo ndo é segura... A situacao
pluralista €, acima de tudo, uma situagcdo de mercado. Nela, as instituices
religiosas tornam-se agéncias e as ftradicbes religiosas tornam-se
comodidades de consumo”.

Constatando-se esses fatos, levantamos as seguintes perguntas fundamentais:

1. Qual tem sido a postura da Igreja Catdlica em relacdo as mudancgas
ocorridas, na sociedade brasileira, em se tratando do modelo de
familia e, de forma especial, em relacdo aos casais em segunda
uniao?

2. Por que a Igreja Catdlica mantém a postura de excluir a
participagdo dos casais em segunda unido desse movimento,
mesmo correndo o risco de perder essa parcela de fiéis?

3. Por que os casais em segunda unido, ainda que excluidos
oficialmente pela Igreja Catdlica, continuam a buscar esse espaco
religioso?

Para tentar responder, mesmo sem pretensdo de fechar a questéo,
trabalharemos nossa dissertacao, levando em conta a nossa hipétese: A postura da
Igreja Catdlica em relacdo as transformagbes sociais ocorridas, em relacdo ao
sacramento do matriménio, tem sido ambigua, pois ao mesmo tempo em que diz

que 0s casais em segunda unido podem tudo na Igreja, ressalta que, menos
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confessar e comungar. Ela (a Igreja Catdlica) mesmo com o risco de perda dessa

parcela dos fiéis (casais em segunda unido), mantém sua postura de excluséo,
tendo como suporte o0s sacramentos, pois esses representam o espago de
manutencdo do poder, sendo mais forte o desejo de preservacao desse poder que o
medo de perder parte dos fiéis. Por outro lado, os casais em segunda unido, mesmo
diante dessa realidade, insistem em serem incluidos no movimento, evidenciando-

se, assim, o desejo de fazer parte desse poder simbdlico.

3. CONSTRUGAO METODOLOGICA DA PESQUISA TEORICA E EMPIIRICA

A presente pesquisa procurou investigar como a Igreja Catdlica relaciona-se
com 0S casais em segunda unido e como 0S Mesmos assumem essa uniao. E,
ainda, como esses casais véem as orientacoes e normas da Igreja Catdlica e quais
as motivacdes que os move a continuar participando das praticas religiosas da
comunidade catélica, sobretudo, no que diz respeito ao movimento de casais OVISA.

Para concretizar nossos objetivos, utilizamos a pesquisa bibliografica e
empirica. Recorremos a varios teéricos que nos deram suporte para um melhor
entendimento de cada topico. Entre eles estdo Berger (1985), Pierre Bourdieu
(1998), Clifford Geertz (1989), e outros socidlogos e antropdlogos.

A pesquisa de campo foi concretizada a partir da aprovacdo do projeto de
pesquisa apresentado ao Comité de Etica da Universidade Catélica de Goiés.

O universo de casais em segunda unido participantes do movimento OVISA
nao € muito grande, aproximadamente, 230 pessoas distribuidas em 22 grupos.
Assim, optamos por selecionar vinte pessoas, que colaboraram com nossa pesquisa

de campo.
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A selecao dos sujeitos da pesquisa foi efetivada através da colaboracao de

outros casais que participam do referido movimento. Portanto, detém o
conhecimento dessa realidade ou desse “arranjo” familiar. Optamos por entrevistar
vinte pessoas, mas devido a uma certa “resisténcia” ou receio, fechamos nosso
trabalho de campo com dezoito pessoas, entrevistadas.

A pesquisa de campo passou por trés etapas. A primeira, o contato feito com
0 sujeito da pesquisa pelo casal que os indicou. Em seguida, nés, por telefone,
fizemos o agendamento para a visita e entrevista. Para ndo criarmos problemas com
a instituicdo catélica, comunicamos ao paroco da Pardquia Nossa Senhora de
Fatima o trabalho que desenvolveriamos.

Os dados foram obtidos por meio de entrevistas gravadas em fita K-7 e,
posteriormente, digitadas, em sua integra. Essas entrevistas foram orientadas por
um roteiro pré-estabelecido (ANEXO 1), elaborado a partir de pesquisa bibliografica e
do amadurecimento deste projeto.

Fizemos a opcao por trabalhar a pesquisa qualitativa, em funcdo de nosso
interesse em compreender e interpretar o significado que esses casais elaboram
acerca da organizacao familiar e da negociacdo de sua participacdo, na Igreja
Catélica. A pesquisa de campo foi realizada com cada individuo em particular, a
maioria em sua prépria residéncia, em lugar reservado. Com a pesquisa qualitativa
nao tivemos a pretensdo de chegar a conclusdes de cunho estatistico e nem de
generalizar resultados. As entrevistas permitiram-nos, estabelecer uma relagao mais
proxima entre pesquisadora e os sujeitos colaboradores, criando um rapport positivo
que nos facilitou a obtencado de informacdes. Nesse sentido, apropriamo-nos das

palavras de Romanelli (1999, p. 127), quando ele diz

“como o pesquisador relaciona-se com o interlocutor de modo especifico, néo
propriamente através do dialogo, mas por intermédio de perguntas e como

nao emite julgamento sobre o relato, embora, as vezes, seja solicitado a fazé-
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lo, o entrevistado sente-se a vontade para expor suas opinides (...) a troca,

portanto, ultrapassa a divisao ou a alteridade e cria uma situagao nova para o

pesquisador e para seu interlocutor”.

Partindo da concepcéao da entrevista como processo de troca, uma de nossas
preocupacdes foi a de apresentarmo-nos aos/as entrevistados/as como
pesquisadora e ndo como membro da comunidade paroquial.

A analise de dados foi realizada de maneira, predominantemente qualitativa,
vinculada a pesquisa bibliografica e a supervisdo da orientadora. Apbés cada
entrevista fizemos a transcricdo literal das fitas gravadas e varias leituras dessa
transcricdo. Os dados obtidos foram analisados, na medida do possivel, de acordo
com a observacdo de Biassoli Alves (1999), com a preocupacdo de atingir a
profundidade dos fenédmenos sociais, na relacdo Igreja Catdlica e os casais em
segunda unio.

Na analise, consideramos de fundamental importancia levar em conta os
relatos dos sujeitos, com sua versao ou visdo dos fatos. Assim, além da utilizacao
dos dados coletados nas entrevistas, foi introduzido, na analise, a dimensao exterior
a entrevista, ou seja, o campo de investigacdo, que € constituido por dados
secundarios, representados pela dimenséo histérica e estrutural da sociedade onde
se insere o grupo que é objeto dessa pesquisa. De acordo com a concepgédo de
Romanelli (1998), isso se faz necessario, para atingir o plano macrossocial. Nesse
sentido, Pécheu (1990) diz que a “fala” ndo pode vir separada da sociedade que a
produz.

A coleta de dados foi realizada nos meses de julho, agosto e setembro de
2005. Houve varios entraves que dificultaram a agilidade desse processo, como o
periodo de férias, quando muitos sujeitos da pesquisa viajaram. Outros, mesmo com
0s contatos para agendamento, sempre colocavam uma “desculpa”, que néo

favorecia o encontro. No més de agosto, alguns por estarem em periodo de aula,
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nao “encontravam” tempo, mas fomos insistindo até que foi-nos possivel fechar

essa questao, com um ndamero, um pouco menor de entrevistados.

4 — DADOS PESSOAIS DOS ENTREVISTADOS

Caracterizacao dos sujeitos da pesquisa: a maioria faz parte da classe média
e média alta e moram em casa prépria. Somente, dois casais moram em casas de
aluguel. Os nomes usados sdo ficticios preservando, assim, a identidade dos

entrevistados.

Fonte: Pesquisa empirica 2005

Nome Idade | Escolaridade Ocupacao 22 Unido — casamento
Situacao atual
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Fonte: Pesquisa empirica 2005. Os nomes dos entrevistados séo ficticios.

5 — ESTRUTURA DA DISSERTACAO

A presente dissertagdo foi estruturada em trés capitulos, seguidos da
conclusdo, referéncia bibliografica e anexo.

O primeiro capitulo, com o titulo, “Sacramentos: um espaco de efetivacdo do
poder na Igreja”, tem por objetivo situar o tema de pesquisa no campo tedrico das
ciéncias sociais e da religido, definir, explicitar e interrelacionar as principais
categorias necessarias para a compreensao e analise do objeto em estudo.
Iniciamos com uma abordagem sociolégica a partir da concepcao de poder na
perspectiva de Bourdieu (1985), Weber (1991), Berger (2001) e outros. Segue-se um
estudo sobre o conceito de Igreja como espaco de efetivacdo da relagcdo de poder,
tendo como suporte tedrico, entre outros autores, O’Dea (1969) e alguns
documentos da Igreja Catdlica que versam sobre o assunto. Percorremos, ainda que
brevemente a teoria dos sistemas simbdlicos de Pierre Bourdieu, e apresentamos
também um panorama geral da teoria das representag¢des sociais, relacionando-as a
realidade dos casais em segunda unido. E, por fim, trabalhamos a concepcéo de
sacramentos como espago de efetivacdo do poder da Igreja Catblica e os casais em
segunda unido, pois € ai que se efetiva a exclusao dos referidos casais dos bens

simbolicos de salvagao oferecidos por esta instituigao.
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O segundo capitulo traz como titulo “Matriménio: incorporacoes,

aproximagbes e distanciamentos das idéias catdlicas pelos casais em segunda
unigo”. O fio condutor desse capitulo é a abordagem do sacramento do matriménio,
iniciando com uma breve apresentacado da historia desse sacramento. Buscamos
identificar as ambiglidades da Igreja Catdlica em seu discurso e sua pratica, em
relacdo a indissolubilidade do matriménio. Procuramos fazer um paralelo entre o que
rezam os documentos oficiais da Igreja Catélica, versus a experiéncia dos casais em
segunda unido. O texto deste capitulo esta estruturado a partir dos seguintes
topicos: ambiglidade: a indissolubilidade X anulacdo; experiéncia religiosa: uma
busca de sentido para os casais em segunda unido; a sagrada familia: tradicao
como espaco de legitimacao do poder (arquétipo da familia ideal, proposto pela
Igreja Catolica) e, 0 mesmo encerra-se com a analise da exclusdo dos bens de
salvacao: uma perda de sentido para os casais em segunda unido.

No terceiro capitulo, realizamos um estudo sobre os sacramentos dos quais
sdo excluidos os casais em segunda unido, tendo como tema: “Confissdo e
Eucaristia: incorporagoes, aproximacoes e distanciamentos das idéias catdlicas para
0s casais em segunda unido”. Apresentamos a doutrina catélica e sua visao sobre o
sacramento da peniténcia e da eucaristia e suas implicacdes, na pratica religiosa
do/a fiel catélico/a em segunda unido. Nesse capitulo, fizemos um estudo sobre o
significado do sagrado e do profano, situando entre o sagrado os casais de primeira

uniao e, entre o profano, os de segunda uniao.
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CAPITULO |
SACRAMENTOS: UM ESPACO DE EFETIVAQi\O DO PODER NA IGREJA
CATOLICA

Todo significado dos ritos e dos simbolos favorecedores da experiéncia
religiosa, na Igreja Catdlica, €& perpassado pelas relagdbes do poder
institucionalizado. A exclusdo dos casais em segunda unidao, do movimento OVISA,
dos sacramentos da eucaristia e da peniténcia, pode ser compreendido no seio
dessas relagdes de poder. Portanto, para compreendé-la, faz-se necessario
pesquisar e identificar o conceito de poder que seja mais adequado a essa funcéao.

Historicamente, a religido tem sido compreendida e vivida por muitos e
diferentes povos e culturas como fenémeno que permite a construcdo de
significados para a existéncia humana. Ela tem sido uma experiéncia permanente e
profunda das mais diversas formas de manifestacées do sagrado, caracteristica das
sociedades passadas, presentes e futuras.

Embora as experiéncias religiosas sejam permeadas de ambigilidades e
contradicbes, a religido ocupa um lugar privilegiado na vida das pessoas. Ela é
responsavel por dar sentido as experiéncias humanas cotidianas e permite, no caso,
dos casais em segunda unido, a construcao de representacdes que lhes ajudam na

compreensao, aceitagao e superacao das situacodes diarias.



27
Tendo em vista que os sacramentos fazem parte do sistema simbdlico

adotado pela Igreja Catdlica, buscando entender as relagdes sociais entre a Igreja e
seu corpo de sacerdotes, suas normas e seus dogmas, na relacao com os leigos/as,
trabalhamos, nesse primeiro capitulo, os conceitos que consideramos basicos para
nosso entendimento: Poder, Igreja e Sacramentos. Sao portanto, essas, as palavra —
chave que desenvolveremos nessa dissertagdo, para mostrar que a Igreja Catodlica é
uma instituicdo social nomeadamente empenhada na producdo e veiculagdo de
ideologias. E, que ela, como afirma Pierucci (1978, p. 8), “manipula simbolos,
inculca normas e propbe valores — no discurso publico, no aconselhamento
individual, nas diversas oportunidades de pratica pastoral ou ‘cura de almas’ — com
vistas a articular, controlar e convalidar o comportamento de individuos e grupos”.
Para apreender essa realidade, reportamo-nos a Berger (1985), que define
sistemas simbdlicos como instrumentos de conhecimento e de comunicacao. Para
ele, esses instrumentos sé podem exercer um poder estruturante porque sao
estruturadores. Afirma esse autor que o poder simbdlico € um poder de construcao
da realidade que tende a estabelecer uma ordem gnoseoldgica: o sentido imediato

do mundo e, em particular, do mundo social.

1.1 — Poder, um conceito polissémico

Para melhor entendermos a teia das relagdes sociais entre a instituicao Igreja
Catélica e os leigos/as, casais em segunda unido, faz-se necessario entender, antes
de tudo, o significado da palavra poder a partir de sua definicdo e dos significados
produzidos, visto que € esse poder que permeia as praticas relacionais dessa Igreja.

Para Johnson (1997), poder é um conceito sociolégico fundamental,
polissémico ou seja, com varios significados, em torno dos quais ha grande

divergéncia entre os pensamentos dos autores que tentam explica-lo. A definicao
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mais comum € a de Max Weber (1991, p. 33), que conceitua o poder como

“capacidade de controlar individuos, eventos ou recursos, fazer com que aconteca
aquilo que a pessoa quer, a despeito de obstaculos, resisténcia ou oposicao”. Essa
definicao as vezes é chamada, especialmente por feministas, como Nunes (1998) de
poder-sobre (poder mau). Além de usado para controlar pessoas e eventos, o poder
pode ser também utilizado de maneiras mais sutis e indiretas, como a capacidade de
nao agir (quando um pai nega amor a um filho ou um governo nega ajuda financeira
aos pobres), bem como moldar crencas e valores de outras pessoas através de
controle sobre a midia ou instituicbes educacionais.

De acordo com Johnson (1997, p. 177),

“0 poder-sobre aplica-se a sistemas sociais organizados hierarquicamente e,
o considera como uma substéncia ou recurso que individuos ou sistemas
sociais podem possuir. O poder seria algo que pode ser conservado,
cobicado, capturado, retirado, perdido ou roubado; e que é usado
basicamente em relacbées de antagonismo, envolvendo conflito entre os que o
tém e os que ndo o tém”.

Para esse autor, aquele tipo de poder ao ser colocado em pratica, assume
varias formas diferentes. A autoridade é o poder associado a ocupacao de um dado
status social, tal como o exercido por pais sobre filhos, oficiais sobre soldados, ou
professores sobre alunos e, porque nao dizer, da instituicao Igreja Catdlica, sobre os
leigos . E nessa relagdo de poder que encontramos os casais em segunda unido
que, pela condicdo de nao terem sido casados com as béncaos do sacramento do
matriménio, sdo submetidos a privacdo de sua participacdo nos sacramentos da
peniténcia e da eucaristia. Essa forma de poder é definida socialmente como

legitima, pois tende a ser apoiada por aqueles que estao sujeitos a esse poder.

Completando essa defini¢cdo, diz Johnson (1997, p. 177),

“o poder de coercao carece de legitimidade social e se baseia, em vez disso,
no medo e no uso da forga. E o poder exercido por nagées conquistadoras

sobre as conquistadas ou pelo valentdo da escola sobre os colegas mais
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fracos. Ao contrario da autoridade o poder de coercao é muito instavel,

motivo pelo qual até o governo mais autoritario ndo pode perdurar sem algum
tipo de legitimidade aos olhos daqueles que governa”.

Ao se mencionar a questao da legitimidade, considera-se importante retomar
o significado desta palavra, apropriando-nos da definicdo de Johnson (1997, p.
134), que afirma que a legitimacao €, “o processo através do qual um sistema social
ou algum aspecto do mesmo vém a ser aceitos como justos e sdo em geral apoiados
pelos que deles participam”.

113

Nessa mesma linha de pensamento, Berger (2001, p. 17) diz que: “a
legitimacao produz significados, que servem para integrar os significados ja ligados a
processos institucionais dispares”. Ou seja, a legitimacdo torna objetivamente
acessivel e, subjetivamente plausivel, o0s conhecimentos anteriores
institucionalizados. A legitimacéo, portanto, explica e justifica a ordem institucional,
outorgando-lhe validade e dignidade normativa a seus imperativos praticos.
Continua Berger (2001, p. 129), “a legitimacdo nao apenas diz ao individuo o por
que deve realizar uma agdo e ndo outra; diz também por que as coisas sdo o0 que
sao0”.

Weber (1991, p. 31), além de definir o poder, como foi anteriormente citado,

define também dominacdo e disciplina como formas de exercer o poder,

especificando seu alcance. Para ele,

“dominacdo é a probabilidade de encontrar obediéncia a uma ordem de
determinado contelido, entre determinadas pessoas indicaveis; disciplina é a
probabilidade de encontrar obediéncia pronta, automatica e esquematica a
uma ordem, entre uma probabilidade indicavel de pessoas, em virtude de
atividades treinadas”.

Ao tomarmos alguns depoimentos de casais em segunda unido, que se véem
excluidos de alguns sacramentos da Igreja Catélica, como o matriménio, a

peniténcia e a eucaristia, podemos perceber que em algumas pessoas a instituicao
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consegue exercer seu poder, através da imposicao de suas normas. Em outras,

isso ndo acontece. Vejamos o que dizem as pessoas entrevistadas:

“Eu comungo e a confissdo eu fago sozinha. H4 muito tempo participei de
uma palestra de um padre, inclusive reforcei isso quando eu fiz o OVISA,
ainda perguntei 14, eu ainda mencionei isso para o padre que eu nao me

confessava, mas confessava sozinho. Confessar é o arrependimento dos
pecados, entdo eu me confessava sozinho”. (Ivo, 50 anos, Ensino Médio,

Empresario)

“Se até os criminosos, assassinos tém direito de arrepender e pode
comungar, porque que a gente ndo tem? Quem que nao se arrependeu de
um casamento mal feito? A pessoa arrepende sim, qual que € o crime? Vocé
fez uma coisa que ndo estd de acordo com a doutrina, com a instituicdo
catolica, mas vocé se arrepende sim, de ter feito um casamento mal feito,
quem que nao arrepende? E quem estd arrependido ndo esta perdoado?”
(Joana, 50 anos, curso superior, do lar)

Essa resisténcia de obediéncia ao poder institucional, presente na pessoa do
sacerdote, vemos como uma forma dos/as leigos/as dizerem aos representantes
desta instituicdo, os sacerdotes, que eles estdo perdendo a credibilidade em relacéo
a um grande numero de fiéis. A nosso ver um dos fatores que favorecem tal fato esta
relacionado aos escandalos sexuais, assassinatos...envolvendo clérigos e
veiculados pela midia, portanto, do conhecimento de todos. Isso fortalece o
distanciamento entre as proposicoes oficiais e as praticas cotidianas dos/as leigos/as
catdlicos/as.

Weber (1991, p. 141) analisa a dominacdo como uma das formas de poder.
Para ele, existem trés tipos puros de dominagdo legitima. A vigéncia de sua
legitimidade pode ser primordialmente ,

“de carater racional: baseada na crenca na legitimidade das ordens
estatuidas e do direito de mando daqueles que, em virtude dessas ordens,
estdo nomeados para exercer a dominacao (dominagéo legal) ou de carater
tradicional: baseada na crenga cotidiana na santidade das tradi¢cdes vigentes
desde sempre e na legitimidade daqueles que, em virtude dessas tradigoes,

representam a autoridade (dominacgdo tradicional), ou por fim, de carater
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carismatico: baseada na veneracao extracotidiana da santidade, do poder

herdico ou do carater exemplar de uma pessoa e das ordens por esta

reveladas ou criadas (dominacao carismatica)”.

Os casais em segunda unido convivem com suas exclusdes de alguns
sacramentos e sdo, também, excluidos do movimento OVISA, por determinagdes
contidas no estatuto interno do movimento.

Para Weber (1991), essa dominacao baseada em estatuto, obedece a ordem
impessoal, objetiva e legalmente estatuida e aos superiores por ela determinados,
em virtude da legalidade formal de suas disposi¢cdes e dentro do @mbito de vigéncia
destas. Nesse sentido, dentro do movimento OVISA pode-se perceber a busca
dessa forma de dominagéo, uma vez que em seu estatuto ficou determinado que os
casais em segunda unido que ja estdo engajados no movimento continuam, mas
nao serdo recebidos novos casais, nessa condicdo®.

O poder exercido através do regimento € absorvido por alguns casais. Isso

pode se confirmar, por meio do depoimento de Sara, quando ela diz que,

“Eu continuo no movimento, primeiro porque permitiram, mesmo sendo em
segunda unido, porque se nao permitissem eu acho que tinhamos buscado

alguma outra coisa”. (Sara, 43 anos, Administradora de Empresas)

7

O segundo tipo de dominacao, proposto por Weber, é a tradicional, onde
obedece-se a pessoa do senhor nomeado pela tradicdo e vinculada a esta, em
virtude de devogdo aos habitos costumeiros. Esse fato pode ser percebido pelo
recurso dos fiéis as tradigcdes religiosas como fruto de uma memdria passada de

geracao em geracao, ao longo de séculos:

“Eu persevero porque eu sou catdlico e vou morrer perseverando, isso nunca
ninguém vai tirar da minha cabega. Do jeito que tem muitas falhas na minha
Igreja, néo é s6 na minha igreja, em todas as outras tem também, mas eu sou

catolico, isso eu nao mudo”. (Geraldo, 53 anos, segundo grau, empresario)
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No entanto, a autoridade da tradicao nao exerce igual influéncia para todos

os/as fiéis. Vejamos o caso de Geraldo, um de nossos entrevistados, questionando a

dureza das tradicoes.

“Tradicao é muito complicada na Igreja Catélica. Nosso ultimo papa falecido,
foi um dos melhores papas, para mim, que teve. Todos o0s tipos de aberturas
que ele pode fazer ele fez, mas nédo todas. Esse meu caso, ser casado de
segunda vez, ele ndo fez. Esse novo papa, parece que, também, vai na
mesma linha dura do nosso papa falecido. O papa pediu desculpas ao mundo
inteiro, pelo que a Igreja Catodlica fez, no passado e pediu... Eu acho que esse
novo papa vai fazer a mesma coisa, ele esta no caminho certo, mas eu acho
que ainda vai demorar muito”. (Rodrigo, 40 anos, filésofo, prof. 22 fase do
Ens. Fundamental)

Em nossa discussdo abordando o poder religioso, reportamo-nos a
perspectiva de Bello (1998), que afirma que a experiéncia religiosa refere-se a algo
que é dificilmente definivel a ndo ser entendendo esse algo em geral como diferente
do proprio sujeito daquela experiéncia, justamente porque é algo que surpreende. A
diversidade e a surpresa nascem do poder que emana do objeto sagrado. Talvez
seja esse 0 motivo porque mesmo sendo considerados excluidos dos meios de
salvacao - sacramentos oferecidos pela Igreja Catdlica, os casais em segunda uniao
nao se limitam a aceitar a vida que lhes é oferecida, mas agem, as vezes no siléncio,
como bloco de resisténcia, como “grito apartado”, para manterem-se incluidos. Essa
realidade remete-nos a continuar nossos estudos, buscando compreender 0s
motivos que fazem com que esses casais insistam em participar da referida
experiéncia.

Ouvindo durante as entrevistas, revivendo-as durante a transcricdo das falas
e na leitura exploratéria do texto, percebe-se que, cada um ao seu modo, sente-se
importante dentro do movimento OVISA, alguém que ndo pode faltar nas atividades

do movimento, sobretudo, do grupo de perseveranca e atividades pastorais na

*  Ata da reunido extraordinaria do movimento OVISA — Goiania, de 1° de agosto de 2003.
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Pardquia. De acordo com Bello (1998, p. 109), a insisténcia tem algo a ver com o

desejo do poder que nao é encontrado em si mesmo e, por isso “procura fazer entrar
na sua vida o poder em que acredita, isto &, procura elevar sua vida, aumenta-la,
conquistar-lhe um sentido mais amplo e mais profundo”.

Como um reflexo do desejo de poder e de legitimagdao de sua condicao de
casal em segunda unido, faz com que alguns deles experimentem a manifestacéao
do sagrado acontecendo em suas vidas. Notemos o que nos diz Jovenice casada

em primeira unido com uma pessoa divorciada.

“...Porque Deus conversa muito comigo, porque gracas a Deus, Ele me deu
um fillem, um sentimento de perceber quando Ele quer falar comigo, entéo eu
fico calada e escuto. Ele mesmo me deitou no colo Dele e disse: “Filha, nao
preocupa com isso ndo, meu amor por vocé é maior” e eu acredito nisso!
Entdo, ndo me sinto nem um pouco constrangida, ndo me sinto diferente de
nenhum deles (casais de primeira uniao), até porque para mim é minha
primeira unido, primeira e uUnica”. (Jovenice, 40 anos, curso superior
incompleto, instrutora da Lingua Inglesa)

“Minha esposa tem uma capacidade de receber as coisas de dentro da alma
dela, para fora e recebemos uma certeza, através dela que nds podiamos
comungar. Essa certeza veio tipo uma intuicao, tipo uma clarividéncia, nao sei
te explicar. Parece que ela tem um contato com Nossa Senhora, ela tem. Ela
conversa direto com Nossa Senhora, conversa diretamente com Ele, o
Senhor, ela recebeu essa certeza. Viviamos sofrendo com isso e ai
passamos a comungar, mesmo com 0s narizes torcidos dos padres e tudo

mais,...” (Rodrigo, 40 anos, filosofo, prof. da 12 fase do Ensino Fundamental)

De acordo com Bello (1998), a pesquisa de Van der Leeuv, parte de um plano
existencial, para demonstrar que tudo o que é produzido pelas capacidades
humanas, incluindo, o contato direto com o sagrado, € resposta a busca de um
sentido. Na verdade, o sentido ultimo, o extremo significado é religioso por se referir
aquele além, do qual ndo pode haver outro sentido mais amplo e mais profundo,
nem mesmo a obediéncia as normas da Igreja Catdlica. Sdo estas manifestagdes,

no “homem” religioso, a concretizacao do desejo de entender a vida para domina-la.
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Por isso, busca sempre novos poderes superiores. Porém, toma consciéncia de

que jamais podera superar a fronteira e de que jamais podera alcancar o poder
supremo, mas é este que o alcancga, de uma forma incompreensivel e misteriosa.

O ser humano, de acordo com Bello (1998), pode reivindicar para si mesmo a
“vontade de poder”. Ao usar tal expressao, revela aquele desejo de "poder’ que
sente dentro de si. Portanto, ao mesmo tempo em que revela o impulso para libertar-
se do estranho, através da proclamacao da “morte de Deus”, como diz Nietzsche
(1953), é atormentado pela dificuldade de realizar esse gesto, ou seja, ter total
dominio sobre ele.

O Dicionario de Ciéncias Sociais (FGV, MEC, 1986) sugere dois pontos de
vista mais gerais de poder: "capacidade de produzir uma ocorréncia"”, e influéncia
intencional de pessoa ou grupo sobre o comportamento de outrem. Considera ainda,
que certos direitos legais sdo reconhecidos como poderes. Neste caso, incluem-se:
o direito de alterar direitos legais alheios ou proprios, € o direito de exercer uma
determinada acao, no ambito estatal. Uma outra acepgao de poder evocada é a do
poder politico, que pode significar autoridade politica ou influéncia politica.

A corrente funcionalista, na Sociologia, de acordo com Johnson (1997), afirma
que o "poder ndo € uma questao de coercao ou dominacao social, mas sim, que se
origina do potencial dos sistemas sociais de coordenar atividades humanas e
recursos, a fim de atingirem objetivos". Assim, o poder de Estado, por exemplo, teria
como finalidade produzir o maximo de benfeitoria para todos e agiria com base numa
harmonia de valores e interesses. Mas, a proposi¢cao parsoniana de "circulacao do
poder", para o maior bem da sociedade global, foi criticada por minimizar as
desigualdades inerentes as relagdes de poder.

Para Marx (apud Bottomore, 1984, p. 287), o poder se define pela dominacao

de classe. E a posse ou a despossessao dos meios de producio e a capacidade ou
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nao de controla-los que determina as possibilidades de exercicio do poder por

uma classe social. Sua concepcao do poder politico decorre dai, sendo o Estado
considerado, no marxismo classico, como "a instituicdo em virtude da qual uma
classe dominante e exploradora impde e defende seu poder e privilégios contra a
classe ou classes que domina e explora".

Outro tedrico que pode lancar luzes a nosso entendimento sobre poder é
Bobbio (1995), que compreende o poder em sentido especificamente social. As
pessoas podem ser tanto sujeitos, como objetos do poder. O poder sobre os seres
humanos é distinto daquele exercido sobre as coisas e a natureza. Nao se pode
ignorar o carater relacional do poder social. Pode-se exercer poder por meio de
coisas, como o dinheiro, mas o poder social ndo é uma coisa ou posse, € uma
relacado entre pessoas. Assim, entendemos que o exercicio do poder nao depende
s6, mas também, das atitudes daqueles e daquelas implicados/as nessa relacao,
como € o caso da Igreja Catélica e dos casais em segunda unido . Se alguém ou um
grupo recusa-se a comportar-se da forma que aquele que exerce o poder deseja e
impode, o poder pode apagar-se.

Ao mencionarmos aqueles que exercem e detém o poder, no caso de nosso
tema em questdao, somos impulsionados a retomar o papel do sacerdote, nessa
malha de relacbes sociais. O Catecismo Catdlico (n°. 1592), define o sacerddcio
ministerial® dizendo que, esse “difere essencialmente do sacerdédcio comum dos fiéis
porque confere um poder sagrado para o servigo dos fiéis”.

Para Nietzche (1953), sdo esses profissionais da Igreja, os responsaveis pela
“‘ordem moral universal” que existe, de uma vez para sempre como a “vontade de
Deus”, a qual dita o que o0 homem tem de fazer e ndo; que o valor de um povo ou de

um individuo mede-se consoante a grande ou pequena obediéncia a vontade de
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Deus; que nos destinos de um povo ou de um individuo, a vontade de Deus

mostra-se soberana, ou seja, castigadora e recompensadora, conforme o grau de
obediéncia.

Retomando a compreensédo do poder sacerdotal, a partir do pensamento de
Nietzche (1953), podemos dizer que esses profissionais do sagrado, os sacerdotes,
usam o seu poder de convencimento, fazendo um uso abusivo do nome de Deus.
Pois, o que contemplamos nas praticas, de grande niumero de sacerdotes catolicos é
o discurso, em que eles (sacerdotes) chamam “Reino de Deus” a situagdo da
sociedade, na qual eles determinam o valor das coisas; “vontade de Deus” aos
meios, gracas aos quais se alcanca ou se mantém tal situacao. Esse autor diz que a
“vontade de Deus” é a condicdo para a conservacao do poder sacerdotal que tem
que ser conhecida. Sendo, assim, essa “vontade de Deus” é uma teodicéia que
afasta as possibilidades de questionamento da ordem.

Percebemos que, de acordo com os casais em segunda unido, essa vontade
de Deus na vida deles, realiza-se de maneira diferenciada do pensamento dos
sacerdotes. Enquanto a Igreja Catélica condena ao retraimento um grande grupo de
familias formadas por novos arranjos, esses casais véem tudo como plano de Deus.
Sendo assim, os referidos casais mantém a legitimidade da Igreja Catdlica através
da incorporacao dos valores e idéias religiosas, embora relativize o poder sacerdotal;
ou melhor, relativize o poder do sacerdote porque as idéias religiosas sao muito
poderosas e eles estariam impossibilitando suas vivéncias. Para enriquecer essa
idéia, tomamos mais alguns depoimentos.

“Com Ele (Deus) 14 ja acertei, se um dia eu tiver que prestar contas, eu vou
acertar com Ele. Eu vou pagar o preco que tiver que pagar para ter o que era
um sonho, eu tinha necessidade de ter uma familia, isso era um sonho meu.

Eu ndo tinha muito claro em minha juventude, mas eu penso que se nao

> A pessoa do género masculino que recebe o sacramento da ordem, “cuja tarefa é servir em nome e
na pessoa de Cristo-Cabega no meio da comunidade” (Catecismo da Igreja Catolica n®. 1591).
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fosse, eu nao teria buscado logo apds minha separacao, construir uma

familia. Se eu contar minha histéria com meu esposo, vocé vai concluir que
foi Deus, mesmo que encaminhou tudo”. (Sara, 43 anos, Administradora de

Empresa)

“Eu acredito isto, porque Deus é misericordia, Deus é amor, Deus é perdao,
Deus é tudo e um todo. Se eu acredito isso eu tenho que achar essa barreira,
esse preconceito, totalmente, contra a vontade de Deus. Eu tenho certeza se
Deus é perdao, é amor, com certeza Ele perdoou o primeiro passo mal dado
do meu esposo. Até acredito...Eu sempre questiono, se realmente foi uma
unido abencoada por Deus, pois Ele ja sabia que néo ia dar certo, porque
Deus conhece a gente...Eu costumo dizer que n6s somos miopes, diante de
Deus, a gente ndo enxerga nenhum palmo diante do nariz. E como Deus
sabe tudo, eu tenho plena consciéncia que Ele ja sabia que este casamento
nao daria certo. Porque foi um casamento todo mal feito, foi tudo errado,
precipitado, ndo foi um casamento por excesso de amor”. (Jovenice, 40 anos,

curso superior incompleto, Instrutora da Lingua Inglesa)

As palavras de Jovenice, remetem-nos a Berger (1985, p. 71), quando ele
fala das teodicéias, suscitando-nos a dizer que elas podem legitimar o pensamento
desses casais, quando o referido autor afirma que, uma das funcdes sociais muito
importante da teodicéia é, “a sua explicacao das desigualdades de poder e privilégio
que prevalecem socialmente”. Para esse autor, nesta funcdo, as teodicéias
legitimam diretamente a ordem institucional particular em questdo. Ele afirma que
essa teodicéias podem servir para legitimagao, tanto para aqueles que detém o
poder, como para os fracos, para os privilegiados, como para os desamparados. E,
diriamos, também essa teodicéias poderiam servir tanto para o clero, quanto para os
casais em segunda uniao.

Essas definicdes ainda ndo estdo completas e, provavelmente, por mais que
facamos, nao chegaremos a concluir um sentido completo de poder. Mas, mesmo
assim, ousamos afirmar, apropriando-nos dos estudos de Lagarde (1993, p. 154),

que de certa forma sustenta as opinides dos casais em questao, que
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“o poder como fato positivo é a capacidade de decidir sobre a propria vida;

como tal, € um fato que transcende o individuo e se plasma nos sujeitos e
nos espacos sociais: al se materializa como afirmagdo, como satisfagéo de
necessidade e como realizagao de objetos (...), mas o poder consiste também
na capacidade de decidir sobre a vida do outro, na intervencao em fatos que
obrigam, circunscrevem ou impedem. Quem exerce o poder se arroga o
direito ao castigo e ao postergar bens materiais e simbdlicos. Dessa posigcéo

domina, sentencia e perdoa. Ao fazé-lo, acumula e reproduz o poder”.

Para Weber (1991), dois fatores sdo necessarios para a transformacéo e
estabilizacdo da dominacao: a legitimacao e a organizacdo. Nesse mesmo sentido,

Gabriel (1988, p. 46) escreve:

“De uma parte, sem fé na legitimidade, a dominagdo nao pode adquirir
nenhum ‘fundamento seguro’. De outra parte, o curso cotidiano da dominacao
funciona largamente como organizagao ou administracao. Para ele, as Igrejas
sdo agrupamentos religiosos de dominacao que tém necessidade da fé de
seus membros em sua legitimidade e repousam sobre a disposi¢céo e a

administragcéo dos bens religiosos da salvacao”.

N&o € possivel, pois, um poder manter-se sem uma minima legitimidade.

Na visdo de Weber (1991), o poder religioso € produto de uma transacao
entre os agentes religiosos e os leigos, no qual os sistemas de interesses
particulares a cada categoria de agentes e a cada categoria de leigos devem
encontrar satisfagdo. Todo o poder que os diferentes agentes religiosos detém nas
relagdes de concorréncia objetiva que estabelecem entre eles, derivam seu principio
da estrutura das relagcbes de forgca simbdlica entre os agentes religiosos e as
diferentes categorias de leigos sobre as quais exercem seu poder.

Assim, os casais que mesmo nao concordando com as restricées, continuam
a participar do movimento, contribuem com essa legitimidade. E, aqueles que véem
estas exclusdes como atitude correta da Igreja, embora acreditem que sejam duras

demais, contribuem, também para a sua legitimacao.
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“...ndo faco mais a minha puni¢ao por nao estar participando do Corpo de

Cristo. Eu converso com Deus, por que se esta é uma instituico criada pela
Igreja, da segunda unido n&o poder participar, ndo vou me afastar da Igreja,
muito menos de Deus. Entdo isso ndo € obstaculo para mim”. (Rafael, 42

anos, estudante universitario, Empresario)

De acordo com Lemos® (2004), as concepcdes de Lagarde e Weber,
apresentadas em relacao ao poder como alguma coisa que alguém detém sobre a
propria vida e, sobre a vida de outra pessoa e que se impde as outras, parece-nos
uma concepcgao do poder como algo estatico, que uma vez obtido ndo se perde
mais. Portanto, os que ndo o tém estdo designados a permanecer sem ele. Essa
concepcgao faz com que se perca o sentido de qualquer luta que leve a superacéo
das relagdes desiguais de poder.

Foucault (1993, p. 75), apresenta-nos um modo de conceber o poder como
alguma coisa que necessita permanentemente de negociacdo. Por isso, sua
concepcao de poder parece-nos mais util para compreender como se dao as
relacbes de poder no cotidiano e nos da, ainda, a esperanca de modificar as
desigualdades existentes.

O poder para esse autor (p. 75), é uma “coisa tdo enigmatica, a0 mesmo
tempo visivel e invisivel, presente e oculta, investida em toda parte”, mas que é dificil
saber aonde se exerce, através de que revezamentos e até que instancias,
freqientemente intimas, de controle, de vigilancia, de proibicées, de coercoes ele €
exercido. Onde ha poder, ele é exercido. Continua ele (p. 75), “ninguém é,
propriamente falando, seu titular; e no entanto, ele sempre se exerce em
determinada direcdo, com uns de um lado e outros de outro; ndo se sabe ao certo
quem o detém; mas se sabe quem nao o possui”. Cada luta desenvolve-se em torno

de um foco particular de poder, que pode ser um chefe, um guarda, um diretor de

® Resumo apresentado na aula do mestrado em Ciéncias da Religido no dia 13 de abril de 2004.
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prisdo, um juiz, um responsavel sindical...e, por que nao dizer: a Igreja Catdlica

sobre 0s casais em segunda uniao.

Segundo Cooper (apud Nunes 1998, p. 138), Foucault descobriu que,

“estas relagcbes transparentes, estratégias e técnicas de poder, que nos
atravessam e ajudam a fazer de nés o que somos, foram acompanhadas por
formagbes e configuragdes especificas de conhecimento que permitiram e
produziram a verdade, evidente, necesséria e ‘natural’, e o fizeram de tal

maneira que o poder envolvido desapareceu para a invisibilidade”.

Para Foucault, portanto, o poder ndo tem somente a funcao repressiva. Ele é
também produtivo, na medida em que produz saber. A forca do poder vem
justamente do fato de que ele ndo se opde ao saber, mas o promove.

Segundo Lemos (2005, p. 119), partindo da concepcéao de poder apresentada
por Foucault, podemos ser levados a pensar que estamos bem préximos da solugcao
dos enigmas das relacdes desiguais entre as pessoas. Mas, as coisas nao
funcionam assim, em um passe de magica. O poder ndo é algo que se obtém, mas
algo que se negocia permanentemente. “As negociagbes ndo se dao de forma tao
pacifica como desejariamos. O poder confere status e reconhecimento social, e,
dessas coisas, ninguém abre mao com facilidade”.

Por serem as realidades sociais tao diversificadas, também os processos de
negociacao ndo se dao sempre da mesma forma e com a mesma complexidade. Ha
muitos fatores que podem interferir no processo de negociacdo de questdes que
impliquem relagdes de poder.

No caso do cristianismo, segundo Pereira (2003, p. 13), este

“depois de ter motivado e justificado os movimentos e estratégias de
universalidade, superioridade, prioridade e finalidade se vé desbancado de
sua situacéo de poder, fragilizado em sua influéncia real nos destinos da
humanidade e roubado de seu controle imaginario religioso e teologico”
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Para ela, o cristianismo hegeménico acuado, perde parte efetiva do poder,

negocia fatias de influéncia criando um conjunto de condi¢cdes que justificam a volta
a grande disciplina, as recauchutagens carismaticas. Variacbes de um
fundamentalismo religioso que se re-orienta no jogo dos poderes. Todos
fundamentais.

Bourdieu (2001, p. 69), diz que a estrutura das relacbes entre o campo
religioso e o campo do poder conduz, em cada circunstancia, a configuracao da
estrutura de relacdes constitutivas do campo religioso que cumpre uma funcéao

externa de legitimagao da ordem estabelecida. Para esse autor, isso ocorre

“na medida em que a manutencdo da ordem simbdlica contribui diretamente
para a manutencao da ordem politica, ao passo que a subversao simbdlica da
ordem simbodlica s6 consegue afetar a ordem politica quando se faz

acompanhar por uma subversao politica desta ordem”.

A Igreja Catdlica, no exercicio desse poder institucionalizado, age de maneira
dominadora sobre os/as leigos/as. Entre esses, destacamos os casais em segunda
unido, vitimas da exclusdo do movimento de casais OVISA e do simbdlico
sacramental dessa Igreja e, porque nao dizer, exerce sobre esse grupo, de forma
particular seu poder de dominagao.

A concorréncia pelo poder religioso deve sua especificidade, de acordo com
Bourdieu (2001, p. 88), “ao fato de que seu alvo reside no monopdélio do exercicio
legitimo do poder de modificar em bases duradouras e em profundidade a pratica e
a visdo do mundo dos leigos, impondo-lhes e inculcando-lhes um habitus religioso
particular’. Ou seja, uma disposi¢ao duradoura, generalizada e transferivel de agir e
de pensar conforme os principios de visdo quase sistematica do mundo e da
existéncia.

Ao pesquisarmos sobre as concepcgoes de poder, descobrimos que, para esta

questao é dificil e, ao mesmo tempo, impossivel estabelecer uma Unica concepcao.
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Pois, o entendimento que temos dele implica, também, na forma como pensamos

a natureza do poder religioso e seu funcionamento. Sendo assim, desenvolveremos

no préximo tépico, o conceito de Igreja Catélica como espaco de relacdes de poder.

1.2 — Igreja Catdlica: um espaco de relacoes de poder

A histéria revela-nos, segundo o pensamento de O’'Dea (1969), que as
instituicdes religiosas tém sido as formas mais viaveis de associagdo humana. Para

esse autor (p. 10),

“a religido tem sido caracterizada como a corporificagdo das mais sublimes
aspira¢des humanas; como uma garantia de moralidade, como uma fonte de
ordem publica e paz individual interior; como enobrecedora e civilizadora em

seu efeito sobre a Humanidade”.

Mas, a religido, na perspectiva desse autor, tem sido também, acusada de
persistente obstadculo ao progresso, como capaz de incentivar o fanatismo e a
intolerancia, a ignorancia, a supersticao e o obscurantismo. Diz ele (p. 10) que, “os
registros mostram que a religido estd entre os mais fortes apoios de uma ordem
social”.

Na perspectiva de Saffioti (1969, p. 68), a Igreja Catdlica é reconhecida como
um grupo de pressdo, que tem utilizado suas forgas, seus mecanismos, “para
atenuar as tensodes e retardar mudangas sociais que, de um lado, poderiam reduzir a
defasagem entre as estruturas parciais da sociedade e de outro elevar as
contradicbes da economia capitalista”.

De certo modo, o desempenho da Igreja Catdlica, no sentido de diminuir
tensbes que sao proprias da economia de mercado, ndo é vislumbrado, de forma
favoravel, por Saffioti. Isso demonstra que, no seu ponto de vista, esta seria uma

forma da Igreja (p. 98), “garantir uma posicdo no status quo presente, de cuja
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manutencao depende sua sobrevivéncia enquanto grupo que concentra grande

parte do seu poder de decisao”. A nossa analise segue a perspectiva vislumbrada
por essa autora.

O Catecismo da Igreja Catélica, em seu paragrafo | (n°. 751), assim define a
Igreja,

“A palavra ‘Igreja’ [‘ekklésia’, do grego ‘ek-kalein’ — ‘chamar fora] significa
‘convocacao’. Designa assembléias do povo, geralmente de carater religioso.
E o termo frequentemente usado no Antigo Testamento grego para a
assembléia do povo eleito diante de Deus, sobretudo para a assembléia do
Sinai, onde Israel recebeu a Lei e foi constituido por Deus como povo santo.
Ao denominar-se ‘Igreja’, a primeira comunidade dos que criam em Cristo se
reconhece herdeira dessa assembléia. Nela, Deus ‘convoca’ seu Povo de
todos os confins da terra. O termo ‘Kyriaké, do qual deriva ‘Church’, Kirche’,
significa ‘a que pertence ao Senhor”.

Esse documento, com sua linguagem crista, afirma que a palavra “Igreja”
designa, ainda, a assembléia liturgica, mas também, a comunidade local ou toda a
comunidade universal dos crentes. Ele diz (n® 753) que estes trés significados séo
inseparaveis. “A Igreja” é o Povo que Deus reune no mundo inteiro. “Existe na
comunidade local e se realiza como assembléia liturgica, sobretudo eucaristica. Vive
da Palavra e do Corpo de Cristo e ela mesma se torna, assim, Corpo de Cristo”.

A Igreja Catdlica resume o seu credo, em doutrinas que, por sua vez,
constituem a base da moral catélica. Segundo Koshiba (1979), o credo dessa Igreja
esta sustentado nas crencas da Trindade, do pecado e da salvacao, da natureza da
Igreja, da vida apds a morte e da moral catdlica.

Para Bourdieu (2001), as topologias cosmoldgicas constituem via de regra
topologias politicas “naturalizadas”. Também a inculcagdo do respeito da-se pelas
formas simbdlicas, sobretudo, quando disfarcadas, sob a capa do formalismo e do
ritualismo magicos, imposicao arbitraria de uma ordem arbitraria. Esse mecanismo

constitui um dos meios mais eficazes de obter o reconhecimento/conhecimento das
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proibicdes e normas que garantem a ordem social. Nesse sentido, diz ele (p. 72),

“por estar investida de uma funcao de manutencao da ordem simbélica em virtude
de sua posicdo na estrutura do campo religioso, uma instituicaio como a Igreja

contribui sempre para a manutencao da ordem politica”.

O referido autor, diz que a relagdo de homologia’ que se estabelece entre a
posicdo da Igreja, na estrutura do campo religioso, e a posicao das fracdes
dominantes das classes dominantes, no campo do poder e na estrutura das relagdes
de classe, faz com que a Igreja contribua para a conservacao da ordem politica, ao
contribuir para a conservagdao da ordem religiosa. Nao elimina as tensdes e 0s
conflitos entre poder politico e poder religioso.

Tomando as palavras de Weber (1991), podemos dizer que a Igreja Catdlica
com puro interesse da consolidacdo da prépria posicdo contra possiveis ataques e
contra a necessidade de assegurar a propria pratica contra o ceticismo dos/as
leigos/as, usa seus mecanismos como o de delimitar o que € ou ndo considerado
sagrado e de impregnar isso a crenga dos/as leigos/as, para garantir sua propria

soberania. Segundo Weber (1991, p. 314),

“onde quer que se inicie esse processo, ele acarreta duas consequéncias:
escrituras canbnicas e dogmas. Todavia ambos, sobretudo os ultimos, em
dimensdes muito diversas. As escrituras canbnicas contém as préprias
revelacbes e tradicoes sagradas; os dogmas sao ensinamentos sacerdotais
sobre ambas”.

Entre os véarios documentos estdo aqueles que normatizam a vida dos/as
leigos/as. Mas, podemos nos perguntar, como esses fiéis catdlicos que vivem em

segunda unido, véem essas normas? Sao eles mesmos que nos dao a resposta.

” Qualidade das coisas homdlogas; repeticio das mesmas palavras, conceitos, figuras etc., no

mesmo discurso. (Bueno, 1976, p. 575)
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“Acho que a Igreja tem que ter regras sim, sendo a coisa fica muito dificil

para poder controlar o todo. Légico que cada caso é um caso, mas num todo
se vocé analisar € muita banaliza¢do, as vezes as pessoas ndo respeitam
uma coisa que & um sacramento, um sacramento mesmo. Quando eu me
casei pela primeira vez, a minha concepcao era casar para nao separar, foi
muito dificil. Levei de seis a oito meses para me preparar para fazer o que eu
fiz. Nao foi de um dia para o outro. Na época eu era muito imatura e nao
comentava nada com ninguém, alias, a minha... O que vivenciei no meu
primeiro casamento praticamente ninguém sabe (primeiro casamento 23 ou
24 anos). Separei-me quando faltavam poucos dias para fazer dois anos de

casada”. (Sara, 43 anos, Administradora de Empresas)

As palavras de Sara evidenciam uma convergéncia entre as concepcdes
normatizadoras da Igreja Catdlica e suas proprias palavras.

No Cédigo do Direito Canénico § 2, do canone n®. 229, com o titulo: Das
Obrigacdes e Direitos dos fiéis leigos, a Igreja Catdlica, assim, se expressa:

“os fiéis leigos gozam também do direito de adquirir aquele conhecimento
mais completo nas ciéncias sagradas, ensinadas nas universidades e
faculdades eclesiasticas ou nos institutos de ciéncias religiosas, ai
freqUentando aulas e obtendo graus académicos”.

No entanto, a formacdo da grande maioria de fiéis catélicos, da-se,
praticamente, na catequese para os sacramentos e nas alocucdes sacerdotais, nas
celebragcdes dominicais.

De acordo com Koshiba (1979), o ato central da Igreja Catdlica é a eucaristia,
também chamada missa. Outros atos liturgicos sdo os sete sacramentos (batismo,
peniténcia ou confissdo, eucaristia, crisma, ordem e matrimbénio) e varios atos
sacramentais. Esses ultimos, de acordo com o Catecismo, sao cerimbnias sagradas
que tém por finalidade preparar os sacramentos e prolongam os efeitos destes, além
de elevarem as ac¢des da vida cotidiana ao nivel sagrado.

Existe Igreja, diz Weber (apud Bourdieu 2001, p. 95),

“Quando existe um corpo de profissionais (sacerdotes) distintos do ‘mundo’ e

burocraticamente organizados no que concerne a carreira, a remuneragao,
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aos deveres profissionais e ao modo de vida extra profissional; quando os

dogmas e os cultos sdo racionalizados, consignados em livros sagrados,
comentados e inculcados através de ensinamento sistematico e ndo apenas

sob a forma de uma preparacao técnica...”

A organizagdo da Igreja Catdlica inclui também as fungdes delimitadas, na
qual o clero, como detentor do poder intelectual e institucional, tem a
responsabilidade particular de exercer a lideranca e presidir os cultos. Aos leigos/as
cabe como papel primordial dar testemunho de sua fé. Segundo Bourdieu (2001), o
clero é designado, também como sacerdote e, tudo na Igreja, gira em torno dele,
pois de acordo com esse autor, a légica do funcionamento da Igreja é a sua pratica e
o conteudo da mensagem que o sacerdote inculca e impde através das coercdes
internas e do funcionamento de uma burocracia que reivindica com éxito o
monopolio dos bens de salvacéo.

O sacerdote, no pensamento de Weber (1991, p. 314),

“é incumbido da tarefa de determinar sistematicamente a nova doutrina
vitoriosa ou a velha doutrina defendida contra os ataques proféticos, de
delimitar o que é ou nao considerado sagrado e de impregnar isto a crenca
dos leigos para garantir sua soberania”.

O caso dos casais em segunda unido gera um paradoxo quando olhado a luz
da eficacia simbodlica do clero: em nome da observancia das idéias religiosas
pregadas pelo clero, como a freqiéncia a eucaristia e a confissdo, quando
impedidos de fazé-la, relativizam a mediacao do clero e o fazem “por conta prépria”,
diretamente com Deus. Ha também que perceber que ndao ha unanimidade de

posicionamento entre o préprio clero, pois como afirma Bourdieu (2001, p. 96),

“quanto mais o corpo de sacerdotes esteja prestes a deter, numa sociedade
dividida em classes, o monopdlio de fato da administracdo dos bens de
salvacéo, tanto mais serdo divergentes, e as vezes até contraditorios, os
interesses religiosos aos quais deve responder sua agao de prédica e de cura
das almas, e tanto mais tal acdo e os agentes incumbidos de exercé-la

tenderao a se diversificar”.
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Podemos perceber pelas palavras de Rafael, que a pratica sacerdotal

manifesta de forma clara, a ambigUidade existente no corpo clerical e que, mesmo
assim, esses profissionais que sdo os sacerdotes, trabalham incessantemente para

impregnarem nos leigos/as seus interesses religiosos e sua visdo de mundo.

“...eu acho que a tradicdo ainda € muito importante pra eles, no conceito
deles. Para mim, o que eles pensam, eu vejo como uma heranga que tiveram.
Uma cultura que herdaram e que se o santo padre ndo mudar, ninguém aqui
vai lutar para mudar. Eu tenho a impressdo que ha setores da Igreja que
apdiam, como eu ja vi, ha varios setores da igreja que apdiam e outros nao,
mas a determinacdo maior do clero vem e eles obedecem”. (Rafael, 42 anos,

estudante universitario, Empresario)

Para Bourdieu (2001) o corpo de sacerdotes elabora uma mensagem
socialmente indiferenciada, que deve suas caracteristicas, e em particular sua
ambiglidade ao fato de que é o produto da busca pelo maior denominador religioso
entre diferentes categorias de receptores. Sendo o/a leigo/a o principal consumidor
das ofertas do mercado religioso, para entendé-lo retomamos o pensamento do

referido autor (p. 43), segundo o qual os/as leigos/as sdo objetivamente, definidos
“como profanos, no duplo sentido de ignorantes da religido e de estranhos ao
sagrado e ao corpo de administradores do sagrado, constitui a base do
principio da oposicao entre o sagrado e o profano e, paralelamente, entre a
manipulagéao legitima (religi&o) e a manipulacéo profana e profanadora (magia
ou feiticaria) do sagrado, ...”

Engajados nesta caminhada, o/a leigo/a, mesmo sendo considerado Igreja
“protagonista”, nao participa do poder de decisdo, fazendo parte significativa da méao
de obra de trabalho, ou melhor, ele é a forga de trabalho e, ainda, por sua relacéo de
dependéncia legitima o poder do clero.

Sem querer explicar completamente as relacées entre crenca e a eficacia

simbdlica das praticas ou das ideologias religiosas, Bourdieu sugere que a

explicacdo dessas praticas e crencgas religiosas através do interesse religioso dos
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produtores (sacerdotes) e dos consumidores (leigos/as) pode dar conta da propria

crenga. Para ele (p. 54),

“o principio de consagragéo reside no fato de que a ideologia e a pratica

religiosa cumprem uma fungdo de conhecimento-desconhecimento, basta
perceber que os especialistas religiosos devem forcosamente ocultar a si

mesmos e aos outros que a razao de suas lutas sao interesses politicos.”

Buscando responder a seus interesses, a Igreja Catdlica organiza-se, em seu
governo, de forma hierarquica, em trés niveis. De acordo com Koshiba (1979), esses
niveis sao: o papa responsavel por toda a Igreja, um bispo, por uma diocese e um
padre, por sua paréquia. O papa indica os bispos que, por sua vez, nomeiam 0s
padres.

Independentemente da hierarquia existente na Igreja Catdlica, os casais em
segunda unido, a denominam, como todas as pessoas que dela fazem parte e,
sendo assim, € como alguma coisa que tem olhos, vigia. Detendo, portanto, o poder
de julgar, punir e negar-lhes o direito de plena participacao.

“Eu acho que a Igreja, somos ndés mesmos, o movimento, o sacerdote, o
bispo. Mas, uma parte dos participantes, em especial do OVISA, as vezes vé
a gente diferente. Tem pessoas que a gente acredita que ndo estd nem ai
pela gente e, outros, j& véem a gente com o pé atrgs. O cicrano e a fulana
sdo muito bons, mas é de segunda unido, como diz, €, mas nao é,...” (lvo, 50

anos, Ensino Médio, Empresario)

A postura diversificada do clero faz-se necessaria porque as reacdes a elas
por parte dos/as leigos/as, também, faz-se diversificada. Ha inclusive aqueles que a

contestam, como é o caso de Abelardo,

“Eu sei que a Igreja tem alguns dogmas, algumas normas que eu acho que
sao ultrapassadas. Diante das normas e das leis da Igreja em relacao aos
casais em segunda unido, eu acho um pouco ultrapassado, pelo fato de ter
errado. Pra mim cada um tem um ponto de vista, pra mim pode ser errado e
ultrapassado, mas outras pessoas que participam da Igreja e que conheca
realmente os dogmas e as leis da Igreja, aceita. Nao sei se aceita por aceitar
e conhecer ou se aceita por achar que é certo, né? Eu acho que isso é antigo,
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ultrapassado”. (Abelardo, 37 anos, superior incompleto, técnico em

informatica)

Na hierarquia da Igreja Catdlica, os bispos sdo considerados sucessores dos
apoéstolos e sdo indicados pelo Papa e prestam contas a ele. O Papa, por seu lugar
no “topo” da hierarquia, tem a responsabilidade de “ensinar” e “guiar” a Igreja como
um todo: as dioceses® que sdo divididas em paréquias® e os institutos religiosos
compostos por homens e mulheres que seguem normas, chamadas regras. Esses
fazem votos de pobreza, castidade e obediéncia.

Nesta perspectiva assim, manifesta-se O’Dea (1969, p. 73),

“‘os bispos dirigem a igreja, sustentando seus postos por ‘sucessao
apostélica’ — isto €, ligando sua consagracao até os apéstolos. A doutrina era
definida através da tradicao apostolica, e as obras fantasiosas, embora
inspiradas, eram excluidas das lidas nas oragdes e do cé&none do Novo
Testamento. Estabeleceu-se a separagéo entre clero e laicato, e este ultimo
passou a uma condi¢cao de tutelado”.

Segundo esse autor, nos fins do século Il, Irineu combatia os heréticos em
nome dessa tradicdo que deriva dos Apoéstolos, e que é guardada nas igrejas
através da sucessao de presbiteros, e fala da sucessao dos bispos a partir dos
Apostolos.

Dessa maneira, de acordo com o pensamento de O’'Dea (1969), a
institucionalizagao avancou por trés niveis interdependentes: o culto, a doutrina e a
organizagao. Decorrente da necessidade de estabilidade e continuidade, bem como
da necessidade de preservar o conteudo das crencas religiosas o carisma do
fundador transforma-se no carisma do posto, e a relativa espontaneidade do periodo

inicial € substituida por formas institucionalizadas, nos trés niveis.

® Distrito territorial da Igreja (Enciclopédia Delta Universal, p. 4132)
® Territério que inclui todos os catélicos residentes numa determinada area (p. 4134)
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Para o referido autor, o culto era monopdlio do clero, que dirigia, ensinava e

constituia o caminho institucionalizado para as relagdes da alianca entre Deus e 0s
homens. Tinha sido realizada a rotinizacao do carisma e tinha surgido a organizacao
eclesiastica.

Neste contexto, O’'Dea (1969, p. 75), assim se manifesta “a
institucionalizacao de organizacdes especificamente religiosas € um processo duplo.
Exige mudangas internas no movimento religioso e, ao mesmo tempo, um
ajustamento da organizacao religiosa a sociedade”.

Ao mencionarmos, em breves palavras, o0 processo de institucionalizacéo e,
anteriormente, como a Igreja Catdlica auto-define-se, somos impulsionados a
perceber que, diante do mundo, a palavra dela (lgreja) ndo é pronta e acabada.
Existem outras pessoas que propuseram, a debrucar-se sobre pesquisas e estudos,
buscando dar respostas que contribuissem para fazé-la entendida, na malha das

relacdes sociais.

No pensamento de Gramsci (1995, p. 27),

“A religido — ou uma igreja determinada — mantém a sua comunidade de fiéis
(dentro de certos limites fixados pelas necessidades do desenvolvimento
historico global) na medida em que mantém permanente e organizadamente
a propria fé, repetindo infatigavelmente a sua apologética, lutando sempre e
em cada momento contra argumentos similares, e mantendo uma hierarquia
de intelectuais que emprestam a fé pelo menos a aparéncia da dignidade do

pensamento”.
Gramsci (1985), portanto, vé a Igreja Catélica como uma agéncia ideolégica
organizada e organizadora que, em razao de sua identidade diferencial, segundo os
diferentes grupos e classes, procura obstinadamente a unidade e a homogeneidade,

através do controle constante que instaura e, organizadamente, exerce sobre os

“intelectuais” e os simples.
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1.2.1 — Estrutura do campo religioso na perspectiva de Bourdieu

Cremos que Bourdieu (2001), ao apresentar a funcao prépria e estrutura do
campo religioso do qual a Igreja faz parte, privilegiando a dimensao simbdlica de
suas representacdes sociais, muito contribui com nossa pesquisa. Visto que ele, de
forma distinta, privilegia as funcdes sociais dos sistemas simbolicos, pois estas se
transformam em fungdes politicas a medida que as funcdes légicas de ordenacao do
mundo sado subordinadas as funcdes socialmente diferenciadas de diferenciacao
social e de legitimacao das diferencas.

De acordo com Miceli (apud Bourdieu, 2001, p. 12), o que pretende
Bourdieu,

“é retificar a teoria do consenso por uma concepc¢ao tedrica capaz de revelar
as condicdes materiais e institucionais que presidem a criagdo e a

transformacéo de aparelhos de producao simbolica cujos bens deixam de ser

vistos como meros instrumentos de comunicagao e/ou de conhecimento”

Nesse sentido, o trajeto de Bourdieu (2001), objetiva-se na busca de aliar o
conhecimento da organizacao interna do campo simbdlico, cuja forca habita,
justamente, na possibilidade de ordenar o mundo natural e social através de
discursos, mensagens e representacdes, que nao passam de alegorias que simulam
a estrutura real de relacdes sociais, a uma percepcao de sua funcao ideoldgica e
politica e legitimar uma ordem arbitraria em que se funda o sistema de dominagao
vigente.

Por conseguinte, ao invés de entender o sistema simbdlico como
representagédo alegérica do mundo natural e social dividido em termos de classes
antagbnicas e, cumprindo portanto, sua funcao politico-ideolégica de legitimar uma

ordem arbitraria, Durkheim (apud Bourdieu p. 15), afirma que,
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“o sistema de classificagdo configura uma ordem légica que recobre a

ordem social, impondo-se sobre o agente e regulando nao apenas a
apropria¢do dos simbolos, mas também fornecendo as regras e os materiais

significantes com que os grupos dao sentido as suas praticas”.

Para Bourdieu (2001), a disposi¢édo do mundo e a definicdo de um consenso a
seu respeito constitui um lugar l6gico necessario que permite a cultura dominante,
numa dada formag&o social, cumprir sua fungdo politico-ideolégica de legitimar e
sancionar um determinado regime de dominacédo. Diz ele (p. 16), “0 consenso
tornou-se a ilusdo primeira a que conduz qualquer sistema de regras capazes de
ordenar os materiais significantes de um sistema simbdlico”. Por exemplo, no caso
da religido, a divisdo dos seres e dos homens em classes opostas encontra-se
referida a um sujeito metafisico que “cimenta” essa categoria. Em Durkheim (apud
Bourdieu p. 16), podemos ver que, “a fundamentacdo empirica da teoria do
consenso preocupa- se, sobretudo, em mostrar que as divisées internas por que
passam os diversos grupos sao recuperadas numa situagéao de equilibrio”.

No cerne da sociologia dos fatos esta inserida uma concepcédo de cultura
entendida como a ciéncia das relagées entre reproducdo social e reproducéo

cultural. Como afirma Bourdieu (2001, p. 30),

“Tanto pelo fato de que os sistemas simbolicos derivam sua estrutura , o que
€ tao evidente no caso da religido, da aplicacdo sistematica de um unico e
mesmo principio de diviséo e, assim, sé podem organizar o mundo natural e
social recortando nele classes antagbnicas, como pelo fato de que
engendram o sentido e o consenso em torno do sentido por meio da logica da
inclusdo e exclusdo, estdo propensos por sua propria estrutura a servirem
simultaneamente a funcdo de inclusdo e exclusdo, de associacdo e

dissociacao, de integracéo e distincao”.

Estas “funcdes sociais”, de acordo com o referido autor, tendem sempre a
modificar-se em fungdes politicas, a medida que a funcao légica de ordenacédo do

mundo que o mito preenchia de maneira socialmente indiferenciada uma diacrisis ao
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mesmo tempo arbitraria e sistematica, no universo das coisas, subordina-se as

funcbes de diferenciacao social e de legitimacao das diferencas, ou seja, a medida
que as divisbes efetuadas pela ideologia religiosa vém recobrir as divisdes sociais
em grupos ou classes concorrentes e antagbnicas. Esta reproducao sociocultural
ocorre através de aparelhos de producao simbdlica, onde se instituem as linguagens
e representacdes pelas quais ganham estatuto préprio.

As diferentes instancias religiosas, individuos e instituicdes, em funcao de sua
posicao, na estrutura da distribuicdo do capital de autoridade propriamente religiosa,

de acordo com Bourdieu (2001, p. 57),

“podem langcar mao do capital religioso na concorréncia pelo monopélio da
gestdo dos bens de salvacdo e do exercicio legitimo do poder religioso
enquanto poder de modificar em bases duradouras as representagdes e as

praticas dos leigos, inculcando-lhes um habitus religioso”.

Bourdieu (2001), retoma a nogao de habitus e tenta reconstrui-la a partir de
suas diferentes pesquisas. Para ele, os condicionamentos associados a uma classe
particular de condicdes de existéncia produziriam o habitus, sistemas de disposicoes
duraveis e transponiveis, estruturas estruturadas predispostas a funcionar como
estruturas estruturantes. Isto €, principios geradores e organizadores de praticas e
de representacoes, que podem ser objetivamente adaptados as metas, sem supor a
intencao consciente de fins, nem a matriz expressa das operacdes necessarias para
entendé-las. Objetivamente “regradas” e “regulares”, sem ser o produto da
obediéncia as regras e estando, todas elas, coletivamente orquestradas, sem o
produto da acao organizativa de um diretor de orquestra.

Nesse ponto de vista, habitus sao as praticas dos individuos, no interior do
campo social e/ou religioso. Praticas essas resultantes da relacao légica, dialética,
entre a estrutura e a conjuntura de campo. Por isso sdo praticas estruturadas e

estruturantes, ou seja, ndo sao praticas cristalizadas, fixas. Sdo duradouras, mas, no
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entanto, modificaveis, transferiveis e diferenciadas de acordo com o contexto e a

conjuntura em que estdo sendo realizadas. Miceli (Bourdieu, 2001, p. 41),

comentando o conceito de habitus, diz que,

“Em outras palavras, tende, ao mesmo tempo, a reproduzir as regularidades
inscritas nas condigdes objetivas e estruturais que presidem a seu principio
gerador, e a permitir ajustamentos e inovagbes as exigéncias postas pelas
situa¢des concretas que pdem a prova sua eficicia. A media¢do operada pelo
habitus entre, de um lado, as estruturas e suas condicbes objetivas, e de
outro, as situacdes conjunturais com as praticas por elas exigidas, acabam
por conferir a praxis social um espaco de liberdade que, embora restrito e
mensuravel porque obedece aos limites impostos pelas condigcdes objetivas a
partir das quais se constitui e se expressa, encerra as potencialidades
objetivas de inovacao e transformacodes sociais”.

Nesta relacao de estruturas objetivas e as praticas que se constituem como
habitus, completa-se o movimento interacionista, no qual os agentes realizam,
simultaneamente, um processo de interiorizacdo das realidades objetivas e de
exteriorizacdo desta realidade interiorizada, pois o habitus como formula pratica de
estruturas mentais confere aos sujeitos de um determinado grupo ou classe social
uma maneira de ser e atuar.

Reportando-nos a compreensao de Bourdieu (2001), na analogia que ele faz
da sociedade enquanto um campo de combate, na qual os fidedignos detentores do
poder sdo as instituicdes, aparelhos de producéo e reproducao cultural, possuidor do
capital simbélico acumulado, familia, escola, igrejas..., podemos dizer que nessa luta
desigual, o habitus é, na maioria das vezes, resultado de um processo de
dominacéao simbdlica.

No campo religioso, de modo particular, temos uma luta, uma concorréncia
permanente, dos agentes religiosos, “empresarios” dos bens de salvacdo, os
sacerdotes, os leigos, o profeta, os magos ou feiticeiros. Nesse campo, cada

categoria assume sua funcéo prépria, sendo, o sacerdote responsavel por produzir
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os instrumentos e 0s meios de transmissao e inculcacao de sua doutrina por meio

de seus manuais, livros canbnicos, dogmas e ritos, tendo em vista, a criacao de
habitus que legitimem o poder da instituicdo religiosa, salvaguardando seus
interesses. Sendo assim, a religido, a Igreja, institui-se em um sistema de regras e
normas, de habitus que orienta o comportamento de leigos/as de modo que
legitimem a ordem social prevalecente. Desta forma, o habitus pode ser visto como
uma moral religiosa ou ainda, como um sistema de idéias religiosas, amparada pelo
efeito do poder simbdlico do campo religioso que é também um poder politico.

A luta pelo privilégio exclusivo do exercicio legitimo do poder religioso sobre
os/as leigos/as e da gestdo dos bens de salvacido, organiza-se, necessariamente,
em torno da oposicao entre a Igreja e o profeta e sua seita. Na 6tica de Bourdieu

(2001, p. 58),

“na medida em que consegue impor 0 reconhecimento de seu monopdlio
(extra ecclesiam nulla sallus) e também porque pretende perpetuar-se, a
Igreja tende a impedir de maneira mais ou menos rigorosa a entrada no
mercado de novas empresas de salvagdo, bem como a busca individual de
salvacdo. Ademais a Igreja visa conquistar ou preservar um monopoélio mais
ou menos total de um capital de gracga institucional ou sacramental pelo
controle e acesso aos meios de producdo, de reproducédo e de distribuicao
dos bens de salvagéo e pela delegagéo ao corpo de sacerdotes do monopdlio
da distribuicdo institucional ou sacramental e, ao mesmo tempo, de uma

autoridade de funcao”.

A partir da abordagem de Bourdieu (2001), os sacerdotes ficam dispensados
de conquistar ou confirmar a todo momento sua autoridade, e protegidos das
consequéncias do fracasso de sua acao religiosa. Caso algo nao dé certo, a culpa é
do leigo que nao cumpriu bem com suas obrigacdes religiosas.

De acordo com Oliveira (1976), os aparelhos de fabricacdo e reproducao
simbdlica sdo partes constitutivas do campo religioso, campo assinalado por
Bourdieu como um ambiente de lutas e tensdes, marcadas por relacdes de

concorréncia e poder entre as diferentes empresas de salvacdo, ou seja, entre os
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agentes e instituicoes que compdem a estrutura social na qual o campo religioso

esta inserido.

Nesse sentido, Oliveira (1976, p. 33), assim se expressa,

“a estrutura do campo é um estado da relagcdo de forgca entre os agentes ou
as instituicées engajadas na luta ou, se preferirmos, da distribuicao do capital
especifico que, acumulado no curso das lutas anteriores, orienta estratégias

ulteriores”.

Sendo assim, o campo religioso caracteriza- se social e politicamente entre
dominados e dominadores. Os primeiros detém o monopdlio dos bens simbdlicos e,
ao mesmo tempo desenvolvem estratégias de contestacao ou subverséo.

Os campos de reproducéo de bens culturais e simbdlicos, entre eles o campo
religioso, coexistem, simultaneamente, relacdes de concorréncia e de cumplicidade
dos agentes com o objetivo de reforcarem a ordem do campo, cujo motor de
sustentacdo de sua dinamica é a luta permanente. Nessa perspectiva, diz Bourdieu

que (2001, p. 90),

“Todas as pessoas que estdo engajadas num campo tem um certo nimero de
interesses fundamentais em comum, a saber, tudo aquilo que esta ligado a
propria existéncia do campo; dai a cumplicidade objetiva subjacente a todos

0s antagonismos”.

A Igreja luta pelo monopdlio do exercicio legitimo do poder religioso sobre
os/as leigos/as e da gestdo dos bens de salvacdo; organiza-se, necessariamente,
em torno de sua oposicado a seita. A Igreja, nesse sentido, visa, segundo Bourdieu
(1998, p. 58),

“conquistar ou preservar um monopo6lio mais ou menos total de um capital de
graca institucional ou sacramental (do qual é depositaria por delegacao e que
constitui um objeto de troca com leigos e um instrumento de poder sobre os
mesmos) pelo controle do acesso aos meios de producéo, de reproducéo e
de distribuicdo dos bens de salvacao (ou seja, assegurando a manutencao da
ordem no interior do corpo de especialistas) e pela delegagédo do corpo de
sacerdotes (...) do monopdlio da distribuicao institucional ou sacramental e,

ao mesmo tempo, de uma autoridade”.
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E para aproximar o individuo desse poder supremo e responder a sua busca
de sentido, a Igreja Catdlica adota os sacramentos, pois estes sdo cheios de
simbologia, portanto, de significados. Esse comportamento simbdlico de adotar os
sacramentos brota, ndo s6 da instituicdo Igreja, mas é fruto também das instituicdes
de parentesco e do ritual. Embora sejam distintos, um e outro s&o normativos,
enquanto estipuladores de deveres e operam através das formacdes e das
atividades simbdlicas.

Nesse sentido, Cohen (1978, p. 380) diz que: “simbolos sao objetos , atos,
conceitos ou formas lingUisticas que acumulam ambiguamente varios significados
diferentes e que, simultaneamente, evocam emocdes e sentimentos, impelindo os
homens a acédo”. E, é através das representagdes simbdlicas, efetivadas pelos
sacramentos, que a Igreja Catdlica concretiza, na vida dos seus/suas fiéis, o seu
poder. Portanto, no préximo ponto, procuraremos trabalhar a concepg¢do de
sacramentos como espacgo de efetivacdo do poder na Igreja Catdlica, procurando
analisa-lo a partir das contribuicbes dos/as cientistas sociais e documentos da Igreja
Catdlica.

1.3 — Concepcdo de sacramentos como espaco de efetivacdo do poder na lgreja

Catolica

O Catecismo da Igreja Catolica (1993, n®. 1113) diz que “toda a vida liturgica
desta Igreja gravita em torno do sacrificio eucaristico e dos sacramentos”. E,
continua (n°. 1114), “fiéis a doutrina das Sagradas Escrituras, as tradi¢cdes
apostolicas (...) e ao sentimento unanime dos padres” professamos que “os
sacramentos da nova lei foram instituidos por Nosso Senhor Jesus Cristo”.

Nessa perspectiva, Erickson (1996, p. 43) afirma que “as for¢cas que criam

“herdis e assassinos” encontram uma base moral fora do eu; essas forgas tém
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origem nas experiéncias coletivas do grupo que as torna legitimas”. O processo de

sacralizacéo é uma poderosa ferramenta social de controle.

O referido documento (Catecismo, n®. 1118), diz ainda que,

“os sacramentos sdo ‘da Igreja’ no duplo sentido de que existem ‘através
dela’ e ‘para ela’. Sao ‘através da Igreja’, pois esta € o sacramento da agao
de Cristo operando em seu seio gragas a missdo do Espirito Santo. E séo
‘para a Igreja’, séo esses ‘sacramentos que fazem a Igreja’, pois manifestam
e comunicam aos homens, sobretudo na Eucaristia, 0 mistério da comunhao

do Deus amor, uno em trés pessoas”.

Nesse sentido, continua o documento (n®. 1119), formando com Cristo-cabeca
“‘como que uma UuUnica pessoa mistica”, a Igreja age nos sacramentos como
“‘comunidade sacerdotal”, “organicamente estruturada”.

Para a referida Igreja, o ministério ordenado ou sacerddcio ministerial esta a
servigo do sacerdocio batismal. Garante que, nos sacramentos, € Cristo que age
pelo Espirito Santo e para a Igreja.

Em resumo, ela diz (n®. 1131),

“os sacramentos sao sinais eficazes da graca, instituidos por Cristo e
confiados a Igreja, através dos quais nos € dispensada a vida divina. Os ritos
visiveis sob o0s quais 0s sacramentos sdo celebrados significam e realizam as
gragcas préprias de cada sacramento. Produzem fruto naqueles que os

recebem com as disposicdes exigidas”.

Os sete sacramentos, segundo o Catecismo (n°. 1210), “(...) atingem todas as
etapas e todos os momentos importantes da vida dos cristdos/as: dao vida a fé do
cristdo, origem e crescimento, cura e missao (...)". A Igreja Catélica divide os sete
sacramentais em trés grupos distintos, porém, interligados, sendo, os de iniciacao
crista: Batismo, Confirmacao e Eucaristia, entendidos como “os fundamentos de vida
cristd” (n°. 1212); os sacramentos de cura: o sacramento da Peniténcia e o

sacramento da Uncado dos Enfermos; e os sacramentos do servico: Ordem e
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Matrimonio. Mais adiante, trabalharemos os sacramentos da Peniténcia, Eucaristia

e Matriménio.

Por agora, valem-nos retomar os sacramentos, de forma geral, como
representacdes simbdlicas do sagrado, adotadas pela Igreja Catélica como parte
significativa da distribuicdo dos bens de salvacdo, como forma de manutencao de
seu poder de dizer o que se pode ou nao fazer, ou seja, de “exercer”, por meio dos
sacramentos, o poder de controle social.

De acordo com Lakatos (1999, p. 227),

“nas relagdes sociais, um dos elementos importantes é a expectativa do
comportamento dos outros componentes do grupo, isto é, a possibilidade de
prever suas reagdes que, por sua vez, influenciardo nossas agbes. Tal
possibilidade € essencial para a cooperacédo e a atuacdo grupal. A previséao,
portanto, depende de um sistema de normas para o qual se supde que 0s

componentes do grupo estejam orientados”.

A exclusdo dos casais em segunda unido de alguns sacramentos da Igreja
Catdlica e do movimento OVISA, remete-nos a dizer, que pelo arranjo familiar em
que vive, relativizaram o padrao proposto por essa instituicéo.

Na Igreja Catolica, os sacramentos sdo a representagdo simbodlica da
presenca do sagrado e esses se realizam através de momentos rituais. Para Rocher
(1971), o simbolo implica trés elementos: um significante (o0 proprio simbolo); um
significado (a coisa que o significante substitui); a significacdo (que € a relacéo
convencional com o significado). Ele diz que todos os simbolos sociais possuem
apenas uma relacado convencional com o significado. Isso implica a necessidade do
elemento da existéncia de um cddigo definido (rapport) entre significados e
significante, como um quarto elemento.

Para esse autor, o que faz a diferenca fundamental entre o homem e as
outras espécies animais € justamente, essa capacidade de compreender e

apreender a relacdo (rapport) entre o significante e o significado. A aptidao para
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manipular o simbolo permitiu ao homem desenvolver a sua capacidade de

invengao e o seu poder sobre o resto do mundo.

Retomamos, ainda, o pensamento de Geertz (1989), quando ele diz que, para
que a comunicagdo humana seja eficiente, € necessaria uma adequacao do
significante, do significado, a utilizacdo de simbolos apropriados, a transmissao
completa da mensagem e a interpretacdo exata da mesma. Ele completa dizendo
gue o mesmo simbolo, a mesma palavra, ndo evocam 0os mesmos aspectos de uma
coisa para pessoas diferentes.

Completando essa idéia, apropriamo-nos do pensamento de Weber (apud
Geertz 1989, p. 148), quando ele diz: “os acontecimentos ndo estdo apenas la e
acontecem, mas tém um significado e acontecem por causa desse significado”. A
religidao fundindo o ethos e a “visdo de mundo”, da ao conjunto de valores sociais

aquilo que eles precisam para ser coercivos, uma aparéncia de objetividade.

1.3.1 — Igreja Catdlica: supermercado de sacramentos?!

De acordo com o pensamento de Lopez (1995), a Igreja Catdlica converteu-se
numa espécie de “supermercado de sacramentos”. Nessa direcdao, esse autor,

assim, se manifesta,

“A ela acodem os clientes que apreciam esse tipo de “produto”. Os
sacramentos sdo uma espécie de servigco religioso posto a disposi¢do do
publico, ao ‘gosto do consumidor’. O resultado é o ‘consumismo sacramental

ala carte”.

Para esse autor, o que surpreende, ainda, é que para a grande massa crista o
critério do consumo sacramental é o que distingue os “bons” dos “maus” catdlicos. E
“bom catdlico” quem recebe frequentemente os sacramentos; é “mau catolico” quem

nao se aproxima deles ou o0s recebe pouco.
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Segundo Lopez (1995), com o consumismo sacramental, chega-se

facilmente ao individualismo “cristdo”. Como se fosse possivel compatibilizar
individualismo com autenticidade crista.

Observando a pratica catélica em relacdo ao sacramento da eucaristia,
percebemos que eles sao recebidos, individualmente, mesmo em meio a uma
celebragdo massiva. Quase todo mundo considera que o efeito dos sacramentos
também é individual, mesmo a eucaristia, 0 sacramento comunitario por exceléncia,
de acordo com a doutrina catélica. Cada um vai comungar rodeado de pessoas
desconhecidas que, depois da comunhao, continuam igualmente desconhecidas...

Na Igreja Catdlica existe um ritualismo sacramental. Lépez (1995, p. 29),

assim o define,

“Rito’ € um conjunto de regras estabelecidas para o culto e as diversas
ceriménias de uma religido. ‘Ritualismo’ é a tendéncia a aumentar e fazer
rigidas as normas que héo de seguir para um determinado culto, caindo no
cumprimento das normas pelas normas e na execugao milimétrica dos

tramites prescritos”.

Para esse autor, do ritualismo decorre a cristalizagdao formal dos sacramentos,
executados com rigidez e frieza, perdendo sua vivacidade e dinamismo. Nao ha
mais possibilidade de atualizacdo dos mesmos. Para ele, as formas rituais,
perfeitamente estudadas e padronizadas ao longo dos séculos, acabam
cristalizando-se em formas belissimas que podem tocar a sensibilidade, fazer brotar
a emocao e as lagrimas dos fiéis, mas nada Ihes diz da vida de “um certo Jesus”.

Para que os sacramentos possam ter significado e dar sentido a vida dos
individuos, € necessario que estejam “incorporados” num ritual, que os torna real aos
olhos dos fiéis. Portanto, no proximo topico, trabalharemos a questao ritual com sua

definicao e significado.
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1.3.2 — Sacramento ritual: ideologia e legitimacio

Para dar conta de atingir a concepcdo de sacramentos como espaco de
efetivacdo do poder da Igreja Catdlica, consideramos duas palavras como
significativas e importantes: a ideologia e a legitimacao. Visto que com o processo

de “clericalizagdo sacramental” ha, na visao de Lépez (1995, p. 32),

“‘quem veja nos sacramentos instrumentos de dominagdo em maos da
hierarquia. Pelos sacramentos os padres dominam e controlam o povo.
Sendo os padre senhores sobre tais ‘ritos poderoso’ (‘que dizem que
salvam’), quem vai atrever-se a contradizer a hierarquia (ou a discordar dela)?
em suas maos esta o poder de excomungar, de ‘reter pecados’ e de negar

um sacramento”.

As pessoas chegam a conclusao, entdo, de que € melhor calar e submeter-se
ao “clérigo” (seminarista, freira, paroco, bispo ou papa) e nao contradizé-lo,
arriscando-se a ser “condenado”...

Nesse ponto, € bom partirmos para as conceituagdes acima referidas.
Iniciamos por recorrer a Johnson (1997, p. 126)), quando ele define a ideologia
como, “um conjunto de crencgas, valores e atitudes culturais que servem de base e,
por isso, justificam até certo ponto e tornam legitimos o status quo ou movimentos
para muda-lo”. Para Johnson, do ponto de vista marxista, a maioria das ideologias
reflete os interesses de grupos dominantes, como maneira de perpetuar sua
dominacao e privilégios. Na perspectiva do referido autor (p. 126), “este fato é
especialmente verdadeiro no caso de sistemas opressivos, que requerem
justificacdo detalhada para que continuem a existir”.

Lakatos (1999) conceitua ideologia como sistema de idéias peculiares a
determinado grupo social, condicionado quase sempre pela experiéncia e interesse

desse grupo. Para ela, a funcdo da ideologia consiste na conquista ou conservacao
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de determinado status social ou de seus membros. Complementa ela (p. 351),

dizendo que, ideologia

“sdo atitudes ou doutrinas politicas, econémicas ou filoséficas que
desempenham, geralmente, funcdes de ideologia. Mas precisamente, é o
conjunto de idéias, crengas, doutrinas préprias a uma sociedade ou a uma

classe”.

No contexto de uma sociedade, na perspectiva do referido autor (p. 351),

“a ideologia pode estar em harmonia com os valores que prevalecem na
propria sociedade, ou opor-se a eles. Assim, ha ideologia do socialismo, uma
ideologia da livre empresa, uma ideologia da sociedade industrial, marcadas
pelas varidveis dos momentos histéricos que percorrem”.

Bourdieu (2001, p. 54), ao falar sobre o interesse propriamente religioso,
afirma que,

“Tendo em vista que uma pratica (ou uma ideologia religiosa), por definicao,
s6 pode exercer o efeito propriamente religioso de mobilizacdo (correlato ao
efeito de consagracdo) na medida em que o interesse politico que a
determina e a sustenta subsiste dissimulado em face tanto daqueles que a
produzem como daqueles que a recebem, a crenga na eficacia simbdlica das
praticas e representagbes religiosas faz parte das condicbes da eficacia

simbdlica das praticas e das representacoes religiosas”.

Sem pretender explicar completamente as relagcdes entre a crenca e a
eficacia simbdlica das praticas ou das ideologias religiosas, a intencdo de Bourdieu
seria apenas sugerir que a explicacao das praticas e crengas religiosas através do
interesse religioso dos “produtores” ou dos ‘consumidores” pode dar conta (no
sentido explicativo) da prépria crenca e das relacdes sociais, nela envolvidas. Para

tanto, diz esse autor (p. 54), que

“o principio do efeito de consagragao reside no fato de que a ideologia € a
pratica religiosa cumprem uma funcao de conhecimento-desconhecimento,
basta perceber que os especialistas religiosos devem forcosamente ocultar a
si mesmos e aos outros que a razao de suas lutas séo interesses politicos”.
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Para Bourdieu (2001, p. 55), os motivos que levam os especialistas

religiosos a assumirem essa postura, seria, primeiro, porque o fato da eficacia
simbdlica de que podem dispor nessas lutas depende de tais interesses e, portanto,
convém-lhes, politicamente, ocultar a si mesmos e aos outros seus interesses
politicos. De acordo com o referido autor, talvez seja preciso reservar o nome
carisma para indicar as propriedades simbdlicas (em primeiro lugar a eficacia
simbdlica) que se agregam aos agentes religiosos, a medida que aderem a ideologia
do carisma, isto é, “o poder simbdlico que Ihes confere o fato de acreditarem em seu
préprio poder simbdlico”.
No pensamento desse autor (p. 55),

“a ideologia da revelacdo, da inspiracao ou da missao, constitui a forma por
exceléncia da ideologia carismatica porque a convic¢cdo do profeta contribui
para a operagao de inversdo e de transfiguracdo que o discurso profético
realiza impondo uma representacdo de génese do discurso profético que faz

descer do céu o que ele devolve ao céu aqui na terra”.
O principio da relagao entre o interesse, a crenca e o poder simbdlico, deve
ser buscado no que Lévi-Strauss (apud Bourdieu, 2001, p. 56) denomina “o conceito

xamanista”, isto é,

“Na dialética da experiéncia intima e da imagem social, circulagdo quase
magica de poderes no curso da qual o grupo produz e projeta o poder
simbdlico que sera exercido sobre ele e ao fim da qual se constitui, tanto para

o profeta como para seus sectarios, a experiéncia do poder profético

responsavel por toda a realidade de tal poder'®”.

Para Bourdieu (2001) € possivel perceber, de modo mais profundo, que a
dialética da experiéncia intima e da imagem social é apenas a face visivel da
dialética da fé e da ma fé (no sentido da mentira consigo mesmo, da individual ou da

coletiva) que constitui um dos principios dos jogos de mascaras, dos jogos de

% Nota do autor: “Quesalid ndo se tornou um grande feiticeiro porque curava seus doentes, ele

curava seus doentes porgue se tornou um grande feiticeiro”. (C. Lévi-Strauss. Op. Cit., p. 198)
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espelho e dos jogos de mascaras diante do espelho. Esse jogo tem por objetivo

fornecer aos individuos e aos grupos coagidos pelo interesse temporal (econémico,
mas também sexual) a oportunidade para retomar os caminhos desviados de um
gozo espiritualmente irrepreensivel.

A lIgreja, no pensamento de Bourdieu (2001, p. 70), colabora para a
conservagao da ordem politica, ou seja, para o refor¢co simbdlico das divisdes desta
ordem, pela consecucdo de sua funcado especifica, que é a de contribuir para a

manutencado da ordem simbodlica,

“Pela imposi¢édo e inculcagdo dos esquemas de percepgao, pensamento e
acao objetivamente conferidos as estruturas politicas e, por esta razéo,
tendentes a conferir a tais estruturas a legitimacdo suprema que é a
‘naturalizacéo’, capaz de instaurar e restaurar o consenso acerca da ordem
do mundo mediante a imposicéo e a inculcacao de esquemas de pensamento
comuns, bem como pela afirmagdo ou pela reafirmagao solene de tal
consenso por ocasiao da festa ou da ceriménia religiosa, que constitui uma
acado simbdlica de segunda ordem que utiliza a eficacia simbdlica dos

simbolos religiosos com vistas a reforgar sua eficacia”

Outro ponto considerado por Bourdieu (2001, p. 70), em relacdo a Igreja
como contribuidora na manutengdo da ordem politica é que ela “lanca a méao da
autoridade propriamente religiosa de que dispde a fim de combater, no terreno,
propriamente simbdlico, as tentativas proféticas ou heréticas de subversao da ordem
simbdlica”.

De acordo com Bourdieu (2001), o aporte mais especifico da Igreja para a
conservacao da ordem simbdlica, reside menos na transmutacdo para a ordem
mistica do que em uma transmutagao para a ordem logica a que ela (a Igeja) sujeita
a ordem politica, exclusivamente, através da unificacao das diferentes ordens. Mas,
também e, sobretudo, pela imposicdo de um modo de pensamento hierarquico que,
por reconhecer a existéncia de pontos privilegiados, tanto no espaco cosmico como

no espaco politico, “naturaliza” as relacées de ordem.
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Por estar investida de uma funcao de manutencao da ordem simbdlica, em

virtude de sua posicdo na estrutura do campo religioso, uma instituicdo como a
Igreja contribui sempre para a manutengao da ordem politica.

Apropriando-nos do pensamento de Johnson (1997), que em seus estudos
sobre estratificacao social, afirma que a classe alta € identificada pela sua posicao
dominante, podemos dizer que a hierarquia da Igreja Catdlica, por analogia, faz
parte desta classe alta, visto que, ela (a Igreja) ocupa posicdo dominante, em
relacdo ao leigo/a. Portanto, tém o dominio sobre a riqueza (os sacramentos), o
poder (de incluir ou excluir) e o prestigio (autoridade e legitimidade para decidir).

O/A leigo/a, segundo Weber (1991), é possuidor de um dominio pratico dos
esquemas de pensamento e de acdo que foram objetivamente sistematizados. E
levado/a a pensar que ele/a nao é dotado de graga especial, justamente, por nao
possuir esse saber sistematizado, no campo da doutrina. Por isso ele/a é visto como
alguém que nao tem competéncia para gerir os bens de salvacdo e € mantido a
distancia.

Esse autor conceitua, ainda, o sacerdote como funcionario de uma empresa
permanente, regular e organizada, que visa a influéncia sobre os deuses, em
oposicao a utilizacdo individual e ocasional dos magos. A existéncia de lugares
especificos para o culto, pode ser considerada a caracteristica do sacerdédcio. Em
sua perspectiva, 0 sacerdote distingue-se como pessoa capacitada por um saber
especifico e pela gratuidade a que se ao trabalho religioso em uma instituicao.

De acordo com o pensamento de Weber (1991), dentro da congregacéao, a
relacdo entre sacerdotes e leigos/as assume importancia decisiva para a atuacao
pratica da religiosidade. Quanto mais especificamente congregacional o carater da
organizacao, tanto mais a posicao poderosa dos sacerdotes enfrenta a necessidade

de ter em conta, no interesse da conservacao e propagacao do grupo de adeptos, as
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necessidades dos/as leigos/as. Em certo grau, essa situacdo é comum a todo tipo

de sacerdocio. Para manter sua posicao de poder, freqientemente tem que abrir
concessoOes as necessidades dos/as leigos/as.

A legitimacao é outra definicdo, que ajuda-nos a entender a concepc¢ao de
sacramentos como espaco de efetivacdo do poder. Esta é trabalhada, por Johnson

(1997, p. 134), na seguinte perspectiva.
“Legitimacdo é o processo através do qual um sistema social ou algum
aspecto do mesmo vém a ser aceitos como justos e sdo em geral apoiados
pelos que deles participam. Uma vez que é dificil manter por muito tempo um
sistema pela coercao, a coercdo é maneira mais eficaz para que as pessoas
acreditem no sistema e o aceitem como é”.

Essa legitimacao, segundo esse autor, € obtida de uma grande variedade de
maneiras. No caso de nosso objeto de estudos, podemos dizer que a legitimacao
efetiva-se através da insercao na Igreja Catdlica. Ela, a Igreja, desde a infancia, de
grande numero de fiéis, vai impregnando sua ideologia religiosa, respaldada pelos
valores que permeiam as relagdes familiares. Da mesma forma, a essas criangas €
ensinado o respeito a autoridade do sacerdote, comecando com a dos pais e
professores. Com isso, elas tenderdo a aceitar como legitimas todas as formas de
autoridade sob as quais vive.

Para Berger (1985), todos os mundos socialmente edificados séao
intrinsecamente  precarios. Auxiliados pela atividade humana, sdo eles
constantemente ameacados pelos fatos humanos do egoismo e da estultice. Nao

raro, os individuos os esquecem ou sao incapazes de apreendé-los em primeiro

lugar. O referido autor (p. 42), afirma que,

“Os processos fundamentais da socializagao e controle social, na medida em
que tém éxito, servem para atenuar as ameacas. A socializagdo procura
garantir um consenso perduravel no tocante aos tragos mais importantes do
mundo social. O controle social procura conter as resisténcias individuais ou

de grupo dentro de limites toleraveis”.
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Segundo esse autor (p. 42), outro processo centralmente importante que
serve para amparar o pendular edificio da ordem social é o processo de legitimacao.
Esse processo é assim definido por ele: “legitimacdo se entende o ‘saber
socialmente objetivado que serve para explicar e justificar a ordem social”. Para ele
as legitimacdes nao se limitam as perguntas de “por que” e “para que” dos
acontecimentos sociais. Nao se limitam a dizer as pessoas o que devem ser. Nao
raro, apenas propdem o que é.

O nomos de uma sociedade legitima-se, antes de tudo, pelo simples fato de
existir. Afirma Berger (1985, p. 43),

“As instituicdes estruturam a atividade humana. Quando os sentidos das
instituicbes sado integrados nomicamente, as instituicbes sdo ipso facto
legitimadas, até o ponto em que as agdes institucionalizadas aparecem como

‘evidentes por si mesmas’ aos que as executam”.

Em outras palavras, 0 mundo socialmente construido legitima-se a si mesmo
em virtude da sua facticidade pratica. Contudo, legitimacbes adicionais sao
invariavelmente necessarias em qualquer sociedade, pois essas necessidades
fundam-se nos problemas de legitimacao e controle social.

Para Berger (1985, p. 43), para que,

“0 nomos de uma sociedade possa ser comunicado de uma geracdo para
outra, de tal modo que a nova geragao venha também a “habitar” o mesmo
mundo social, deverd haver férmulas legitimadoras para responder as

perguntas que surgirdo inevitavelmente nas mentes da nova geracao”.

Portanto, as férmulas legitimadoras precisam ser repetidas. Essa repeticao
sera, é claro, especialmente importante nas ocasiées de crise coletiva ou individual,
quando o perigo de “esquecer” € mais agudo. A validade da ordem social precisa,
entdo, ser explicada, tanto por causa dos desafiadores como por causa dos que

enfrentam o desafio. Para esse autor, o objetivo essencial de todas as formas de
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legitimacao pode, assim, ser descrito como manutengcdo da realidade, tanto ao

nivel objetivo como ao nivel subjetivo.

Na perspectiva de Berger (1985, p. 45), “a religido foi historicamente o
instrumento mais amplo e efetivo de legitimagdo. Toda legitimagdo mantém a
realidade socialmente definida”. Esse autor conclui que a religido legitima de modo
tao eficaz porque relaciona com a realidade suprema as precarias construgdes da
realidade erguidas pelas sociedades empiricas.

Neste primeiro capitulo, retomamos alguns conceitos de poder, pois
consideramos 0 mesmo, um dos conceitos fundamentais para a construgcdao desta
dissertacdo, com o tema: “O poder sagrado: uma abordagem a partir da relacao
entre Igreja Catdlica e os casais em segunda unido”. Consideramos o poder como
“algo” que deve ser considerado em sua estrutura concreta de relacdes. Esse poder
de impor aos outros que “facam o que digo e nao o que eu fago”, ndo se realiza por
si 86, necessita de mecanismos que os materialize nas relacbes sociais. Assim, a
Igreja Catdlica, faz de si mesma um espaco de relacbes de poder e tem nos
sacramentos por ela (lgreja) adotados, o lugar de efetivacdo do mesmo. Poder esse
que se manifesta na relacdo dessa instituicdo com 0s casais em segunda uniao,
quando esta os proibe de participarem dos sacramentos da peniténcia e da
eucaristia, porque esses casais nao receberam o sacramento do matriménio.

Tendo discorrido sobre a concepcado de sacramentos como espaco de
efetivacdo do poder da Igreja Catdlica, abordaremos, no préximo capitulo, o
sacramento do matriménio, os documentos da Igreja Catdlica, instrumentos que dao
sustentacdo a esse poder e, ainda, discorreremos sobre a relacdo dos casais em
segunda unidao e o sacramento do matriménio, buscando entender o porqué dos
referidos casais insistirem em permanecer na Igreja Catdlica e na participacdo no

movimento OVISA.
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CAPITULO I

Matrimoénio: incorporacoes, aproximacoes e distanciamentos das idéias
catdlicas pelos casais em segunda uniao

“Diziam que o estado do casamento era melhor que o do
religioso, e que a ordem que mais agradava a Deus era a dos
casados”. Confissao de Manoel Pinto

Pernambuco, 1595

2.1 — Histéria do sacramento do matrimonio

Ao trabalharmos a histéria do sacramento do matrimbénio, somos
impulsionados a dizer que as determinacdes atuantes sobre o discurso da Igreja
Catélica, advém de sua natureza de considerar-se uma “Instituicado Universal”, cuja
identidade fundamenta-se numa fé que se coloca como transcendente. Tornando,
assim, as decisdes do alto clero, apoiada e divulgada pelo “baixo clero”, como uma
atitude imposta aos fiéis desta Igreja, como algo advindo do préprio Deus. Esses
clérigos, “detentores” do poder sagrado e “apoiados por esse carisma”, vao ao longo
da histéria tomando para si, 0 que era pratica do povo e as normatizando, como se

colocasse uma camisa de forca em seus fiéis, impondo-lhes praticas sociais que
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fazem essa Igreja detentora, ndo s6 do poder sagrado, mas também desse poder

sobre seus fiéis.

Desde longinqua data, a Igreja Catélica exerce seu poder de influéncia sobre
0 casamento e a separacao. A partir do reinado de Luis, o Piedoso (a.814 — 840)
(Aries, 1995; Dubby, 1995), a Igreja pdde impregnar, na realidade social, a pratica
geral da monogamia e da indissolubilidade dos matriménios, proibindo totalmente o
divorcio.

No século Xll, época em que se codificaram as leis da Igreja, os deveres e as
obrigacoes relativas ao casamento, também foram definidos como leis pelos
legisladores eclesiasticos da época, em sua maioria homens e celibatarios. Na
oportunidade, foi excluido totalmente da doutrina matrimonial a idéia de que a
relacdo sexual era uma expressdao de amor mutuo, de entrega e prazer, portanto,
sagrada. Para Ryan (1999), a Igreja estabeleceu essa doutrina, de forma impessoal,
exclusivamente, para “fins” de procriacao e salvacao do casal.

Em 1274, pela primeira vez, no segundo Concilio de Lyon, a Igreja Catélica
fala em sete sacramentos, mencionando explicitamente o matriménio, embora
acreditasse que desde o inicio do cristianismo essa “verdade” era implicita. Segundo
Bettencourt (2002), o matriménio como sacramento eleva ao plano sobrenatural’ a

instituicdo natural'® do casamento.

"' O termo “sobrenatural”’, em Teologia, ndo significa algo maravilhoso e surpreendente, mas é o que

ultrapassa os postulados de qualquer criatura (assim, se Deus deu olhos a uma criatura, esta pode
postular luz; se Ihe deu ouvidos, pode postular som). Numa palavra, sobrenatural vem a ser a
elevacdo da criatura humana a dignidade de ver Deus face a face com todos os dons que esta
vocacao implica (Bettencourt, 2002)

2 Ealei que o Criador promulga mediante a natureza de cada criatura. Pode ser fisica ou moral. A
existéncia da lei natural moral é afirmada pelo testemunho de todos os povos assim como pela
experiéncia individual ou coletiva dos homens contemporaneos. Quem nega a Lei natural, nega a
Metafisica, que tem indole imutével e universal. (Bettencourt, 2002)
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No final do século Xll, elabora-se o direito canénico do casamento'.

Segundo Lebrun (1998), trata-se de um sacramento cuja matéria é constituida pelo
consentimento mutuo dos esposos, que o administram. Para esse autor, € daqui que
resulta que, mesmo com o acordo dos pais em aprovarem o casamento de filhos
menores, é necessaria a presenca de testemunhas ou a intervengcdo de um
sacerdote. Desde que haja livre consentimento mutuo, tais casamentos, ditos
“clandestinos”, sdo absolutamente validos e a Igreja, ao mesmo tempo em que 0s
aprova, recusa anula-los.

Por outro lado, o direito candnico definiu numerosos impedimentos ao
casamento. Alguns obstaculos juridicos, civil e religiosos conduzem a anulacao;

segundo Lebrun (1998, p. 83),

“é 0 caso, nomeadamente, das alteragbes do consentimento, da impoténcia
provada através de exame, da impuberdade. Os outros, proibitivos, sao
suscetiveis de revogacdo por meio de uma dispensa papal; € o caso do
parentesco natural ou espiritual até ao quarto grau canénico (um trisavd
comum) e da afinidade ou parentesco contraidos por unido. Por ultimo, o
sacramento do casamento € indissoluvel: a separagéo de corpos (em latim
divortium), que apenas um tribunal eclesiastico pode conceder, ndo € um
divércio no sentido actual do termo, ndo permitindo que 0s esposos voltem a
casar. S6 a morte pode quebrar o vinculo conjugal, tornando assim possivel

que o sobrevivente contraia novo casamento”.

No inicio do século XVI, segundo o referido autor, esta concepcéao crista do
casamento é fortemente contestada pelos reformadores protestantes. Tanto para
Lutero, como para Calvino, a Igreja Romana contradiz-se, fazendo do casamento um
sacramento indissoluvel, ao mesmo tempo em que exalta o ideal da virgindade. De

acordo com Lebrun (1998, p. 83),

'® Palavra usada, no antigo documento da Igreja Catdlica, Codigo de Direito Candnico, para

designar a unido conjugal, aprovada por essa instituicdo. A mesma sofreu modificagbes ao longo da
histdria.



73
“Foi para tentar resolver esta contradicdo que a Igreja Catolica elaborou

pouco a pouco uma legislagdo complexa e embaragosa que nao encontra
justificacdo no Novo Testamento e que, em determinados aspectos, € mesmo

contraria a lei divina”.

s

E nesse contexto que os reformadores condenam a obrigagdo do celibato
eclesiastico, a validade dos casamentos clandestinos, a multiplicidade dos
impedimentos, a interdicdo da ruptura do vinculo conjugal, mesmo em caso de
adultério, a afirmagéo da competéncia exclusiva da Igreja em matéria matrimonial.

No século XVI, enquanto que, para a Igreja Catdlica o casamento é um
sacramento, para os protestantes é um estado que ndo tem nem mais, nem menos
valor do que o celibato. E um contrato baseado no consentimento mutuo. Esse
consentimento, segundo Lebrun (1998), pressupde elevados interesses espirituais e
materiais, implicando uma profunda reflex&o. Isso obriga, no caso de filhos menores,
a um acordo entre pais, através do qual se exprime a autoridade de Deus. No
entanto, nesta circunstancia, os pais devem procurar ndo provocar qualquer tipo de
constrangimento aos filhos. Nesse sentido, de acordo com o referido autor, os
moralistas protestantes, sobretudo os anglicanos e os puritanos, estardo muito
atentos a este aspecto, sublinhando os grandes perigos das uniées impostas.

De acordo com Vainfas (1997), no caso do Brasil, nossos colonos resistiram
ao casamento, desde o século XVI. O referido autor (p. 77), afirma que esses
colonos, “ndo gostavam de casar para toda a vida, mas de unir-se ou de amasiar-
se”. Segundo o referido autor, essa frase bem que poderia estender-se a totalidade
de nossa historiografia, quase unanime em considerar o matriménio sacramental,
como um fato raro, no Brasil Colbnia, restrito a elite branca ligada a terra, ao

comércio ou aos cargos publicos.
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Muitos autores, na perspectiva de Vainfas (1997, p. 77), nem sempre

atribuem ao fato, “gosto por amasiar-se”, o fracasso ou limitacdo do casamento no

Brasil. Alegam que isso ocorre devido

“as dificuldades encontradas pela maioria da populagcdo em atender as
exigéncias burocrgticas e financeiras do matriménio eclesiastico, a
instabilidade social e a mobilidade espacial das camadas pobres da Col6nia
e, no caso dos escravos, a tradicional oposicdo dos senhores ao matriménio

dos cativos”.

De acordo com o referido autor, era admitido que muitos homens e mulheres
casados, além de padres seculares e religiosos, freqiientemente, amancebavam-se.
Para esse autor (p. 78), “é quase consensual, a idéia de que o casamento era uma
opcao das ‘classes dominantes’, motivado por interesses patrimoniais ou de status,
restando o concubinato como alternativa sexual e conjugal para os demais estratos
da Colénia”.

Devido a pouca procura das Igrejas, para a realizacdo dos sacramentos
matrimoniais, houve queixas dos religiosos, pois de acordo com Vainfas (1997),
havia um alto indice de bastardos. Para ele, tudo indica que as relacbes sexuais
ocorriam, predominantemente, na esfera do concubinato.

Sobre esse assunto, o bispo anglicano de Norwic, Joseph Hall (apud Lebrun,

1998, p. 84), escreve, por volta de 1650:

“A triste experiéncia mostra-nos como o0s pais e maes tém tendéncia para
usar esta temivel autoridade quando, para satisfazer os seus interesses
pessoais, casa os filhos contra as inclinagbes e contra a sua vontade, e,
sobretudo, quando os jovens casados se interessavam por uma pessoa,
como acontece frequentemente, santo Deus!, que secretas chamas nao
aticam no seu intimo!, que aversdo ndo tém a pessoa que lhes foi dada em
casamento!, que artificios nao utilizam, mal acabam de se casar, para

mergulhar no adutério”.
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Por ultimo, os protestantes aceitam, teoricamente, o divércio, no verdadeiro

sentido do termo. Mas apenas em caso de adultério reconhecido ou abandono
prolongado do domicilio conjugal.

A partir de 1547, estas posicdes protestantes sdao condenadas pelo Concilio
de Trento, quando em sua sétima sessao, reafirma que “os sacramentos da Igreja
Catélica sao sete”, o que vinha recordar que o matrimdnio era um sacramento. Mas,
foi s6 em 1563, por volta da sua vigésima - quarta sessao, que o concilio, de acordo
com Lebrun, aborda frontalmente a questao do direito matrimonial.

A combinacdo entre os padres do concilio, referente a reafirmagdo dos
principais pontos da doutrina classica da Igreja, estabelece-se rapidamente.
Inversamente, o problema dos casamentos clandestinos, isto €, efetuados sem o
acordo dos pais de filhos menores ou na auséncia de um sacerdote ou de
testemunhas, da lugar a acesas discussoes e a elaboracao de varios projetos. Com
efeito, se a maior parte dos pais apbia o ponto de vista dos bispos franceses, que
pedem que esses casamentos, nomeadamente os de menores sem o0 consentimento
dos pais, sejam considerados nulos, uma minoria faz sua, a opinido de Jacques
Laynez, geral dos jesuitas. Segundo ele o livre consentimento dos esposos, (sendo
a propria matéria do sacramento e, portanto, suficiente para valida-lo), o desacordo
dos pais ou a auséncia de um sacerdote ndo podem constituir impedimentos
absolutos.

O pensamento do referido jesuita, em nossos dias, provocaria uma verdadeira
revolucdo, na relacao dos casais em segunda unido e a instituicao catélica. Pois, se
0 que valida um matrimbénio € o consentimento, a Igreja Catdlica, a partir do
momento em que esse consentimento é negado deveria chegar a conclusao de que

esse casamento ndo existiu. Essa atitude ndo é assumida, por receio desta
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instituicao de perder o poder de dominio sobre a vida do/a leigo/a e,

consequentemente, o controle social.

De acordo com Lebrun (1998, p. 84), por fim, “o concilio elabora em 11 de
novembro de 1563 um conjunto de documentos de que constam, além de um breve
predmbulo doutrinal, duas partes distintas: doze canones muito curtos e um longo
decreto disciplinar”.

Os referidos canones, para esse autor, sdo redigidos segundo a forma: “Se
alguém diz que..., que seja excomungado” e condenam todos 0s que negam as
normas vigentes.

Lebrun (1998) em seus escritos, retoma o documento do jesuita espanhol
Tomas Sanchez, o seu De sancto matrimonii sacramento (1602), no qual ele justifica
o ato sexual dos esposos sem intencédo procriadora, desde que nada facam para
evitar a concepcao. Autoriza as intimidades, isto €, “os abracos, os beijos e os
contatos usuais entre 0os esposos como testemunho e reforco do seu amor mutuo”,
ainda que exista perigo de populacao involuntaria.

Nesse sentido, assevera Flandrin (apud Aries 1981, p. 135),

“Ha, no centro da moral cristd, uma desconfianga muito aguda em relagéao
aos prazeres carnais, porque eles mantém o espirito prisioneiro do corpo,
impedindo-o de se elevar na direcio de Deus. E necessario comer para viver,

mas deve-se evitar se entregar aos prazeres da gula”.

Segundo o referido autor, em qualquer sociedade, moralistas cristaos
observam que a instituicado familiar € a que melhor se adapta a educacao das
criancas, e alias s6 se podem conceber filhos legitimos, isto &, aptos a nos
sucederem, dentro do casamento legitimo, ou melhor dizendo, o matrimdnio
sacramental.

Quanto ao decreto De reformatione matrimonii, encontra-se dividido em dez

capitulos. O primeiro, o mais importante, geralmente designado pela sua primeira
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palavra latina, tametsi’ , ocupa-se dos casamentos clandestinos, diz Lebrun

(1998, p. 85) :

“Ainda que nao devamos duvidar que os casamentos clandestinos, contraidos
com o livre e voluntario consentimento das partes, sejam vdélidos e
verdadeiros casamentos enquanto a Igreja ndo os anule e consequentemente
se devam condenar, como o santo concilio os excomunga, todos os que
neguem que tais casamentos sejam verdadeiros e validos e que falsamente
afirmem que os casamentos contraidos pelos filhos menores sem o
consentimento dos pais sdo nulos e que os pais 0os podem validar ou anular,
sempre foram no entanto detestados e proibidos por razées justas pela santa
Igreja”.

Mas, segundo o referido autor (1998, p. 85), o Santo Concilio, percebendo que

todas as proibi¢cdes ja serviam de nada (...) ordena o seguinte:

“Futuramente, antes que seja contraido um casamento, o padre anunciara na
igreja, por trés vezes, durante a missa solene, durante trés feriados
consecutivos, os nomes dos que vao contrair matriménio. Ap6s este anuncio,
se ndo houver qualquer oposicao legitima, proceder-se-a a celebragdo do
casamento perante a Igreja (...) Aqueles que procuram contrair matriménio
sem ser na presenga de um sacerdote ou de qualquer outro clérigo
autorizado pelo sacerdote e perante duas ou trés testemunhas, estdo
absolutamente impedidos de o fazer pelo santo concilio, que faz saber que

tais contratos sdo nulos e invalidos, como se declara pelo presente decreto”.

Apesar de certa ambiguidade, tametsi permite distinguir entre os casamentos
de filhos menores sem o consentimento dos pais e os casamentos clandestinos
propriamente ditos. O concilio contenta-se em ‘proibir’ 0os primeiros, recusando-se
sempre a considera-los como n&o validos. Relativamente aos segundos, declara
nulo e invalida qualquer casamento. A verdade é que a distingdo entre casamento
de filhos menores e casamentos clandestinos era sobretudo formal, uma vez que os
filhos menores que se casavam sem 0 consentimento dos pais o faziam quase

sempre, clandestinamente.

'* Catalogo oficial dos livros interditos aos catélicos, estabelecido no século XVI e em vigor até 1065.
(Nota do autor, p. 85)
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Para os demais nove capitulos do decreto, referem-se essencialmente aos

impedimentos e como deles ficar isento; a proibicdo de receberem o sacramento do
matriménio, diz Lebrun (1998, p. 86), “ entre um raptor e a moca por ele raptada,
enquanto viver sob o dominio do raptor”; as penas em incorrerem 0s concubinarios;
e por ultimo, a definicdo precisa do tempo durante a qual as nupcias solenes sao
proibidas (tempus feriarum), ou seja, desde o advento até o dia da Epifania, e desde
a quarta-feira de Cinzas até o oitavo dia apds a Pascoa, inclusive.

Na perspectiva de Lebrun (p. 86), “O Catecismo de Agen (1677) define o
casamento, nestes termos: ‘E um sacramento instituido para ter filhos legitimamente,
criando-os no temor a Deus”. O Catecismo de Nantes (1689) afirma, por sua vez:
“Utilizar o casamento santamente, € utiliza-lo apenas para bons fins, isto é,
materializar o desejo de ter filhos que possam um dia amar e adorar Deus”. A
procriacao, presente nestes catecismos, é pois a finalidade principal do casamento,
acima da felicidade e da consagracao dos esposos um ao outro.

Para o referido autor (p. 86), esta preferéncia concedida a procriacao nao se
encontra explicitada no Novo Testamento. S&do Paulo nédo se refere, nas suas
analises sobre o casamento. Nao obstante, a idéia corporiza-se muito rapidamente.

Diz este autor,
“No século IV, para S. Jerénimo como para Santo Agostinho, um marido peca
se se une a mulher sem a intengé@o procriadora deliberada. H4, alidas, uma
ligeira discordancia entre os dois santos da Igreja: se o pecado € mortal para
S. Jer6nimo, é apenas venial para Santo Agostinho”.
Mas, esta necessidade de intencdo procriadora é, de acordo com Lebrum
(1998), posteriormente, contestada por diversos tedlogos, como Santo Tomas de
Aquino. Reconhecem, principalmente, a legitimidade da unido sexual com o Unico

objetivo de evitar a incontinéncia. Alguns anos mais tarde, o dominicano espanhol

Domingo de Soto admite a limitacdo dos nascimentos, através da renuncia a
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qualquer relacao sexual, quando o casal € demasiado pobre para criar mais filhos

do que os que ja tem.

Ao falar da histéria do sacramento do matrimbnio, somos motivadas a
retomar, um pouco, a questao da familia. Ela que, ainda no pensamento atual da
Igreja Catodlica, s6 é legitima se constituida através do sacramento especifico ou
seja, do sacramento do matriménio.

Para compreender um tipo de organizacao familiar, exige-se localiza-la na
histéria, numa cultura especifica, onde a teoria revela a historicidade que compde a
realidade. Segundo Johnson (1997, p. 59) “cultura nao se refere ao que pessoas
fazem concretamente, mas as idéias que tém em comum sobre o que fazem e os
objetos materiais que usam”. Assim, faz-se necessario ter presente 0s processos
estruturais de uma sociedade, com o objetivo de perceber as relacbes de
interdependéncia, socialmente construidas.

Nesse sentido, os casais, em segunda unido, pesquisados sentem-se
também uma familia, que traz em sua vivéncia, as praticas e o imaginario criado
sobre familia ideal que, ao longo da histéria, foi sendo incorporado nos individuos,
fiéis da Igreja Catdlica. Essa questdao do arquétipo ideal de familia, € um assunto
que mais adiante retomaremos, quando desenvolvermos o tépico: 0s casais em
segunda uniao e o sacramento do matriménio.

De acordo com a doutrina catolica, o sacramento do matrimonio ratifica diante
de Deus e da comunidade a unido dos cbnjuges. Essa instituicao fundamenta-se nas
raizes biblicas, quando no livro dos Géneses (1, 27; 2, 24), |é-se: “Deus criou 0
homem e a mulher a sua imagem e semelhanca, macho e fémea Ele os criou... por
isso, deixara o homem o pai e a mae e se unirda a sua mulher e se tornardo uma sé

carne”.



80
O alicerce juridico e ético baseia-se na concordancia dos nubentes e

aprecia a unidade, a indissolubilidade e a disponibilidade de procriar.
Nesse sentido, o Catecismo da Igreja Catdlica (1993, n®. 1601), assim se

expressa:

“A alianga matrimonial, pela qual o homem e a mulher constituem entre si
uma comunhao da vida toda, € ordenada por sua indole natural ao bem dos
cOnjuges e a geragao e educacao da prole, e foi elevada entre os batizados, a

dignidade de sacramento por Cristo Senhor”.

Para a Igreja Catolica, o sacramento do matriménio ndo é uma instituicao
simplesmente humana. Como os demais sacramentos, ele é considerado como de
origem divina. E Deus o seu autor, e esta é uma vocagao inscrita, no carater humano
desde a sua origem. Essa visdo da Igreja, pode ser comprovada através do
Catecismo (n®. 1603) - “A vocagdo para o matrimbnio esta inscrita na propria
natureza do homem e da mulher, conforme sairam da mao do Criador”.

Na oética de Ryan (1999), o matrimbénio sacramental € uma forma de
expressao mais elevada do amor humano que, experienciado em profundidade,
torna-se reflexo do amor criativo de Deus para com os homens e as mulheres, torna
a realidade do amor irrestrito vivido por Cristo. Sendo, portanto, sagrado e
garantindo a salvagdo para o casal. Por meio de sua reproducao ritual publica
realizada, preferencialmente, durante a celebracdo eucaristica. A Igreja quer
significar o casamento para além do mundo legal e social, tornando-o sagrado e
indissoluvel.

A indissolubilidade do matriménio estabelecido pela Igreja Catélica , de
acordo com D’Incao (1989), era forte argumento para a escolha pensada, madura,
apoiada pelo principio de igualdade que, no dizer dos discursos moralistas,
aumentava a probabilidade de sucesso. Podemos dizer que este, € usado como

mecanismo de regulagdo moral.
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Para que se efetive uma familia, a Igreja e o Estado entram em agao. O

estado firmando o contrato social. Nesse sentido, o Novo Codigo Civil, de acordo
com Pereira (2003, p. 86), assimilou uma série de mudancas da sociedade, das

quais destacamos:

“A familia por definicdo abrange as unidades formadas por casamento, unido
estavel ou comunidade de qualquer genitor e descendente. O casamento
passou a ser a ‘comunhdo plena de vida’, com base na igualdade de direitos
e deveres dos conjuges...o poder familiar é atribuido também a méae. A familia

¢ dirigida pelo casal, e ndo mais apenas pelo homem”.

Mesmo diante das mudancgas , no Cédigo Civil, a Igreja Catdlica, reafirma o
sentido do casamento firmado pelo sacramento do matriménio. Se para o contrato
social o casamento tem um significado que diz respeito as relacbes, para o
sacramento religioso catélico, o significado estda na sacralizagdo da familia, como
lugar de procriacao, legitimacdo para a relagcdo sexual e orientagdo moral do
matrimonio. E através da ritualizacdo do casamento que a Igreja Catélica marca a
passagem que altera a situagcdo da pessoa, aproximando-a, ainda mais, dos
“ensinamentos dos sacerdotes”. No caso do sacramento do matriménio, segundo

Lemos (2001, p. 635),

“Jodo Paulo II, apés situar a familia na sociedade atual afirma que o
matriménio deve ser indissollvel, procriador, lugar exclusivo para o exercicio
do sexo; sendo que a fidelidade conjugal é uma exigéncia para a garantia de

seu carater monogamico”.

Para Leers (1992, p. 66), “a intencao da Igreja ao obrigar sua clientela ao
sacramento do matrimdnio, é de legitimar e sacramentar a vida sexual do casal e a
procriacdo de seus filhos”. Esse costume social do “casamento na Igreja”, em nossa
sociedade, ou melhor em nossa cultura, é tao forte, que mesmo aqueles que se
recasam, atitude inaceitavel para o foro da Igreja, faz de tudo para obter ao menos

uma benc¢ao ou um rito qualquer de um padre benévolo.
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“...no dia em que nés fomos mudar, reuniram-se as duas familias e todo

mundo dividiu 0 nosso espaco, a nossa alegria, nosso barraquinho, 0 nosso
cantinho, na maior felicidade. Talvez seja este um dos momentos de maior
bengao, por que estavam as duas familias, meus pais, os pais dela, meus
irmaos e irmas e os dela, foi uma festa total, sem discriminacao de nada, sem
nenhum momento de constrangimento a nenhum dos dois”. (Rafael, 40 anos,

estudante universitario, Empresario)

“N6s pedimos e assistimos uma missa la em Trindade, pedimos a béngao do
padre, do celebrante 14, da missa e foram os familiares dela, os pais e irmaos
e 0s meus também. Participamos e recebemos essa béncao la. Assistimos
uma missa e recebemos uma béngéo e inclusive essa...uma coisa que me
chama a atencdo, passados uns dias, uma pessoa amiga, uma pessoa
intima, fez um comentario que tinha ficado sabendo do meu casamento. Ai eu
perguntei, por que a senhora sabe disso? Ai ela falou que estava ouvindo, no
radio, a missa la de Trindade e ouviu, quando falou no meu nome e no nome
da minha companheira que ela ja conhecia, entdo, sabia de quem se tratava,
sabia que era eu. Ndés s6 chegamos na igreja e pedimos a béngéo, nés néo
explicamos que era de segunda unido nem nada, mas ele (o padre) também
nao perguntou nada!”. (lvo, 50 anos, Ensino Médio, Empresario)

As saidas apresentadas por essas pessoas, para a sua segunda unido, é
uma forma de manter atualizada sua identidade crista catdlica, firmada nas raizes da
tradicdo e que faz parte da representacdo coletiva desse grupo de fiéis. Essas
saidas sdao também, para esses casais, formas eficazes de manterem-se unidos ao
sagrado que é significativo e proporciona-lhes sentido a vida.

De acordo com QOliveira (1976, p. 33), a identidade social e os fenbmenos de
representacao coletiva, ttm como base a concepcao, “segundo a qual o homem nao
pensa isoladamente, mas através de categorias engendradas pela vida social”.

Em relacdo a identidade religiosa dos casais em segunda uniao,
entendemos que, aproxima-se da concepcao de Oliveira, pois todo 0 pensar desses
casais nao pertence s6 a essa categoria, faz parte de um conglomerado das

relacdes sociais do campo religioso.



83
A visdao de que o matriménio tinha somente como objetivo a

procriacao,esteve presente na sociedade até o século XX, quando no chamado
aggiornamento proposto pelo Concilio Vaticano Il (1962 — 1965), embora mantivesse
a procriacdo como indole natural do matriménio, o mesmo foi descrito como “vinculo
sagrado”, numa unido intima dos cbénjuges, numa entrega reciproca, como tentativa
de pronunciar as idéias dos beneficios do casamento e da procriacao, de forma nao
hierarquizada.

Nesse sentido, podemos dizer que o aggiornamento fez com que a Igreja
Catédlica, em seu discurso ambiguo, primasse por uma reordenagao frente as
exigéncias do mundo moderno. Fez com que ela (lgreja Catdlica), quebrasse com
uma transcendéncia exclusiva. Sendo assim, nesses tempos em que vemos as
familias formadas por novos arranjos, entendemos que tenha chegado a hora de um
novo aggiornamento, onde seja contemplada, dentre outras realidades, a dos casais
em segunda uniao.

O ritual do sacramento do matrimoénio, de acordo com o discurso institucional,
desenvolve-se em quatro momentos: as perguntas do celebrante; o consentimento;
a béncao e a troca das aliancas e oragdes da comunidade para pedir a béncao
sobre 0 novo casal. Os ministros do sacramento do matriménio sdo os proprios
cbnjuges que estabelecem, diante de Deus, o pacto de alianca reciproca. Sendo o
sacerdote ou ministro (a) leigo (a) “qualificado” (a) do matrimdnio, apenas sua
testemunha e mediador liturgico.

O Catecismo catolico (1993) apresenta um resumo da doutrina sacramental
do matriménio, contendo como aspectos constituintes deste sacramento, o vinculo

de unido com Cristo e a Igreja, a garantia de salvacao para os conjuges, (n°. 1661),

“O sacramento do matriménio significa a unido de Cristo com a sua lgreja.
Concede aos esposos a graga de amarem-se com 0 mesmo amor com que

Cristo amou a sua igreja; a graca do sacramento leva & perfeicdo o amor
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humano dos esposos, consolida unidade indissolivel e os santifica no

caminho da vida eterna”

O consentimento (n°. 1662): “0 matrimbnio baseia-se no consentimento dos
contraentes, isto €, na vontade de doar-se mutua e definitivamente para viver uma
alianca de amor fiel e fecundo”.

A alianga de fidelidade do casal simboliza a indissolubilidade e a abertura a

fecundidade (n°. 1664),

“A unidade, a indissolubilidade e a abertura a fecundidade sao essenciais ao
matriménio. A poligamia é incompativel com a unidade do matriménio; o
divorcio separa o que Deus uniu; a recusa da fecundidade desvia a vida
conjugal de seu dom mais excelente: a prole”.

Podemos concluir que, apesar dos esforcos de renovagdo expressa pelo
Concilio Vaticano Il, em destacar os aspectos criativos e integrativos do casamento,
a Igreja Catdlica permanece sustentando em sua doutrina sobre o sacramento do
matriménio o bindmio “unido — procriagao”.

Portanto, para a Igreja Catdlica sé a intencdo de procriar € que legitima o
casal. Nesse sentido, estariam excluidos dessa Igreja, além dos casais em segunda
uniao, também aqueles que por problemas fisico-organicos, véem-se
impossibilitados de procriar. A nosso ver, se 0 que valida um matriménio é a
procriacdo, 0s casais ou as pessoas que adotam uma crianca estariam,
consequentemente, excluidos dos bens de salvacao dessa instituicao.

Ao fazermos a leitura dos documentos da Igreja Catdlica que traduzem o
pensamento dos padres dessa Igreja, ficamos com a impressdao de que o
pensamento cristdo, desde suas origens, ndo soube o que fazer com a sexualidade
a nao ser inibi-la, canalizando-a, primeiro para a virgindade e, depois, para a

procriacao.
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No percurso de nossa pesquisa, ndao observamos nenhuma norma

referente aos individuos casados na lei civil e, depois divorciados, que, contraem
novas nupcias, através do sacramento do matriménio. Para os casais em segunda
unido, esse fato abre lacunas e revela a ambiglidade da Igreja Catélica em relacao
ao seu discurso sobre a familia e seu embasamento no referido sacramento. Isso

podemos verificar no testemunho dado por Jovenice.

“Meu concunhado, foi casado, teve trés filhos, hoje é avé de trés netos, s6
que ele foi casado s6 no civil e ai a familia dele nao foi abengoada? Deixou
de ser familia s6 porque ndo entrou num templo sagrado e subiu a um altar e
disse sim eu quero viver eternamente. Eu prometo fidelidade, tanana? E
menos familia do que a primeira familia do meu marido? E ele que estava
sendo até avod, quer uma familia mais sélida do que esta? E impossivel!
Como fruto dos filhos ja estava vindo os netos, ai ele pode casar na Igreja
Catélica com a minha cunhada, ele pode subir ao altar com ela. Sendo que
ambos nem catélicos praticantes eram, sendo que a minha cunhada, a familia
do meu marido sempre foi desligada de Igreja”. (Jovenice, 40 anos, Sup.

Incompleto, inst. Da ling. inglesa)

A partir desse depoimento, podemos concluir que, o que efetiva uma familia
para a Igreja Catdlica, ndo sdo os filhos nascidos de uma unido, mas a pessoa
participar do ritual sacramental do matriménio. Para ndés essa é mais uma
contradicdo dessa instituicdo que leva em conta, na vida das pessoas, ndao a
realidade, mas as normas por ela impostas.

Ao longo da histéria, podemos contemplar os efeitos do poder nas relagdes e
decisdes das pessoas. Pais que decidem de acordo com seus interesses a vida
amorosa de seus/suas filhos/as. A Igreja Catdlica que impde com suas normas,
regras nas convivéncias amorosas,... praticas de antes que, hoje, podem manifestar
de modo diversificado. Nesse sentido, tomamos o0s pais de alguns de nossos
entrevistados, que tiveram a postura de nao interferirem nas “novas” escolhas de
seus/suas filhos/as, apoiaram, mesmo indo contra as imposi¢coes da Igreja Catdlica.

A esse respeito, vejamos a fala de Rafael.
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“A minha familia quando soube, ndo houve resisténcia, mas um conselho

do meu pai, que nao gostaria. Que preferia que eu me casasse com a outra
pessoa. Simplesmente por ela ter sido até casada mesmo, mas eu ja a
conhecia e gostava dela. Ja tinha decidido, ele pegou e deu forga”. (Rafael,
42 anos, curso superior cursando, empresario)

Para outros pais, a op¢édo por uma segunda unido, ndo aconteceu de forma

tranquiila, pois houve preocupa¢des ndo em relacao ao descumprimento das normas

da Igreja, mas sim com o bem estar da pessoa . Vejamos o que diz Soraia.

“Quando eu pensei em me casar de novo, a minha familia, teve inseguranca.
Eles tinham medo que eu sofresse outra decepcdo”. (Soraia, 39 anos,

segundo grau, representante comercial)

Diante da realidade em que vivemos, de novos arranjos familiares e de novos
paradigmas, faremos, em relacdo a esse tema, um paralelo entre o Cddigo de Direito
Canénico, em vigor, que foi publicado no dia 25 de janeiro de 1983 e o mesmo
documento divulgado em 1563. Averiguando nao os canones, mas a postura da
instituicdo catdlica, diante do casamento/matriménio mencionados anteriormente,

com as atuais normas referentes a esse assunto.

CODIGO DE DIREITO CANONICO DE 1563

CODIGO DE DIREITO CANONICO DE 1983

O casamento é sacramento (canone 1)

O matriménio é sacramento (canone 1055)

Monogéamico (canone 2)

Monogéamico (canone 1056)

A Igreja tem competéncia exclusiva em

matéria de questdes matrimoniais (cAnone12)

E o consentimento das partes legitimamente
manifestado entre pessoas habeis que faz o
matrimdnio; esse consentimento nao pode ser
suprido por nenhum poder humano (Canone
1057)

Indissoluvel (canones 5 e 7)

Indissoluvel (canone 1057; § 2)

Quer se trate de declarar os impedimentos ou

Dos impedimentos dirimentes em geral
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nao considerar alguns (canones 3 e 4) (Capitulo. I, can. De 1073 a can. 1094)
Autorizar em certos casos a separagao de ... separagao, por decreto do Ordinario local e,
corpos (canone 8) havendo perigo na demora, também por

autoridade prépria(can. 1153'°, § 1)

Proibir a ‘solenidade das nupcias’ em certas Nao foi observada nenhuma restricdo em
alturas do ano relacéo ao tempo litdrgico para a realizagao do
(c&none 11) matrimonio
Os clérigos seculares e regulares nao podem Tenta invalidamente o matriménio os que
contrair matriménio (canone 9) receberam ordens sagradas (can. '°1087)

O estado de virgindade, é superior ao estado
de casado (canone 10) Nao menciona

Quando da publicacdo do atual Cddigo de Direito Canbnico, o entdo Papa

Jodo Paulo Il, em sua carta de abertura do documento assim, se expressa:

“No decorrer dos tempos, a Igreja Catélica costuma reformar e renovar as leis
da disciplina canénica, a fim de, na fidelidade constante a seu Divino
Fundador, adapta-las a missao salvifica que Ihe é confiada. Movido por esse
mesmo proposito e realizando finalmente a expectativa de todo o mundo

catolico, determinados,...”

Percebemos um aumento, significativo, no numero de canones e de
paragrafos, nesse documento, reafirmado o carater de ser a Igreja um dos mais

significativos, mecanismos de controle social, emanados de seu Direito Canbnico.

> “O matriménio postula, por sua prépria natureza, a comunh&o dos conjuges no lar. Comunhao nao
significa apenas presenca fisica, mas amor, coracdo perpétua, mas apenas temporaria, enquanto
durar a causa.

No Brasil, desde a proclamacdo da Republica, nunca se recorreu a autoridade eclesiéstica para a
decretagdo da separacdo conjugal. Pode se dizer que, por uma espécie de concessao tacita, a
autoridade eclesiastica permitiu que essas causas fossem vistas exclusivamente pelos tribunais civis.
Contudo, nas ‘Orientacdes Pastorais sobre o Matriménio’ (Col. Documentos da CNBB, n®. 12),
determina-se: ‘Diante do costume de pedir a separagao judicial s6 perante o tribunal civil e diante das
novas circunstancias da introdugédo do divorcio no Brasil, a Igreja reafirma que a separacdo dos
cbnjuges que importe ruptura do vinculo matrimonial, seja sé de fato, seja judicial, ndo constitui de
modo nenhum razéo ou base para nova uniao matrimonial valida. Os cénjuges que se encontram em
graves dificuldades e que se acreditam lesados em seus direitos, submetam suas causas aos
tribunais eclesiasticos diocesanos, recentemente reorganizados, que poderdo contribuir para a
solugéo das situagdes mais dificeis (n®.5.4.4 e 5.4.5) — (Nota do Direito Canénico, p. 509)

'® Cf. comentario ao can. 227. advirta-se que o impedimento de ordem sagrada afeta também aos
diaconos permanentes, aos quais, porém, nao estdo submetidos a lei do celibato. Se, portanto, um
diacono permanente casado enviuvar, tem impedimento de ordem sagrada para contrair novas
nupcias. (Nota do Direito Canénico p. 481)
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Parece-nos que essa adaptacdo proposta ndo contempla os casais em segunda

unido, visto que esses continuam na mira do poder eclesiastico, excluidos dos

sacramentos da peniténcia e eucaristia e, consequentemente, do movimento OVISA.

2.1.1 — Ambiqguidade: a indissolubilidade X anulacao

Ao percorrermos por alguns caminhos da histéria da Igreja Catélica, em sua
relacdo com os seus fiéis, observamos que os discursos dessa instituicdo, muitas
vezes, nao correspondem as suas praticas religiosas em relagdo aos leigos(as).
Assim nos dedicaremos, neste topico, a aprofundar o tema da ambiglidade dessa
instituicao, no que diz respeito ao sacramento do matriménio.

Para Lemos (2005), a ambiglidade presente na instituicdo catélica em seus
discursos, possibilita aos fiéis interpretarem de varias maneiras suas mensagens ou

fazerem leituras seletivas das mesmas. No entanto, afirma Pierucci (1978, p.31):

“Sob a aparente homogeneidade ideolégica, o que existe de fato é uma
subdivisdao que corresponde as classes e categorias sociais atingidas pela
mensagem religiosa, pois 0s grupos receptores dessa mensagem sé podem
aderir a uma mensagem Unica desde que a reinterpretem a partir de suas
condicoes de existéncia e de sua posicdo na estrutura socioecondmica,
acomodando o sentido dessa mensagem aos seus interesses reais ou

imaginarios”.

O Cdédigo de Direito Candnico (1987), no capitulo IX, artigo 1, canones de n®.
1141 até n°. 1150, tem como tema, “Da Dissolu¢cao do Vinculo” do sacramento do
matriménio, mostrando sua ambiglidade canbnica. Pois, ao mesmo tempo, em que
esse documento diz que o sacramento do matriménio € indissollvel, ele apresenta,

em si mesmo, 0s caminhos para desfazé-lo.
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Entre os casais, em segunda unido, dentro da Igreja Catdlica, poucos sao

os que conhecem a possibilidade da anulagdo da primeira unido'’, através dos
Tribunais Eclesiasticos. Nao tém conhecimento de como recorrer e, nem como a ele
dirigir- se, mesmo possuindo documentos da Igreja Catdlica e, alguns poucos livros
versam sobre esse assunto.

Os casais que conhecem o processo eclesiastico, para a anulacdo do
primeiro casamento, parecem-nos nao estarem convencidos desta real

possibilidade. Dizem,

“Depois de muito tempo fiquei sabendo que poderia pedir a anulagdo do
primeiro casamento pelos fatores que me levaram a isso. E uma coisa que eu
estava pensando, nesse ano, eu qUEro ver se esse ano eu consigo mexer um
pouquinho nisso”. (Sara, 43 anos, Administradora de Empresas)

“Ja ouvi falar que o primeiro casamento pode ser anulado, mas nao sei quais
artificios legais pode ser usado, ndo sei se poderia falar artificio. Porque pra
vocé anular, até um contrato, quando vocé faz um contrato com uma pessoa
de aluguel ou de qualquer outra coisa, para vocé tém que ter base, clausulas
que déem parametros para que seja anulado. Eu n&o sei quais as clausulas
que possam ser usados para anular estes casamentos, se infidelidade ou nao
ser mais virgem, né”. (Abelardo, 37 anos, superior incompleto, Técnico em

Informatica)

Para Scampini (1999, p. 95),

“A Igreja oferece uma possibilidade real de resolver o problema angustiante

de muitos casais através do trabalho sério e responsavel do Tribunal

7" Nas causas de declara¢do de nulidade de matriménio (que sejam reservadas a Sé Apostdlica)

qualquer um dos dois esposos pode apresenta-la ante o tribunal competente de primeira instancia. E
competente:

1. o tribunal do lugar onde foi celebrado o casamento;

2. o tribunal do lugar onde tem domicilio ou quase-domicilio a parte demandada (quem
responde ao processo);

3. o tribunal do lugar onde a parte demandante tem domicilio, mas é necessario que as partes
morem no territorio da mesma Conferéncia Episcopal, e o Vigario judicial do lugar de
domicilio da parte demandada, depois de té-la ouvido, esteja de acordo;

4. o tribunal do lugar onde se encontra a maior parte das provas, mas é necessario que haja o
consentimento do Vigario judicial do lugar de domicilio da parte demandada, o qual, antes de
tudo, peca a esta se esteja de acordo ou ndo. (Cédigo de Direito Canénico, can. 1673)

Consideramos importante citar que as causas de nulidade matrimonial podem ser encontradas no
Caédigo de Direito Candnico nos can.1083 §1 até can. 1097; can. 1101, §§ 1e 2 a can. 1103; can.
1108; can. 1502, 1504,1505, 1527 e seguintes.
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Eclesiastico, que, apés estudar caso por caso, declara a nulidade ou a

validade do casamento celebrado diante de Deus...”.

Leers (1992) afirma que em momento algum da histéria do direito canénico
houve tantas possibilidades de encontrar uma saida juridica eclesiastica para os
casamentos que nao deram certo. Mas, mesmo com esta possibilidade, muitos
casais véem-se em situacdo delicada, emocionalmente, devido a montagem do

processo que para eles € muito doloroso.

“O primeiro momento que tem que fazer |4 no processo, € vocé escrever
como foi sua vida desde quando vocé conheceu sua antiga esposa, até a
época que vocé descobriu, no caso da questao do adultério. A dificuldade que
eu tive foi escrever isso, porque a gente lembra do passado, dos momentos
ruins que passou, da uma dor no coragao muito grande. Entdo, é coisa do
passado que infelizmente a gente tem que viver, para poder montar o
processo. A dificuldade maior que eu tive foi essa”. (Daniel, 38 anos,

Engenheiro Civil)

“Isso foi uma coisa que noés decidimos juntos em nao fazer, viver assim, se
nao tiver outra saida, viver assim pra nao prejudicar os dois filhos que ele
teve do primeiro casamento. Porque é uma situacdo, que para nossa
comodidade, pra realizarmos um sonho nosso, poderia prejudicar, pessoas
inocentes. Entdo a gente ndo quis, como nao teve e nao teria outro caminho,
quem nos orientou disse: entdo o caminho seria s6 este”. (Rosana, 42 anos,

Ensino Médio, Vendedora Autbnoma)

“Conhego um amigo meu que esta tentando se casar novamente. Hoje em
dia, estd no auge isso de anular o primeiro casamento e parece que esta
dando certo. Mas, eu acho que as normas sdo meio drasticas demais... Igual
eu estava falando com uma pessoa da Igreja e ele me disse que eu precisava
de um documento da minha primeira esposa, falando o que eu estava falando
pra ele. Mas, eu disse a ele que eu ndo tinha conversado isso com ninguém,
nem com meus filhos. E, ainda que, a minha primeira esposa nunca iria
aceitar, muito menos, uma pessoa da Igreja, ir procura-la pra falar, o porqué
que a gente largou. E uma coisa que eu ndo quero mexer, j4 morreu, ja
acabou e pra mim é passado! Pra mim, ficou para tras, ndo vale nada pra
mim é s6 meus filhos, mas o que passou, passou. As vezes a igreja quer uma
comprovagao, quer... Eu acho que néo € por ai, ndo, tem certas feridas que a
gente ndo deve abrir, ndo. A igreja deveria entender mais isso, certo. Como

eu iria pedir para minha ex-esposa, que era homossexual, que teve caso com
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outras pessoas do mesmo sexo, eu vou la pedir pra ela fazer uma carta

falando isso? Ela ndo vai fazer e, nem eu nao tenho coragem de pedir isso
para ela. Eu larguei da minha primeira esposa foi por causa disso e nunca...
Eu vi que certas coisas estavam estranhas, certas atitudes. Ela, nunca me
falou e eu, nunca tive coragem de perguntar, mas eu sabia que era, por que...
Foram cartas que eu vi, as vezes olhares, as vezes atitudes e que, a gente,
com um pouquinho de experiéncia percebe que esta alguma coisa errada e

nao tem como esconder”.(Geraldo, 53 anos, Ensino Médio, Empresario)

Muitas pessoas, resistem a retomar o passado em sua memdria, pois ao
fazerem isso, virdo a tona as alegrias e os sofrimentos vivenciados. Pois, 0 homem
como ser social, é capaz de selecionar em sua meméria, aquilo que foi alegre,
significativo e prazeroso ou excluir as experiéncias dolorosas.

Halbwachs (1990) diz que a memoria afasta-se da historia, atualizando o
presente que sera continuamente reelaborado pela vivéncia no grupo. A historia
carrega um abstrato modelo de representacdo do passado, com o designio de
agregar um sentido. Mas, como o sofrimento, para grande parte de pessoas em
nossa cultura, é algo a ser esquecido, enterrado, esses casais, também o fazem.

De acordo com o pensamento de Scampini (1999) é preciso que 0s casais em
segunda unido tenham clara a diferenca entre “anular” e “declarar nulo” um
casamento, pois, a Igreja, ndo pode passar por cima do mandamento de Jesus que
diz: “...0 que Deus uniu 0 homem né&o separa” (Mt 19,6). A anulacao do casamento €
realizada pela autoridade civil, ou seja, faz com que um matrimbnio, que tinha
existido valida e legitimamente, ndo tenha mais valor juridico: o assim chamado
“divorcio”.

Ao contrario, a autoridade eclesiastica, em suas sentencas, “declara”,
somente que o casamento nao teve valor juridico, apesar das aparéncias, pois

nunca existiu (nulo). Pois faltaram os requisitos necessarios para valida-lo.
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Pelo sofrimento e os transtornos que podem trazer um processo para tornar

nulo um casamento, alguns casais consideram que a lIgreja Catdlica poderia
simplificar as exigéncias, para que este ato se concretizasse. E, como uma das

saidas seria levar em conta o tempo (anos) que estao juntos.

“...rever esses casamentos de segunda unido, que estao perseverando e que
estao querendo a béncao da Igreja. Mais a gente quer a bénc¢éo da Igreja nao
como uma obrigagdo da igreja ndo. E porque eu sou catdlico, minha esposa
também, eu vou morrer catdlico, minha esposa também. Eu acho que a gente
merece. De 83 pra ca sdo 22 anos, né, eu estou casado ha 22 anos com a
mesma pessoa, sou catélico também, e vou... Por que a gente ndo merece

isso da igreja”. (Geraldo, 53 anos, Empresario)

“...0 padre que conhece o casal que esta ali, caminhando dentro da pardquia,
daquela comunidade, ele mesmo, poderia resolver esta questdo, ndo dentro
de um ano ou dois, mas numa longa caminhada, vocé vai ser avaliado,
orientado, acompanhado, pra depois ter”. (Joana, 45 anos, Curso Superior,
do lar)

As palavras de Geraldo e Joana, acima apresentadas, revelam-nos seus
anseios e desejos. Acreditamos que uma maneira da Igreja Catdlica aproximar seu
discurso de sua pratica, seria o de diminuir a burocracia, na qual a Igreja Catdlica
esta envolvida. Essa burocracia distancia e, por vezes, causa o desencantamento de
seus fiéis, por essa pratica religiosa. Essa mudanca de paradigma, faz-se urgente e
necessaria, se a Igreja Catodlica interessa manter essa parcela de fiéis, pois tendo
em vista que, as Ultimas pesquisas, da realidade brasileira, percebe-se que o
namero de separacdes e divércios cresceu entre 1991 e 2001. Nesse periodo,

houve um aumento de 30,7% no numero de separagdes e de 55,9% no divércio

(IBGE, senso 2000).

QUADRO 1




93

82.621 | 88.638 | 94.896 | 95.971 | 98.887 | 96.534 | 105.764 | 105.252 | 124.913 | 125.814 | 125.293

Fonte:IBGE — Estatisticas do Registro Civil 2001

Diante dessa realidade, os préprios casais em segunda unido sugerem a
instituicao catdlica que aja, na nulidade, em um ambiente mais particular, como a
paroéquia, pois “analisando com cuidado”, o caso de “poucas” pessoas, seria mais
produtivo, agil e eficaz. Para esses casais, a acao da Igreja Catdlica sairia de uma
esfera macro, para uma atuacao micro, privada e particular, a familia.

A Igreja Catdlica, ao sustentar a legitimidade das uniées conjugais somente
através do sacramento do matriménio, parece-nos fechar os olhos para a realidade
dos novos tempos e dos novos arranjos familiares. E, ndo estar preparada para ouvir
e acolher o “grito apartado”, isolado, sem eco, dos casais em segunda unido. Pois,
esses estdo na lIgreja, onde, segundo ela, “podem tudo”, mas o assunto da
“aceitacao” de seu relacionamento conjugal ndo aparece nas discussoées e nem nas
homilias. Portanto, toda a Igreja clero e leigos/as agem como se eles ndo existissem
OU COMO se esses casais, enquadrassem no modelo ideal de familia proposto por
esta instituicao.

Essa “verdade” pode ser comprovada através de dados estatisticos,
apresentados pelo IBGE. Com a legalizacédo do divorcio em 1997, a lei do desquite €
alterada e prevé a dissolucdo do casamento. Assim, a familia assume novas
configuragdes que, por sua vez, geram também outras formas de sociabilidade. O
numero de divércios cresceu e os casamentos iniciaram um declinio acentuado.
Houve um aumento significativo no numero de unides consensuais, ou seja, quando
um casal passa a viver junto, prescindindo do casamento civil, enquanto a questao

da nupcialidade legal e religiosa foi perdendo o valor.
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Essa realidade pode ser comprovada pelos dados de pesquisa do IBGE

que mostra-nos a seguinte realidade: os casamentos entre solteiros, que em 1979
atingiam 7,83 pessoas em cada mil, em 1994 caem para 4,96 e, no periodo de 1981
a 1991, houve uma reducédo de 38% no total de casamentos de pessoas desta
categoria. Vejamos 0 que nos apresenta o quadro abaixo, divulgado pelo senso

2000.

QUADRO 2

Fonte: IBGE — Estatisticas do Registro Civil

Outro fato que nos chama a atencdo, € a questdo financeira. Os gastos
processuais de anulacdo do casamento religioso parecem-nos inacessiveis para
grande numero de casais, sobretudo, aqueles menos privilegiados. Até o ano de

2001, esse valor era de seiscentos reais, de acordo com nosso entrevistado Daniel.

“O processo tem um custo,... para quem nao tem uma renda boa em familia,
eles facilitam, dividem em varias parcelas”. Anulacdo (Daniel, 38 anos,
Engenheiro Civil)

A questao da dificuldade financeira é uma realidade que atinge a todos os
seguimentos sociais, dentre eles, aqueles fiéis que fazem parte da Igreja Catélica.

De acordo com os dados do IBGE, é na década de 1970 que a proporcao de
matriménios sacramentais ou como designa o censo demografico 2000, casamentos
religiosos, comegam a diminuir, até ndo atingir mais de 50% dos casamentos, no
inicio da década de 1980. As unides religiosas cairam de 20,2%, em 1960, para

4,5%, em 1995 e as unides consensuais, que eram 6,5% do total de casamento
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registrados, passam para 23,5% no mesmo periodo. Isso significa que quase um

quarto de todos os casamentos enquadra-se nessa categoria informal

Partindo da histéria do sacramento do matriménio e suas consequéncias, na
vida dos casais em segunda unido e, por que nao dizer, na sociedade, faremos uma
analise de alguns documentos da Igreja Catdlica em relacdo ao matrimébnio,
buscando identificar a proximidade ou néo, entre as afirmacdes desses documentos

e a pratica dos fiéis.

2.2 — Documentos da lgreja Catdlica sobre o matrimonio

A Igreja Catolica, mesmo com seu poder de mobilizacdo e influéncia, de
tantas normas e dogmas, da sacramentalizacdo do matriménio, nao foi capaz de
segurar ou impedir as mudancas sociais ocorridas em relacdo a formacao de novos
arranjos familiares.

Neste item, trabalharemos alguns documentos da Igreja Catdlica, em relacéao
ao matriménio. Ao mesmo tempo, falaremos das mudancas nos modelos de familia,
fora do sacramento do matriménio, contrariando a instituicado catdlica, em seus
desejos de controlar e impor sua vontade sobre os desejos dos leigos/as.
Buscaremos entender as mudancas ocorridas no modelo familiar e, como essa
instituicdo tem tratado, ou melhor, relacionado-se com esses casais.

A Igreja Catdlica, no Brasil, desde o periodo colonial, procurou estabelecer
padrées normativos relativos a constituicao familiar, o que se concretizou no periodo
da proclamacao da Republica, com a redefinicao da responsabilidade de formalizar o
contrato matrimonial.

Desde a década de 1960, na visdo de Romanelli (1998), a sociedade
brasileira vem passando por transformacdes econémicas e sociais que acarretam a

concentracao de renda, a pauperizacao de grande parte da populacdo e o aumento
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da forca de trabalho infanto-juvenil e feminina. Paralelamente a esse processo,

ocorrem mudancas nas formas de sociabilidade, caracterizadas pela emergéncia de
novos modelos de relacionamento familiar, interpessoal, afetivo, sexual e, também,
pelo aparecimento de modelos culturais ordenados dessas relacoes.

A partir da XIV Assembléia Geral dos Bispos do Brasil, realizada em 1974, foi
concretizado o Plano Bienal de Pastoral 1975/1976. Segundo Ribeiro (1999), esse
plano destaca como prioridade a Pastoral Familiar, como se pode perceber no
documento “Em favor da Familia”, que é estruturado em trés itens. O primeiro
contempla aspectos sécio-politicos, o qual trata da indissolubilidade do vinculo
matrimonial como exigéncia do progresso social e apresenta as razdes e contra-
razdes dos divorcistas; o segundo é o inciso referente aos aspectos teoldgico-
pastorais que considera a indissolubilidade do vinculo conjugal como “mandamento
do Senhor e exigéncia do amor”; enquanto que o ultimo item discute as tarefas que
impdem para a promocao da familia, apontando os requisitos para uma Pastoral da
Familia, na América Latina.

Nesse periodo, mesmo com o grande poder de pressao da Igreja Catdlica
sobre o Estado, uma parte dessa instituicdo estava empenhada em lutar contra o
regime totalitario. Assim sendo, a promulgacao do divércio ndo encontrou resisténcia
para evitar que se desfizesse , definitivamente, o vinculo conjugal. Portanto, apds o
divércio, os parceiros tornam-se, novamente, livres, no plano juridico, para realizar
novos casamentos.

A legalizacao do divércio, em 1977, altera a lei do desquite e prevé a
dissolucao total do casamento. Assim, a familia assume novas configuragdes que,
por sua vez, geram também outras formas de sociabilidade. O numero de divércios
cresceu e 0s casamentos iniciaram uma queda acentuada. Houve aumento no

namero de unides consensuais, isto €, quando um casal passa a viver junto,
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prescindindo de casamento civil, enquanto a nupcialidade legal e religiosa foi

perdendo seu valor. Geraram-se, entdo, novos arranjos domésticos.

Preocupada com a aprovacao do divorcio, que a nosso ver desestabiliza essa
instituicio como reguladora e mantenedora da “ordem social’, a hierarquia
eclesiastica brasileira, em Assembléia Geral Extraordinaria, em 1978, aprova e
publica o documento n®. 12 “Orientacées Pastorais sobre o Matrimbénio”, que
defende, sobretudo, a indissolubilidade do casamento e manifesta “preocupagao” em
relagdo a criacdo de uma Pastoral dos divorciados. Nesse documento, os bispos
solicitam das comunidades cristas e dos agentes da pastoral familiar , uma atitude
de “acolhimento” e “engajamento” nas tarefas da comunidade dos cénjuges catblicos
que se separaram pelo divorcio e que constituiram uma segunda familia,
especialmente com aqueles que procurassem a comunidade eclesial e
manifestassem o0 desejo de manter um relacionamento mais profundo com a
caminhada da Igreja.

Essa atitude do episcopado brasileiro parece-nos uma tentativa para trazer de
volta para sua pratica religiosa, o grande contingente de fiéis que evadiram para
outras denominagées religiosas. Esta afirmativa é confirmada por Miranda (2002),
quando ele diz que,

“A Igreja Catolica decidiu trazer de volta para casa mais de cinco milhées de

brasileiros desquitados ou divorciados que vivem com suas novas familias
dentro de lares ‘reconstruidos’. E o numero ndo péra de crescer. As
separacdes juridicas aumentaram quase 20% na ultima década. Para cada

dez unides legais realizadas hoje, pelo menos trés terminam em dissolucao”.

Portanto, o pesadelo para a Igreja Catdlica € ainda maior: a forma de unido
que mais cresce no Brasil € a consensual em que 0s parceiros ndo se casam no

religioso.



98
a

A Igreja Catdlica, em seu Catecismo (1993, p. 500), afirma que,
comunidade conjugal esta fundada no consentimento dos esposos. O casamento e a
familia estdo ordenados para o bem dos esposos e a procriacdo e a educacao dos
filnos”. Nesse sentido, sabemos que muitos casamentos foram por muito tempo
tolerados por temor dos leigos as punicdes da Igreja. Na realidade atual, os casais
ao perceberem que nao fizeram a melhor escolha para suas vidas, ignoram as
orientagdes e recomecam novas relacoes, independente das orientacdes advindas
da Igreja Catélica.

No discurso catélico, a necessidade de explicitar seu emolduramento coloca-
se como imperativa na medida em que esta Igreja conta com uma doutrina
sistematica, vazada em documentos, nos quais o apelo a tradicdo, como fonte de
legitimidade, € recorrente, dificultando, de certa forma, recortes tematicos para fins
de analise, como o que se pretende nesta pesquisa, sobre os casais em segunda
uniao.

Em 1983, sob as luzes do Vaticano Il, o Cédigo de Direito Canénico (can.
1056) é reformulado. Mas a Igreja Catdlica continua reafirmando a unidade e a
indissolubilidade do matriménio como prioridade perene, em virtude do sacramento.
Nas palavras de Roman (1999), nem mesmo os cbnjuges, nem qualquer outra
pessoa podem dissolver tal vinculo conjugal, fundamentando-se nas Escrituras, na
Tradigdo, no Magistério e na razdo humana. Nesse sentido, podemos constatar que
o discurso ndo condiz com a pratica da Igreja Catdlica, pois ela mesma coloca o
Tribunal Eclesiastico para julgar nulo ou ndo um casamento sacramental. Nao
sendo, portanto, direito do individuo decidir sobre sua vida.

A lIgreja Catdlica, diante dessa realidade, busca através de documentos,
valorizar e impregnar seus fiéis com suas orientacées. Para isso, edita muitos

documentos tentando reter os caminhos da histéria. E, mesmo aqueles documentos
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direcionados a outras categorias, ndo perdem a oportunidade de mencionar o

valor do matrimdnio sacramental.

No documento “Valores basicos da vida e da familia” CNBB'® (1980, p. 19), a
instituicao Catdlica coloca em evidéncia a moral matrimonial, numa perspectiva de
reafirmar o que considera serem os valores fundamentais do matriménio cristdo, a

partir da espiritualidade, com as seguintes recomendacoes;

“Deve partir da valorizagdo do sacramento do matrimbnio, através do
matrimdnio, cumpre-se a salvagao e redencao de Cristo (...); a libertagdo em
Cristo também no sentido psicoldgico: um libertando o outro; a dimenséo
social do sacramento: santificacdo dos filhos e da sociedade, acentuar o
dinamismo de crescimento no amor como parte essencial do matriménio. A

comunidade da familia”.

No documento Familiaris Consortio (1994, p. 3), a Igreja, assim, se expressa:

“Consciente de que o matriménio e a familia constituem um dos bens mais
preciosos da humanidade, a Igreja quer fazer chegar a sua voz e oferecer a
sua ajuda a quem, conhecendo ja o valor do matriménio e da familia, procura
vivé-lo fielmente, a quem, incerto e ansioso, anda a procura da verdade, e a

quem esta impedido de viver livremente o proprio projeto familiar”.

Tendo como suporte esta compreensdo da Igreja em relacdo aos
sentimentos, acreditamos que sdo afirmacdes que nos fazem questionar, pois, na
pratica, em relacdo aos casais em segunda unido, nao tem sido essa a atitude da
Igreja, tendo em vista que essa categoria nao tem percebido essa ajuda que a Igreja
se propde e menciona no referido documento.

O documento da Santo Domingo (1992), ja na introducdao do tema VI,
apresenta que a familia deve ser assumida como grande prioridade pastoral. Ao
fazer um levantamento da tipologia da familia na América Latina, enfoca que o
drama da ma constituicdo da familia manifesta-se em diversos niveis, dos quais

destacamos (p. 35),
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“nivel religioso: falta de catequese e pratica cristd; falta de consciéncia da

grandeza do sacramento do matriménio, do plano de Deus a respeito do
casal e da familia; idéias incorretas a respeito da paternidade responsavel e
planejamento familiar; falta de consciéncia de a familia ser sinal de

evangelizacéo, etc”.

Para a Igreja Catdlica, Jesus habita com a familia cristd nascida no
Sacramento do matriménio. Nesse sentido, 0os casais em segunda unido, embora

nao tendo recebido este sacramento, reafirmam esta presenca, quando dizem:

“...a gente ta dentro de uma comunidade, vivendo uma religido pra poder
superar as dificuldades, porque com Jesus e Deus, o trem ja ta dificil, imagina
se largar Ele. Largar de mao Dele, ndo ter Ele do lado da gente para apoiar
os momentos dificeis que a gente passa. Entdo, o que eu acho que ajuda a
manter a religiosidade é a fé, € a fé e a oragdo mesmo nao tem outro

caminho nao”. (Daniel, 38 anos, Engenheiro Civil)

Em relacdo a afirmacao da Igreja Catdlica sobre o sacramento do matriménio
na vida das familias, percebemos que, para os casais em segunda unido, mesmo
quando dizem que nao se importam, com o0 que esta Igreja pensa ou normatiza, na
verdade, quando sao inquiridos sobre a questao, reforcam esse desejo de terem a
oportunidade de casarem-se, novamente, nos rituais desta Igreja. Negando,
portanto, a afirmagéo de ndo se importarem e reafirmando o seu desejo de participar

do bem simbdlico desse sacramento.

“Eu acredito, que a maioria dos casais em segunda unido, hoje vive bem. Por
qué? Porque, a gente carrega para o primeiro casamento, muita imaturidade,
muita coisa que vocé acaba..., depois, no segundo casamento, vocé acaba
conseguindo superar 0s problemas que vocé teve no primeiro. Entdo, o que
eu diria é isso mesmo, que sdo pessoas completamente dentro da sociedade,
que sdo pessoas boas, que sdo pessoas que estao procurando viver bem e
que ndo deixam de ser cristdos, sdo filhos de Deus, do mesmo jeito. E
queremos nos sentir completos como cristdos, tendo a oportunidade de
receber esse sacramento...”. (Ronaldo, 42 anos, segundo grau, empresario)

'8 Sigla para designar Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil.
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Ainda, no documento Familiaris Consortio (1994, p. 5), a Igreja Catdlica,

em sua mensagem sobre “a funcdo da familia cristd no mundo de hoje”, revela-se
impregnada pela conservacao e manutengao dos valores da familia tradicional, com
o intuito de propor as familias uma vida de fidelidade e isto confirma-se, nas palavras

aqui transcritas:

“A familia é alvo de numerosas for¢cas que a procuram destruir ou de qualquer
modo deformar, a Igreja, sabedora de que o bem da sociedade e de si
mesma esta profundamente ligado ao bem da familia, sente de modo mais
vivo e veemente a sua missdo de proclamar a todos o designio de Deus
sobre o matriménio e sobre a familia, para lhes assegurar a plena vitalidade e
promocdo humana e cristd, contribuindo assim, para a renovagdo da

sociedade e do proprio Povo de Deus”.

O referido documento (p. 14), relaciona a fidelidade, no matriménio, como

designio de Deus.
“A instituicdo matrimonial ndo é uma ingeréncia da sociedade ou da
autoridade, nem a imposicao extrinseca de uma forma de vida, mas uma
exigéncia interior do pacto de amor conjugal que publicamente se afirma
como Unico e exclusivo, para que seja assim a plena fidelidade ao designio
de Deus Criador”.

Ao falarmos da importancia concedida pelos fiéis aos documentos sobre o
matriménio, da Igreja Catodlica sentimos necessidade de retomarmos as palavras de
Geertz (1989). Em sua interpretacao, fala da influéncia da cultura religiosa, que é
ressaltada como a que torna os individuos dependentes desse sistema na
formulacdo de conceitos de uma ordem da existéncia, que se tornam decisivos na
visdo de mundo dos crentes, nas idéias gerais de ordem e na reafirmacao moral.

Na visao dos fiéis catdlicos e da Igreja institucional, a “Palavra de Deus” tem
uma func¢ao normatizadora e iluminadora e, essas “verdades” encontram suporte nas

concepcgdes da doutrina dessa Igreja, apresentadas pela “Cartas as familias” (1994,

p. 18), que referindo-se a constituicdo da familia mediante o matriménio, afirma que
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“O homem deixard o pai € a mae para se unir a sua mulher, e os dois

serdo uma so6 carne’ (Gn2, 24). Portanto, ja nao sao dois, mas uma so carne.
Pois bem, ‘0 que Deus uniu, o homem néo separe’ (Mt 19, 6). Ele revela
novamente o conteddo normativo de um fato que existe ja no principio (Mt 19,
8) e que conserva sempre em si esse conteldo. Se o Mestre o confirma
agora, fa-lo para tornar claro e inequivocavel a tudo, no limiar da Nova

Alianga, o carater indissolivel do matriménio qual fundamento do bem

comum da familia”.

Considerando que as palavras biblicas possuem uma flexibilidade de
interpretacdo, os casais em segunda unido, a partir do lugar que ocupam, sentem-se
no direito de questionar a posicao anterior. Decidem nao assumi-la, langando sobre
ela um novo olhar que seja favoravel a sua condicao de fiel da Igreja Catdlica que

vive fora do modelo de familia imposto por essa Igreja.

“Uniu e nao deu certo. Nas vistas de Deus, ninguém é obrigado a viver com a
pessoa que vocé nao vai dar certo. esta certo que vocé assumiu um
compromisso perante Deus e vocé vai estar quebrando este compromisso,
mas como Deus € um grande Pai e Ele nao faz nada para nos desagradar e
para nos punir, errar todo mundo erra né? Errado é persistir no erro. Isso que
€ errado. Mas, se vocé esta tentando de novo, vocé esta tentando crescer
como pessoa, construir uma familia que vai te dar um retorno como pessoa,

puxa acertei dessa vez. Eu acho que se vocé errou uma vez vocé..’

(Abelardo, 37 anos, superior incompleto, técnico em informatica).

O Cddigo de Direito Canénico (n°. 1055, §1), afirma:
“a alianca matrimonial, pela qual o homem e a mulher constituem entre si uma
comunhao da vida toda, é ordenada por indole natural ao bem dos cénjuges e
a geracdo da prole, e foi elevada, entre os batizados, a dignidade de

sacramento, por Cristo Senhor”

Apesar das vérias lutas de resisténcia as normas impostas aos casais em
segunda unido, a lIgreja Catdlica assegura o cumprimento de suas regras,
sustentada em seus documentos oficiais € em sua interpretacdao biblica e

legitimidade pela acdo dos/as leigos/as nela inseridos.
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2.3— Movimento OVISA, espaco ritual: sagrado e profano

O processo ritual € um dos elementos principais dos grupos e sociedades. Os
ritos e as cerimOnias permeiam todo agrupamento social, desde as sociedades
primitivas até as modernas. Os rituais expdem os valores mais intensos da conduta
humana. Esses funcionam como canais. De um lado, fazem com que as pessoas
assumam sua condicdo humana, limitada e imperfeita, buscando estabiliza-la
através de regras fixadas e consagradas, repetidas vezes, pelos rituais. Por outro
lado, de acordo com Cazeneuve (s/d), colocam-nas em relacdo com o Outro, o
numinoso, na busca de seu auto transcender-se, ir além dos males do dia a dia.

Segundo Cazeneuve (s/d), o rito € uma acao seguida de conseqliéncias reais.
E um ato individual ou coletivo, repetido, cuja eficicia (real ou pretendida ndo se
esgota na ligacao empirica das causas e efeitos).

Para esse autor, o rito tem a funcéo de distinguir-se dos outros costumes, nao
somente pelo carater particular da sua pretendida eficacia, mas também pelo papel
mais importante que a rotinizacao nele representada.

Embora as praticas rituais das diferentes religibes sejam permeadas por
ambiglidade e contradi¢des, antropologicamente o rito € um elemento constitutivo
da existéncia humana. A vida de todo ser humano é marcada pelo ritual, pois os
momentos principais da vida costumam ser celebrados através de ritos: o
nascimento, a puberdade, a maturidade, o casamento, a morte. Outras situacoes da
vida sdo também celebradas, o tempo da semeadura e da colheita, aniversarios,
festas de padroeiros/as, partidas de futebol, enfim a ritualidade € uma constante na
vida em sociedade, de forma que o rito transcende o0 espaco religioso. Sendo ele,

meio e ocasiao de reconhecimento mutuo entre os membros de um determinado
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grupo. De acordo com Roberto Mota (1996), o rito esta presente nos ritmos

quotidianos da vida social, € como “a respiracéo da sociedade”.

Em se tratando do ritual religioso, na Igreja Catdlica, no qual estao inseridos
0S casais em segunda unido, podemos dizer que a maioria desses casais estao
impregnados desses ritos que, ao longo da vida, foram absorvendo-os como algo
pronto e acabado e com uma eficacia indiscutivel. E é essa crenca que possibilita o
exercicio do poder da Igreja Catdlica sobre esses casais, pois eles a legitimam.

Na visao critica detectada em Marcel Mauss (apud Cazeneuve s/d, p. 14),
quando esse autor faz uma analise da questdo dos ritos, propde dividi-los em duas
categorias: os ritos positivos, imperativos, aquilo que se deve fazer. Segundo Mauss,
esses sao definidos pelo ethos e a visdo de mundo dos individuos. E os ritos
negativos, interditos, sdo aqueles que dizem as pessoas, o que nao se pode fazer, o
que nao deve ser feito.

Durkheim (1989), a partir de sua teoria da religido, desenvolve a idéia de que
os ritos sao representacdes eminentemente coletivas, tendo sua origem, quando as
pessoas reinem-se em grupos, mantendo, refazendo e exibindo os estados mentais
desses grupos. Nesse caso, estdo incluidos os casais em segunda uniao do
movimento OVISA, que se esforcam por manter-se incluidos nos rituais propostos
por esse movimento e, consequentemente, pela Igreja Catolica. Rodrigues (1981),
diz que essa é uma forma de acao social, onde — o rito — o individuo se dilui e
reforca o todo. Sua eficacia da-se através da manutencao, criagao e recriacao, de si
mesmo por operagdes mentais e materiais, reconectando o individuo a sociedade.

Durkheim (1989, p. 38), afirma que: “os ritos sdao maneiras de agir que
surgem unicamente no seio dos grupos reunidos e que se destinam a suscitar, a

manter, ou a refazer certos estados mentais desses grupos”.
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A partir dessa visao, os ritos teriam por funcéo proporcionar coesao social,

suscitar, manter e renovar o sentimento de participacdo no grupo, uma vez que a
sociedade s6 é possivel através dos ritos e simbolos, que atravessam sua cultura e
suas crencas. Para Riviére (1996, p. 45), “os ritos constituiriam uma expressao
simbdlica dos valores fundamentais que unificam os membros de uma sociedade”.
Partindo do pressuposto de que o rito € uma constante na vida cotidiana e
social das pessoas e grupos, uma forma geral de expressao da sociedade e da
cultura e relativizando a distincdo durkheimiana entre sagrado e profano, tomamos a
definicao do rito, a partir do pensamento de Riviére (p. 30), quando ele o define

como

“um conjunto de condutas individuais e coletivas, relativamente codificadas,
com base corporal (verbal, gestual, ou de postura), com carater mais ou
menos repetitivo, e forte carga simbdlica para seus atores/as e habitualmente
para as suas testemunhas, baseadas em uma adesdo mental, eventualmente
nao conscientizada, a valores relativos a escolhas sociais julgadas
importantes, e cuja eficacia ndo depende de uma légica puramente empirica
que se esgotaria na instrumentalidade técnica da ligagao entre causa e

efeito”.
Nesse sentido, podemos tomar as palavras de uma de nossas entrevistas que
vendo-se impedida de receber o sacramento do matriménio na Igreja Catdlica,
“aproveita-se” do ritual matrimonial, dentro do encontro de casais e faz dessa, a

marca de seu rito de passagem, de divorciada para “casada”, na Igreja Catolica.

“...tem um momento 1& no encontro do OVISA que os casais sdo convidados
a renovarem 0s compromissos matrimoniais. Cada casal da a mao esquerda
um para o outro e renova 0 compromisso. Eu e meu esposo participamos. Foi
tdo importante para nés que gravamos essa data em nossas aliangas (tira a
alianca e mostra). Nosso grupo de casais, quase todos os anos, relne-se
aqui em casa para celebrarmos essa data, por que ela foi significativa para
nés”. (Sara, 43 anos, 2° grau, Administradora de Empresa)

De acordo com o pensamento de nossa entrevistada, podemos dizer que,

embora o rito transcenda o religioso institucionalizado, € no campo religioso que ele
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se legitima, enquanto mediacao do sagrado. Recorremos a Acosta (1998, p. 72),

que nos ajuda a entender a postura do casal diante do ritual. Diz esse autor que,

“os ritos sao agdes simbodlicas que tem a ver com o sagrado, sdo realizados
geralmente em um contexto grupal, conforme normas e rubricas previamente
estabelecidas, e devidamente aplicadas, repetidas com certa periodicidade
com a intencdo de tornar presente o mundo transcendente que querem

simbolizar, e intercalando as acdes e palavras”.

Na raiz de todo rito, estd a necessidade que o ser humano tem de encontrar
uma explicacdo ultima da realidade a qual confiar toda a sua pessoa — mente, corpo,
sentimentos. Nessa perspectiva, Acosta (1998) afirma que nos ritos o fiel busca uma
ética reguladora para sua vida, uma ética sagrada que dé sentido ao seu existir, que
seja um remédio diante da rotina, do tédio e das contradicbes presentes na vida
diaria.

Lakatos (1999, p. 183), ao definir ritual, considera importante, também, definir

crenga, pois é a partir dela que é possivel ritualizar as experiéncias religiosas.

“A crenca religiosa é aspecto cognitivo da religido que procura explicar a
natureza e a origem das coisas sagradas. A crenga baseia-se em atitudes
habituais, na fé, e as nogdes dela derivadas, mesmo quando coincidem com
a ciéncia, ndao se fundamentam nas observac¢des e no tipo de evidéncia
proprios desta ultima. O ritual é o lado ativo da religido. Apresenta as
seguintes formas: manipulacdo de objetos sagrados, tangiveis, acéo
instrumental carregada de contelido simbdlico, tipos de conduta como, por
exemplo, o uso de roupas especiais, recitacdo de férmulas especificas,
cantos, dancas, lamentacoes, reveréncias etc. O ritual tem por finalidade
despertar uma disposicdo de espirito favoravel em relagdo ao sagrado, e
reforcar a fé dos participantes. E particularmente eficiente quando coletivo,
pois aumenta a emotividade, tornando mais intensa a impressao subjetiva”.

Para o referido autor, dos sete sacramentos da Igreja Catdlica, cinco sao
responsaveis pelos ritos de passagem, marcando, sobrenaturalmente, a mudanca do
individuo de um status para outro: o batismo, a confirmac&o, o matriménio, a ordem

e a ung¢ao dos enfermos.
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Para varios casais entrevistados, o movimento OVISA, com seus grupos

de perseveranca, além de favorecerem o desenvolvimento da fé e do conhecimento,

permite-lhes experienciarem, através do ritual profano, a socializagao e a amizade.

“A forca do grupo, o amor que nos une é muito grande, faz com que Deus
esteja, realmente, presente entre nés € muito forte. Realmente eu fico vendo
pessoas que ndo vao, que nao buscam. Se vocé conversar com cada casal,
vocé vai ver que € mais ou menos a mesma coisa. E criou em alguns casais,
laco de amizades, muito forte além do grupo e isso é uma coisa muito boa.
Quando estamos vivendo como cristdos a gente tem que ser bom exemplo, a
gente nunca vai... Tem claro, as falhas, mas a gente busca nao errar tanto.
Erra menos e quando erra, também, as vezes admite aquele erro ali”.(Sara,
43 anos, Ensino Médio, Gerente Administrativa)

“Eu participo do movimento, por causa da integragéo, a partilha que a gente
vive, 0 desejo de ter um futuro para os nossos filhos, o desejo de aprender,
sorrir, se divertir, ser ajudado, ter um grupo de amigos, um lagco de familia,
mais amplo. Dividir as nossas alegrias e as nossas tristezas. Isto motiva.
Quando a gente faz alguma coisa e vé o brilho nos olhos das pessoas, sem
nada em troca, a gente tem tanto da vida, entdo, um pouquinho que a gente
pode, quem a gente pode proporcionar uma felicidade maior ainda pro irmao”.
(Rafael, 42 anos, cursando a universidade, empresario)

“Entao, todo grupo existe pessoas muito boas, existem pessoas que vocé
afina mais, sintoniza mais e tem pessoas que vocé nao sintoniza tanto, mas
que séo pessoas boas. Entdo, eu acho que todo mundo, ser humano hoje, ele
vive em coletividade, quer viver em coletividade e isso € muito bom. As
pessoas insistem nessa religido, porque o grupo é muito bom, o grupo é
muito sadio. Vocé encontra verdadeiros amigos, dentro desses grupos, nas
horas boas e nas horas ruins. Pessoas que se preocupam com vocé, entao, a

gente consegue, dentro desses grupos excelentes amizades, O6timos

relacionamentos”. (Ronaldo, 42 anos, ensino médio, empresario)

Nessa perspectiva, Riviere (1996, p. 88) observa que, por vezes,

“A sublimagéo ritual permite a realizacdo de desejos inconscientes, ao mesmo
tempo em que satisfaz as exigéncias do superego. A semelhanca da
atividade intelectual, da fé religiosa ou da criagdo artistica, o rito profano
também pode produzir os conflitos pessoais e intergrupais ao garantir uma

adaptagcado mais conveniente ao meio social”.
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Normalmente, ao afirmar os valores e co6digos comuns, o rito mostra que ha,
pelo menos temporariamente, desejo reciproco entre o0s participantes de
transcenderem suas diferencas e contradicbes. Portanto, existe um movimento
adaptativo, no qual estao inseridos, também, os casais em segunda unido. Vejamos

0 que dizem Sara e lvanor.

“...6 importante participar de uma comunidade, porque da mais segurancga,
mais estabilidade. Vocé estando numa comunidade, parece que as coisas
sao mais faceis de resolver. Vocé vé as dificuldades que existem no mundo,
ai as suas ficam pequenas, porque na comunidade a gente comeca a ajudar
0S outros, ai parece que 0s seus problemas sdo pequenos, diante dos que
vocé vé na comunidade”. (Soraia, 39 anos, ensino médio, representante

comercial)

“Participo, porque faz muito bem para a familia, vocé sempre estar
participando de alguma coisa nesse sentido, na igreja, porque isso ai te traz
boas amizades, te traz coisas da religiao que te alimenta, nesse sentido
espiritual e o que faz eu participar 1a, é a amizade, eu tenho boas as

amizades 1a”. (Ivanor, 39 anos, segundo grau, representante comercial)

Durkheim (1989) tinha percebido que o rito catalisa o vigor individual em
beneficio da coletividade. Essa idéia de crescimento energético através de atores
que procuram aumentar e vivificar o que existe, aparece, em particular, nos ritos do
tipo propiciatério. O rito é, antes de tudo, campo de atracdo pelo fato de centrar a
atencao e o interesse, naquilo que faz viver. Ou seja da sentido e significado a todos
0s acontecimentos da vida.

Esses grupos propiciam, além das reunides, como espacgo de aprendizagem e
convivéncia, também o encontro e a festa. O Movimento OVISA cumpre seu papel
de socializacdo e controle social. Podemos perceber que é do interesse dessa

sociedade, através dos encontros, que 0s seus membros adquiram uma maneira de
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vida uniforme, pelo menos em relagao aquilo que toca, intimamente, o coletivo.

Vejamos o que dizem Patricia e Sara, em relacao ao encontro do OVISA.

“O OVISA teve participacao importantissima para mim nesta unido, porque
quando nés fomos fazer o encontro... voltando um pouco atras, meu marido
ndo era um catdlico praticante e quem o levou para a Igreja, quem chamou
para participar da comunhao constante e participar das missas dominicais fui
eu. O OVISA veio trazer um tom de espiritualidade, introduzir um pouco mais
da comunidade no nosso casamento, principalmente, no que diz respeito a
ele. Porque 14 meu marido aprendeu que participar da Igreja ndo era sé aquilo
de missa de coisa assim. Aprendeu que tem uma dimensdo maior que € a
dimensao comunitéaria e que essa comunidade é muito importante pra gente
enquanto casado, pra gente enquanto familia. Principalmente, que &
importante pra gente formar um ambiente saudavel em familia. Tanto que nao
foi a Unica vez que nds participamos de um encontro de casais. Isso tem sido

muito bom pra gente nesse sentido”. (Patricia, 39 anos, advogada)

“Eu acho que a melhor coisa que eu encontrei 1a foi o exemplo de outros
casais, alguns sdo mais tranquilos, sdo mais... (como eu vou te dizer?), séo
bons companheiros. Eu acho que tudo isso influencia, a convivéncia de nossa
filha, no grupo. Ela desde pequena gosta de participar, de estar presente. No
inicio foi uma coisa dificil, até para o meu esposo. Apesar de tudo foi
importante, tanto para minha vida pessoal, quanto para minha vida conjugal”.

(Sara, 43 anos, ensino médio, gerente administrativo)

O movimento OVISA, a nosso ver, como campo de atragdo, procura inculcar
em seus “adeptos” o que podemos chamar de carater social. Pois, através de seus
grupos de socializacao, inculca nos individuos os seus padrbes, buscando atingir
uma hegemoneidade social. Cada individuo, conhecendo o0s modos de
comportamentos aceitos por essa sociedade, esta sujeito, pelo menos em parte, a
satisfazer seus proprios desejos, de acordo com os padrdées impostos pelo
movimento OVISA. Mas, os casais em segunda unido, embora o esforco de

incorporar em suas vidas as concepgdes do movimento, deparam-se com a exclusao

dos bens de salvagao, os sacramentos da peniténcia e da eucaristia.
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Os casais em segunda unido, privados desses ritos sacramentais,

buscam, cada um, ao seu modo, fazer também o seu rito de passagem. Isso pode se
comprovar por suas respostas, ao serem indagados sobre como aconteceu a

segunda uniao, se houve a presenca de alguém em nome da Igreja.

“Quem estava presente no dia foram os pais do meu esposo e alguns de seus
irmaos, a minha mae e o meu pai, sé. Nao que tivéssemos uma ceriménia,
ndo. Como eu ja te disse a minha cerimdnia foi feita s6 entre nds dois, néo foi
feita na presenga de outras pessoas. Nao houve festa. Na época, eu me
lembro, a gente fez um jantar, ndo foi tipo uma comemoracao nao, foi uma
coisa assim, ta todo mundo ali ajudando a organizar as coisas...”. (Sara, 43 a.
Administradora de Empresa)

“Ocorreu que ndés ndao nos casamos na Igreja Catdlica, devido a certas
proibicbes e assim, nds decidimos, devido a proibicdo, casar na Igreja
Ortodoxa, onde foi efetivado 0 nosso casamento. Lamentei muito, me senti
excluido por ndo poder casar na Igreja Catdlica, ficamos os dois muito
chateados. Como fomos bem acolhidos na Igreja Ortodoxia e nds queriamos
casar, entdo aconteceu, mas continuamos na nossa Igreja”. (Rodrigo, 40

anos, filésofo, professor da segunda fase do ensino fundamental)

“No dia do meu casamento, nao teve a presenca de ninguém da Igreja. Eu
aluguei uma casa e comprei tudo que tinha que comprar pra montar a casa.
Eu e minha esposa, colocamos os méveis la dentro, ai fomos chamar...
Perguntei pra minha esposa se iamos morar juntos? Falei com o pai dela ,
com a mae, falei com o meu pai e com a minha mée. Fizemos um jantar, foi a
familia dela e a minha familia, meus irméos e os parentes dela. E foi assim a
unido nossa, apresentar pra familia que iamos morar juntos.Teve uma reza,
tipo de uma bencdo, ndo me lembro quem comecou a falar sobre a
responsabilidade. Teve um ritual familiar, a oracdo em familia”. (Geraldo, 53

anos, segundo grau, empresario)

Cazeneuve (s/d), ao analisar o rito, declara que liberdade e consciéncia
individual que separam a humanidade da animalidade é fonte de angustia. O homem
podera disfarcar tudo o que lhe revela a sua situacdo ndo definida, ou aceitar a
angustia para conservar ou promover o que faz a sua superioridade. Tender4, ainda,

segundo Cazenueve, construir uma condicdo humana definida por regras, num
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mundo estavel; ou encarara, como fonte de poder, tudo o que é um simbolo,

incondicionalidade; ou por fim, encontrara um equilibrio.

“

. Deus nado vem aqui falar, com a voz que a gente sabe. Qual é o
instrumento que Deus usa? Homens, e homens falhos, certo? Nesse ponto
eu acho que foi uma falha que passou. Porque eu ndo creio na impunidade,
na magnitude de uma pessoa de um conclave e um clero, que se une pra
dizer esta é a vontade de Deus, nédo, quando Jesus veio e falou assim: eu vim
para os doentes nado foi para os saos, ai eu acredito. Na hora que se impoe
uma lei dessas, ah nao! Vocé nao pode porque seu casamento ndo deu certo,
vocé se uniu a outra pessoa. Mas qual que é o interesse dessa pessoa? E de
profanar o sacramento? Nao, nao é!”. (Patricia, 39 anos, superior completo,

advogada)

Para Cazeneuve (s/d), a medida que a angustia conduz ao rito, ela aparece
como sinal do contato com o numinoso (mysterium). E, na ética de Rudolfo
Otto(1985), o numinoso corresponde a um sentimento originario e especifico, onde o
sagrado nao seria o resultado final. Assim, os impulsos que despertam a angustia
sao, portanto, sentidos como misteriosos.

De acordo com Cazenueve (s/d), o ritual pode fornecer trés solucdes, para
que o homem livre-se da angustia, sendo, abandonar o poder para se fechar numa
condicdo humana (o numinoso afastado como impureza); ou retomar o poder,
renunciando a fixar-se numa situacao estavel e sem angustia (o numinoso manejado
com o principio do poder magico), ou ainda, uma sublimagéo, sobre uma realidade
transcendente (0 numinoso apresenta-se com o carater supra-humano do que €
sagrado, do que existe no seio das religides).

A ritualidade, segundo Riviére (1996), faz parte do que é mais arcaico e
constante nos comportamentos entre os seres vivos. E ao mesmo tempo produto,
instrumento, veiculo e simbolo da cultura de um povo. Ja no dizer de Cazeneuve

(s/d), o rito € um meio da pessoa assumir a sua condicdo humana e, a0 mesmo

tempo, ultrapassa-la.
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Para o referido autor, o rito enquanto modo de existéncia das pessoas,

enquanto atividade refletida e produzida por organizacbées humanas e forma de
objetivacdo intencional do pensamento em comportamentos simbdlicos, supode,
mesmo em ambientes ou grupos extra religiosos, uma atitude de crenca.

No rito como seqUéncia temporal de acbes, tomamos a Celebracdo
Eucaristica, na qual os grupos do movimento OVISA sdao chamados a participar.
Cada grupo, tem a responsabilidade de, uma vez no més, assumir papéis
especificos na liturgia eucaristica, participando da procissdo de entrada,
proclamando as leituras, oragdes da comunidade e da preparacdo das oferendas.
Segundo a Igreja Catdlica, esse ritual convida os fiéis a participarem de duas mesas,
a mesa da Palavra e a mesa da Eucaristia. Os casais em segunda uniao, participam
de quase todo o ritual, mas ao chegar o momento da eucaristia, € lhes negado essa
participacao, gerando um desconforto e mal estar.

“...um dia, eu estava na celebracdo e nao sei por que, sempre na hora da
comunhdo me dava aquela coisa, aquela coisa... nesse dia, na hora da
comunhao, chorei muito e fui para a Capela do Santissimo. Chorei muito,
muito. Nesse dia eu falei: Meu Deus tira essa dor de mim, por que eu estou
sentindo tanto? Por que eu estou tdo assim? Se isso ndo € uma coisa mais
essencial? Depois dessa conversa que tive com Deus, depois aquele meu
momento com Ele, nunca mais senti aquela coisa tdo ruim”. (Rosana, 43

anos, segundo grau completo, vendedora autbnoma)

A insisténcia dos casais em segunda unido, em fazer parte do ritual catélico,
tem a ver com o papel da ritualizacdo, pois esta exerce o poder de suscitar
sentimentos de pertenca, de dor, de alegria, de culpa, de realizagao ou de frustracao
nas pessoas e/ou grupos. Traz em sua esséncia a funcao de, por um lado, edificar e
reafirmar valores que conferem identidade e realizacado as pessoas e, por outro, a de
provocar conflitos, atribuir papéis, diferenciar, classificar e hierarquizar as mesmas

de acordo com suas atribuicdes sociais e culturais. E no rito que os padrdes
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simbdlicos sdo executados e publicamente manifestados. No pensamento de

Geertz (1989, p. 128), “é no ritual — isto € no comportamento consagrado — que se
origina, de alguma forma essa convicgcdo de que as concepcdes religiosas sao
corretas”.

Na perspectiva de Douglas (1980), um ritual, através de seus simbolos, tem o
poder de sintetizar, significar e também modificar a experiéncia, pela forma como a
expressa. Sua eficacia simbdlica é, portanto, uma eficacia instrumental, que por um
lado, pode levar as pessoas a se identificarem e encontrarem sentido para sua
existéncia e, por outro, serem manipulados e/ou sancionadas pelas prescricdes
repassadas pelos simbolos e gestos ritualizados.

Os ritos, enquanto invengdes culturais, articulam representacdes, palavras,
gestos e acdes que foram elaborados e repetidos por varias geragcdes, no intuito de
recordar, atualizar o fato passado, exprimir o presente e, a0 mesmo tempo, lancgar-
se, de uma forma muitas vezes magica, ao futuro. Nesse sentido, diz Geertz (1989),
p. 129), “num ritual, o mundo vivido e o mundo imaginado fundem-se sob a
mediacado de um unico conjunto de formas simbdlicas, tornando-se um mundo Unico
e produzindo aquela transformacéo idiossincratica, no sentido de realidade...”.

Para Riviére (1996), sejam os ritos religiosos, politicos ou cotidianos, eles
assumem sempre um comportamento cerimonial, ou seja, cerimonioso. Inscritos
num sistema hierarquizado, os ritos e simbolos trazem em si 0 sentido, a ideologia, o
interesse de seus criadores, sejam eles pessoas, grupos ou instituicoes. Nesse
sentido, acreditamos que os ritos, na Igreja Catdlica, contribuem para reafirmar o
poder dessa instituicao, sobre aquilo que o leigo deve ou nao fazer, para assim ter
direito aos bens de salvacéo que os ritos mediam.

Desta forma, para o referido autor, os ritos teatralizam o conjunto de papéis

sociais que compdem a cultura. Numa espécie de drama instituido, eles sublinham,



114
através da constante repeticao gestual e simbdlica, as relacbes e posturas pré

estabelecidas socioculturalmente. Constituem-se como estrutura de valores éticos,
morais, culturais e religiosos, como meios simbdlicos catalisadores das aspiracoes
reais e imaginarias da comunidade e, ainda, como um sistema de comunicagao
cujas mensagens sao transmitidas via cédigos culturalmente definidos.

Sendo a religido, na visao de Durkheim (1989), eminentemente social e suas
representacoes religiosas, representacdes coletivas e, na ética de Geertz (1989), um
sistema cultural e simbdlico podemos concluir que os ritos funcionam como um
espelho, no qual a sociedade contempla a si mesma, expressa sua visao de mundo
e projeta suas aspiragdes. Ha, portanto, nos processos rituais, um jogo entre forcas
sociais, concepcoes individuais e ideais. Sendo esta, a forma pela qual a religiao
age no individuo, através de bases conceituais, sociais e coletivas.

Para Cazeneuve (s/d, p. 11), rito € o elemento mais constante e duradouro
de uma religiao e a repeticao € uma de suas principais caracteristicas, sua estratégia

de conservacao e reproducao.

“E um ato que pode ser individual ou coletivo, mas que sempre, mesmo
quando é bastante flexivel para comportar uma margem de improvisagao,
permanece fiel a certas regras que constituem precisamente o que ha nele de
ritual (...) O rito propriamente dito distingue-se dos outros costumes nao
somente, como se verd, pelo carater particular de sua pretendida eficacia,
mas também pelo papel importante que a repeticao nele representa (...), a
repeticao é dada na propria esséncia do rito” .

Na visdo deste autor, os ritos, embora sejam rigidos e repetitivos, com forte
tendéncia a conservacao e manutencao da tradicao, ndao estao totalmente isentos de
modificacoes. Porém, se estas ocorrem, sdo de maneira lenta e quase imperceptivel,
pois o rito corre o risco de perder o0 seu valor e a sua razao de ser, se passar por

uma modificacdo brusca, uma vez que a rigidez e a conformidade de principio as

regras preestabelecidas constituem uma das principais fungdes do rito.
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Ao abordar os ritos religiosos, Cazeneuve (s/d, p. 194) ajuda-nos a

compreender os limites da polaridade durkheimiana entre o sagrado e o profano.
Para ele o que se discute na teoria de Durkheim, ndo é a distincdo que ele
estabeleceu no seio da religido, entre os ritos negativos e os ritos positivos. Nao
desejamos negar que o sagrado esta isolado do profano por certas interdicoes e
que, pelo contrario, o profano é por vezes elevado a dignidade do sagrado, por

certos ritos de consagragao.

“Teremos em conta essas duas espécies de atitudes religiosas. O que
constatamos, é que se possa explicar consagracdo e sobretudo comunhéo
quando se define sagrado pela proibicdo do que isola do profano. Ndo se
deve procurar toda a esséncia do sagrado meramente na oposicdo com o
profano, sob pena de ver o sacrilégio dos ritos positivos. Pelo contrario, deve
haver na definicido do sagrado algo que explique simultaneamente a sua
distingdo do profano e a possibilidade de uma participacdo. O sagrado, por
natureza e nao por acidente, deve ser tal que se distinga do profano, mas que
0 atraia ao mesmo tempo a consagracao (...). O exame critico da teoria de
Durkheim parece definitivamente conduzir & seguinte conclusdo: o sagrado
deve ser principio sintético, um principio que transcenda a oposi¢ao do puro e
do impuro. Isto, se a religidao ndo for um sistema de ritos sacrilegos, o que ela
nao poderia ser evidentemente, sob pena de ndo representar sendo uma

parddia da magia”.
Ao mesmo tempo em que o rito livra os individuos do sentimento de culpa,

eles, também, contribuem para uma atitude de relativizagdo dos mesmos. Vejamos

as palavras de Ronaldo,

“Entdo, se a Igreja, nos aceita como somos, 6timo! Mas, se néo aceita! Otimo,
também! Deixa quieto, ndo vamos causar polémica por isso. E tem muita
gente que esta assim, tem muita gente que esta nesta situacao de segunda
unido na igreja, por que acreditam em Jesus, acreditam em Deus”. (Ronaldo,

42 anos, segundo grau, empresario)

A partir das teses de F. Isambert (p. 96), Riviére faz as seguintes preposicoes

sobre a eficacia do rito:
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“em razao de um poder imanente e de uma certa forga espiritual (mana);

opera como magia xamanista (manipulagdo psicolégica com objetivo
regulador apoiado na fé); acao expressiva mediada pela a¢édo técnica; porque
o rito tem superioridade sobre o mito e a crenga; o ritual é, antes de tudo,
praxis, acao sobre o mundo e sobre outros homens; em razdo da acao fatica
dos ritos (sacrificios, possessdes); o rito € um processo de negociacao,
trabalha as relagdes sociais; tem poder de estruturacdo dos comportamentos,
representacoes e atitudes e, por fim, atua com forca sobre a vontade,

suscitando compromisso decisivo”.

Para Riviere (1996) é possivel identificar invariantes l6gicos nas formas
rituais, sendo: aspecto social, reunido, delegacdo e a reciprocidade imediata ou
diferida; aspecto formal, tensdo entre o carater impositivo, rigido dos espacos,
simbolos... E uma tensao entre o aspecto de realidade do rito; aspecto paradoxal, a
l6gica contraditéria é a desordem ritualizada e das inversdes politicas, a l6gica da
ambivaléncia consiste na coexisténcia de elementos contrarios; a légica intervalar
(ritos de passagem) e légica paradoxal (jogo e nao jogo, cotidiano e nao cotidiano);
aspecto ludico.

Na perspectiva ritual, podemos destacar o depoimento de Rodrigo, que busca

viver, em seu cotidiano, a aproximacao ritual com o sagrado, quando ele diz que,

“...também vou te dizer com franqueza, ndés queriamos encontrar um apoio
espiritual, queriamos ficar mais perto de Deus, talvez porque ndés intimamente
nos sentiamos tao felizes com o nosso convivio em casa que a gente queria
este conforto espiritual para que pudéssemos nos harmonizar mais
espiritualmente”. (Rodrigo, 40 anos, filésofo e prof. da primeira fase do Ensino

fundamental)

Ao nos depararmos com 0s casais em segunda unidao que, mesmo sendo
excluidos do movimento OVISA e dos sacramentos da peniténcia e eucaristia,
insistem em participar, acreditamos que esse espaco € um meio que favorece a

experiéncia religiosa, portanto, da sentido as suas vidas. Sendo assim, incluimos no
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proximo tépico um estudo, buscando aprofundar o significado da experiéncia

religiosa para os referidos casais.

2.3.1 — Experiéncia religiosa: uma busca de sentido para os casais em sequnda

uniao.

Neste topico, retomamos uma das perguntas fundamentais sobre a seguinte
questao: por que o casal em segunda unidao, mesmo sendo excluido, insiste em
participar do movimento? A principio, podemos responder de forma sucinta e
objetiva , dizendo que esses casais insistem em participar do movimento OVISA, por
ser esse um espaco, considerado sagrado, do qual eles também querem fazer parte.
Compartilhar do poder sagrado, até mesmo, dar sentido, um significado plausivel a
sua vida e a sua segunda uniao.

Mas, para buscar respostas mais significativas, vamos aprofundar nossa
compreensao sobre o significado do fendmeno religioso, na vida do ser humano. De
modo especial, na vida dos casais em segunda unido e os meios pelos quais ele se
perpetua. Buscando entender que esta experiéncia religiosa € mediada pela relacao
de poder, manifesta nos seus ritos e simbolos, mas que nado impedem a livre
experiéncia do individuo.

A experiéncia religiosa e a presenca do sagrado € uma dimensao importante,
na vida das pessoas, sobretudo, para os casais em segunda unido que, foram
socializados, desde a infancia, como “religiosos”, detendo, portanto, em seu ethos e
em sua visdo de mundo, os referenciais simbodlicos neles impregnados. Sendo
assim, podemos afirmar que a contradicado estd também na pessoa e ndao s6 na
instituicdo, Igreja Catdlica. O que nos estimula a continuar buscando entender como

um fenémeno, marcadamente excludente, como ja observamos anteriormente, na



118
Igreja Catélica, pode estar arraigado na vida dos casais em segunda uniao,

fazendo com que essa categoria, mesmo excluida dos bens de salvacao,
mantenham-se fiéis a essa Igreja.

De acordo com Macedo (1989), a religido é entendida por varios estudiosos
(as) como fenbmeno cultural construtor de significados. Algo que da sentido as
vivéncias humanas e permite que se construam as representacées necessarias,
para enfrentarem os problemas e as dificuldades cotidianas.

Na experiéncia cotidiana dos casais em segunda unido, no movimento de
casais OVISA, da Pardoquia Nossa Senhora de Fatima, esta visdo confirma-se.
Apesar das ambiglidades e contradicbes que a religiao apresenta, impondo-se,
muitas vezes, como mecanismo de controle e violacdo da liberdade das pessoas em
geral e dos casais em segunda unidao em particular, o campo religioso, a fé em Deus,
a participacao na comunidade eclesial, aparece como espaco importante, produtor
de sentido, aquele que da coragem e forgca para enfrentar os percalcos diarios, algo

que preenche o vazio. Vejamos o que dizem algumas pessoas desta categoria.

“A gente sempre acha que a fé da gente é pouca. Entao o objetivo principal é
ir atras desta fé, buscar a Deus, que a gente tanto procura. As vezes a gente
até acha que perdeu a fé, mas a gente ndo perde, ela estd sempre com a

gente”. (Daniel, 38 anos, Engenheiro Civil)

“...eu tenho a minha fé e, por enquanto, eu estou conseguindo. Mas, que é
facil, nao é! Mesmo sendo excluida dos sacramentos e vendo outros casais
em segunda unido excluidos, considero que € necessario ter religido. A
religido, a f¢6 em Deus humaniza e completa a gente...”. (Rosana, 43 anos,
segundo grau completo, vendedora auténoma)

Refletindo nas palavras de nossos entrevistados, reportamo-nos a Orozco
(2002) que diz que, a religiao tem estado presente na vida das pessoas, articulada a
uma rede de outros fatores, tais como a organizacédo da conduta, a visao de mundo,

a busca de respostas aos problemas cotidianos. Todos esses fatores, participando
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da formacdo de representagdes sociais que orientam diversos aspectos e

dimensdes de sua existéncia, como a sexualidade, a moral, a organizacao da vida
familiar, as relacbes afetivas e conjugais, a educacéo dos filhos... .

Esta afirmacao de Orozco leva-nos a pensar na forca simbdlica da religidao na
vida das pessoas. De modo especial, para os casais em segunda unido, que,
excluidos dos bens simbdlicos da Igreja Catdlica, continuam vendo-a como forca
que, por um lado, sustenta e legitima padrées e normas e, por outro, exclui aqueles
que nao se encaixam nessas normas. Para isso, usa o poder que permeia todas as
relagées humanas, inclusive as relagdes religiosas.

De acordo com Valle (1998), as referéncias das religibes ao sagrado
apresentam uma impressionante variedade de concretizacées e mediacdes. Para
ele, ndo existe nenhum acontecimento natural ou vital que ndo tenha sido ou possa

ser revestido de carater sagrado por alguma cultura. Diz ele (p. 35),

“Qualquer experiéncia, fato, fendbmeno ou objeto pode ser hierofanico, isto &,
‘revelador do divino’, para os seres humanos em sua busca de
transcendéncia, seja ela qual for. Mas, ao mesmo tempo, o ‘mistério’, essa
ultima e sempre oculta dimensao da fé religiosa, jamais é atingido. Nao pode
ser explicado, apenas tangenciado. As religides e hierofanias o revelam e

ocultam a um s6 tempo”.

Portanto, para Valle, os simbolos religiosos sao intervengdes que nunca transportam
a dimensao plena do “Todo” que sinalizam. A maneira como as religides olham para
o sagrado e dele se avizinham € atravessada, por uma ambigUidade intrinseca.

Para esse autor (p. 35), a chamada “experiéncia religiosa” é também atingida
por essa ambigiiidade radical. E uma nocdo equivocada. Esse autor salienta que
essa ambiguidade radical e equivoca apresenta-se em outros conceitos basicos da
psicologia da religido, sendo os de “religido, religiosidade, conversdo, mistica,
sagrado, pecado, culpa, salvacao, oracao, consciéncia, atitudes, valores, crencas

etc.”. Ela se caracteriza por uma extraordinaria polimorfia. E a realidade em si. Ndo
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s6 a nocado que se apresenta como ambigua e carregada de contradicoes e

polarizagdes.
Na oéptica de Valle (p. 36), as experiéncias religiosas, nesse sentido,

apresentam tensdes constitutivas, como as seguintes:

“sdo (podem ser) estaticas e dindmicas, passivas e ativas, cerradas e
abertas, intrinsecas e extrinsecas, libertarias e repressivas, emocionais e
racionais, sectarias e universais, conscientes e inconscientes, neuréticas e

sas, e assim por diante”.

Para os fenomendlogos da Religiao, o homem é “naturaliter religiosus” ,
naturalmente religioso. A religido aparece como uma constante caracteristica dos
seres humanos, em todas as épocas. Para eles, a experiéncia consiste em
experimentar a presengca do sagrado. Trata-se de um evento que constitui o
especifico da Religidao. Contudo, diz Martelli (1995), toda religiao historica descreve-
0, recorrendo a expressdes que sao culturalmente condicionadas.

Podemos dizer que, um desses condicionamentos presentes na Igreja
Catdlica, nasce da experiéncia em familia e da catequese, para os sacramentos da

iniciacao crista. Nesse sentido, vejamos o que nos diz Ivo.

“...lembro-me, quando ainda era crianca na catequese para a primeira
eucaristia que a gente sempre pedia um santinho. E eu me lembro que o
santinho era um padre levantando um célice com a héstia e Cristo estava ao
lado dele, isso como numa figurinha, como se o Cristo estivesse descendo ali
sem que todos percebessem, sé que naquela fotografia, via. A gente todas as
vezes que levava, quando eu era coroinha, que levava a hdéstia e o calice,
vinha na minha mente que Cristo estava ali presente, s6 que a gente nao

via,...” (Ivo, 50 anos, segundo grau completo, empresario)

A partir da experiéncia resgatada pela memdria de Ivo, tomamos as reflexdes
de Valle (1998), quando ele diz que, em sentido mais direto, a semantica da palavra
tem a ver com uma percepcao empirica e imediata das coisas, das pessoas e do

mundo. Também de si préprio ou de Deus e do sagrado. E um conhecimento
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“diferente” que atinge o individuo de maneira aprofundada, por se relacionar

diretamente com o que o esta tocando, sem intermediacdes. Correlacionando-se, em
primeiro lugar, com aspectos de suas sensagdes corporeas, no contato com o0s
objetos materiais e imateriais. Segundo o referido autor (p. 38), “esse significado
passou, aos poucos, a abranger um leque muito amplo. A palavra foi recobrindo
outros sentidos qualitativos de nosso ser —no — mundo”.

Toda concepcao teista'®, e de maneira especial & concepgéo crista de Deus,
tem como caracteristica essencial a compreensao clara da divindade e a sua
definicdo, através de predicados tais como nos apresenta Otto (1985, p. 7):
“espirito, vontade ultima, boa vontade, todo poderoso, unidade de esséncia, razao,
consciéncia de si”.

Para Otto, predicados nao esgotam a esséncia da divindade. Essa concepc¢ao
da divindade é uma racionalizacao personalista daquilo que o homem encontra em
si mesmo de maneira limitada e reduzida. Todos esses predicados, quando
aplicados ao Divino, sdo considerados perfeitos.

Portanto, podemos afirmar que a religido contribui para a imposi¢cao dos
principios de estruturagdo da percepcdo e do pensamento do mundo e, em
particular, do mundo social. Nesse sentido, a religido, no pensamento de Bourdieu, é
uma transfiguracdo da sociedade. Mas nao é uma transfiguracdo pensada,
planejada com requinte de maldade. E, justamente, porque ela ocorre de uma forma

dissimulada, que adquire tanta for¢a social.

9 Essa religido “tem por base a crenca cultural comum na existéncia de deuses, deusas ou outros

seres supremos. O monoteismo, como encontrado no cristianismo, judaismo e islamismo, reconhece
uma unica divindade, enquanto o politeismo, da forma existente no hinduismo, inclui duas ou mais
divin dades, nao raro organizadas em hierarquia. No panteismo, a divindade é considerada nao como
separada do mundo, mas como o préprio universo, sendo os seres humanos e o0 mundo apenas
manifestacdes suas”. (Johnson, 1997, p. 197)
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A religiao é uma rede simbdlica de significados, presente na vida das

pessoas. E portadora de uma forca de sentido que s permite enfrentar as inimeras
dificuldades da vida cotidiana. Ao mesmo tempo, ela é responsavel por muitas
“contradicoes” experimentadas pelos casais em segunda unido em sua vida diaria.
Na perspectiva de Berger (1985, p. 8), “Uma realidade que as pessoas humanas
produzem para entenderem e se explicarem a si mesmas no mundo. Um modo de
conhecer o mundo e situar-se nele. A ‘plenitude’ do significado de um mundo”.

Martelli (1995, p. 16) também afirma que a religiao “é depositaria de
significados culturais, pelos quais individuos e coletividades sao capazes de
interpretar a propria condigdo de vida, construir para si uma identidade e dominar o
préprio ambiente".

Esta capacidade dos individuos de resignificar, interpretar e construir sua
prépria identidade, a partir dos valores culturais repassados pela religido, remete-nos
ao pensamento de Berger (1985), ao que ele chama de processo dialético
fundamental, cujos passos sao exteriorizagao, objetivacao e interiorizacao.

Este processo acontece de forma visivel, na experiéncia religiosa dos casais
em segunda unido, pertencentes a Igreja Catdlica, no movimento OVISA. De um
lado, a religido, enquanto instituicao exterior a eles, apresenta elementos,
orientacoes, “verdades” objetivadas em discursos, simbolos e ritos que contribuem
na construgcdo de seus comportamentos e valores sociais. Mesmo nao
correspondendo ao modelo ideal proposto por essa instituicdo, esses casais
interiorizam, reveste de significados a trama dos acontecimentos e experiéncias
cotidianas.

Ao mesmo tempo em que os individuos buscam a religido, como forma de dar
sentido a sua vida, ndo podemos negar o poder com que ela (a religidao

institucionalizada), cumpre junto aos fiéis, em nosso caso 0s casais em segunda
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unidao, uma funcao especifica, sobretudo, de mantenedora da tradicao e, com ela,

dos ensinamentos e valores presentes na Igreja Catodlica.

2.3.2 — Sagrada Familia: tradicdo como espaco de leqgitimacido do poder

Antes de entrarmos nesse tépico, propriamente dito, retomamos a funcao da
religiao, na perspectiva de Bourdieu, que nos dara suporte para melhor
desenvolvimento desse tema.

Em relacao a funcao da religiao, Bourdieu (2001, p. 32) concorda com Marx
ao afirmar que: “a religidao cumpre uma funcdo de conservagao da ordem social
contribuindo, nos termos de sua propria linguagem, para a ‘legitimacédo’ do poder
dos ‘dominantes’ sobre os ‘dominados’™. Nesse sentido, a instituicao Igreja Catdlica,
em relacdo aos casais em segunda uniao, assume o lugar dos “dominantes” e os/as
leigos/as, o lugar de “dominados”.

Bourdieu (2001), ao definir o leigo, caracteriza-o como profano, no duplo
sentido de ignorante da religido e de estranho ao sagrado e ao corpo de
administradores do sagrado. Constitui a base do principio da oposicdo entre o
sagrado e o profano e, paralelamente, entre religido, magia ou feiticaria.

Um dos eventos que propiciam a conservagao da ordem social, é, com efeito,
o arquétipo de familia ideal proposto e propagado pela Igreja Catélica. Realidade

esta que faz parte, também, do imaginario dos fiéis catélicos em segunda uniao.

“Em relacdo a SAGRADA FAMILIA, tudo que a gente 1&, como foi, como
MARIA seguiu JESUS, como os outros irmaos se comportavam, no entanto,
se mantiveram unidos. As divergéncias que existiram, pelo menos que a
gente conhece da Biblia, dos livros, dos filmes, dos desenhos animados, que
eles ndo se separavam, porque eles podiam ter as suas diferencas. José com
sua simplicidade de carpinteiro, tinha suas diferencas mais a unido deles
falava mais alto e isso precisa acontecer nas familias e nas nossas familias,

ndo importa qual o caminho que vocé segue, mas que 0s seus lagos sejam
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preservados e unidos em torno de DEUS e de um objetivo maior. Entéo,

eu vejo assim, um exemplo: quando MARIA, enfrentava as peregrinagdes de
longe, vendo JESUS pregar, vendo ele ser crucificado, entdo é...”. (Rafael, 42

anos, Empresério, Estudante de Administragdo de Empresas)

As pessoas entrevistadas, familias em segunda unido, trazem em sua
memdéria essa imagem da Sagrada Familia. Por ser essa imagem, parte do
imaginario coletivo, do modelo ideal ou do desejo de ocupar este espaco reservado
aqueles considerados os mais santos entre as familias, pela Igreja Catdlica? Este
imaginario, remete-nos ao pensamento de Rudolfo Otto (1985), quando ele nos fala
sobre a concepcgao da divindade que é uma racionalizagcao personalista daquilo que
o homem encontra em si mesmo de maneira limitada e reduzida. Todos esses
predicados, quando aplicados ao Divino, nesse caso, a “Sagrada Familia”, sao
considerados perfeitos.

O método introspectivo de Bérgson, ajuda-nos a entender a meméria, quando
ele sugere o fato da conservagdo dos estados psiquicos ja vividos. Diz ele (apud

Ecléa Bosi, 1994, p. 47),

“A conservacdo nos permite escolher entre as alternativas que um novo
estimulo pode oferecer. A memodria teria a funcdo pratica de limitar a
indeterminagao (do pensamento e da acao) e de levar o sujeito a reproduzir
formas de comportamento que ja deram certo. Mais uma vez: a percep¢ao
concreta precisa valer-se do passado que de algum modo se conservou; a
memoria é essa reserva crescente a cada instante e que dispde da totalidade

da nossa experiéncia adquirida”.

A Igreja Catdlica, tendo como base o Evangelho de Lucas (2,22 — 40),
propde-nos o modelo ideal de toda familia crista. Para ela, esse ndo € um modelo
inatingivel. Nesse sentindo, nos diz Frei Luiz Henrique F. de Aquino, OFM (2005)
que:

“A familia de Jesus esté plenamente inserida nos acontecimentos do mundo e

da histéria. Essa vive toda situagéo na escuta da voz de Deus, na obediéncia
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de seus mandamentos, na oferta a Ele do viver cotidiano. A fé da familia

cristd. A fé da familia de Nazaré, segundo a liturgia romana, esta associada a
de Abrado. A fé de Abrado, como nos vem apresentada, ndo é a aceitagao
indiscutivel de um fato misterioso, mas é a familiaridade com o Deus da
promessa. Familiaridade que se traduz em fidelidade, paciéncia e em discreta

e respeitosa contestagao”.

A forma como a Igreja Catodlica coloca-se diante desse “modelo ideal” e como

20" "independente dos novos formatos de

imputa nas pessoas cristas esse “arquétipo
familias que temos, das alegrias e tristezas, conquistas e conflitos, somos levados a
perguntar-nos: quando e onde nasceu essa tradicado? Acreditamos que tenha sido
fruto da necessidade, em algum momento da histéria, de colocar um modelo ideal,
para que a Igreja Catélica, mantivesse a mao firme no “leme” do barco da historia,
usando, assim, seu poder de controladora da sociedade. Visto que a instituicao
catélica, ao longo de séculos, cumpre a funcdo social de moralizadora das acdes
dos individuos.

Jogando luzes em nossa reflexdo, retomamos algumas palavras de

Hobsbawm (s/d, p. 9) que diz:

“O termo ’tradigdo inventada” € utilizado num sentido amplo, mas nunca

indefinido. Inclui tanto as “tradicbes” realmente inventadas, construidas e
formalmente institucionalizadas, quanto as que surgiram de maneira mais
dificil de localizar num periodo limitado e determinado de tempo — as vezes

coisa de poucos anos apenas — e se estabeleceram com enorme rapidez”.

Para este autor, nem todas as tradicbes perduram eternamente, mas é
necessario percebermos como algumas estabelecem-se e passam a indicar o
caminho da histéria, a ser percorrida pelo ser humano. Nesse sentido, reportamo-
nos, a esse autor, apropriando-nos do seu conceito de “tradicdo inventada”, onde ele

diz (p. 9):

? E uma tendéncia para formar representacdes de um motivo, sem perder a sua configuragdo original — O homem
e seus simbolos, Carl G. Jung p. 67.
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“Por “tradicdo inventada” entende-se um conjunto de praticas,

normalmente reguladas por regras tacita ou abertamente aceitas: tais
praticas, de natureza ritual ou simbdlica visam inculcar certos valores e
normas de comportamento através da repeticdo, o que implica,
automaticamente, uma continuidade em relacdo ao passado. Alias, sempre
que possivel, tenta-se estabelecer continuidade com um passado histérico
apropriado”.

Pesquisando sobre o aparecimento do “mito” da “Sagrada Familia”, poucas
palavras foram encontradas, mas valeram-nos como ponto de partida, para refletir
sobre o assunto. Nesse sentido, Hobsbawm (p. 10), ajuda-nos a ndo buscar uma
marca no tempo, mas um significado, sobre o qual ele diz que o passado histérico,
no qual a nova tradi¢cdo é inserida, ndo precisa ser remoto, perdido nas brumas do
tempo, pois ela:

“Sao reacdes a situagdes novas que ou estabelecem seu proprio passado
através da repeticdo quase que obrigatéria. E o contraste entre as constantes
mudancas e inovagbes do mundo moderno e a tentativa de estruturar de
maneira imutavel e invariavel ao menos alguns aspectos da vida social que
torna a “invencdo da tradicdo” um assunto tdo interessante para o0s

estudiosos da histéria contemporanea”.

Hobsbawm, alerta-nos para o fato de que a “tradicdo” deve ser diferenciada
do costume que vigora nas sociedades ditas “tradicionais”. Para ele, o objetivo e a
caracteristica das tradi¢ées, inclusive das inventadas, € a invariabilidade. Para este

autor (p. 10),

“O passado real ou forjado a que elas se referem impde praticas fixas
(normalmente formalizadas), tais como repeticdo. O “costume”, nas
sociedades tradicionais, tem dupla fungédo de motor e volante. ... Sua funcéo
€ dar a qualquer mudanca desejada (ou resisténcia a inovacao) a sancao do
precedente, continuidade histérica e direitos naturais conforme o expresso na

histéria”.

Nesse sentido, a Igreja Catdlica torna o culto a “Sagrada Familia” como algo

formalizado, ritual, reservando em seu calendario litirgico, um dia especial para
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celebra-la e, ao longo do ano, nas festas dedicadas a deusa Mae — Maria —

oportuniza, sempre a retomada, na meméria dos fiéis, dessa “realidade”.

A familia, nessa perspectiva, tem sua construcdo assinalada em seu
arcabouco social onde o campo simbdlico, na especificidade de nossa cultura,
apresenta, através da religido, um conceito da familia como santificada, por meio
dos efeitos do sacramento do matrimdnio, intocavel, ambiente do amor e da
penalidade, onde a unidade deve ser preservada incondicionalmente. No documento
pontificio, do Papa Jodo Paulo II, sobre “A funcao da familia cristd no mundo de
hoje” (1982, p. 23), lé-se:

“A comunhao conjugal caracteriza-se nao s6 pela unidade, mas também,
pela sua indissolubilidade. Essa unido intima, j& que é dom reciproco de duas
pessoas, exige do mesmo modo o bem dos filhos, a inteira fidelidade dos
cOnjuges e a indissolubilidade da sua unido... radicada na doacdo pessoal e
total dos coOnjuges e exigida pelo bem dos filhos, a indissolubilidade do
matrimonio encontra sua verdade ultima no designio que Deus manifestou na
Revelagao: Ele quer e concede a indissolubilidade matrimonial como fruto,
sinal e exigéncia do amor absolutamente fiel que Deus Pai manifesta pelo

homem e que Cristo vive para com a Igreja”.

A imagem de familia traz em si valores que influenciam a estrutura social de
forma significativa, pois € ela o indicativo de como as pessoas pensam e se colocam
no mundo. Neste sentido, as relacées entre o simbdlico e o social dialogam entre si
num movimento ativo, construindo espacos significativos de possibilidades que se
transformam em realidades efetivas. Pode-se perceber que ha a articulacao entre os
dois, o simbdlico cria sentido a necessidade social e esta, realimenta em um
intercambio que se recria pela dindmica humana.

Fazendo uma releitura de Sousa (2001), parece-nos prevalecer, no
imaginério da Igreja Catdlica, a hegemonia de uma organizacdo familiar ideal,
composta pelo pai, a mae e pelos filhos, vivendo em uma mesma casa. Os

primeiros, com seu trabalho e cuidados, responsabilizam-se por garantir a satisfacao
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de todas as necessidades da familia. Essa imagem corresponde, de certo modo,

a um modelo: a familia nuclear burguesa. Podemos concluir, portanto, que o modelo
ideal de familia, mira-se em uma classe social considerada privilegiada, em outros
tempos e nos atuais. Nao fazendo parte ou ndao sendo reconhecidas, as familias
menos privilegiadas que, muitas vezes, sao constituidas de forma diferente...

E esse mesmo imagindrio, que impregnado no cotidiano dos casais em
segunda unido, podemos verificar, através das palavras de Patricia ao falar de

modelo e ideal de familia, quando ela afirma que,
“Eu queria constituir uma familia. Ter a oportunidade de constituir uma familia,
pois esse foi meu objetivo, desde a primeira unido, e eu decidi formar esta
familia com ele. Pra mim constituir uma familia, é ser , é ter mae, pai , filhos.
Poder criar esse filho com dignidade, poder instruir, inclusive dentro de uma
religido, dando uma formacéao espiritual para estas criancas. Isto para mim é
constituir familia”. (Patricia, 39 anos, Advogada)

Quando se adota essa estrutura familiar como um padrao, tudo o que dele
diferencia é considerado “desvio”. Para Sousa (p. 144), sua incorporagdao ao
imaginario das pessoas é o fundamento de atribuicbes de carater negativo e
estigmatizante. Os sistemas familiares que nao correspondem a esse ideal merecem
comumente a designacao de familias desorganizadas. Sendo, ndo raro, acusadas
de gerar graves problemas sociais. Entretanto, segundo Mello (1995), a investigacao
cientifica atual sobre o tema, adverte que as familias reais, muitas vezes se
distanciam desse modelo ideal de organizagao.

Embora a familia seja uma instituicao presente em todas as sociedades, as
mudancas historicas, em sua estrutura, fizeram com que ela se apresentasse com
diferentes formatos, tornando-se um fenémeno de dificil definicdo. E preciso, pois
observa-la em suas relagdes internas e na divisdo de papéis, tomando-se como

referéncia o imaginario, o simbdlico e o cultural, inseridos na realidade social.

Inclusive, no seio da Igreja Catolica, e no movimento histérico.
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Mello (1995) afirma que o modelo ideal de familia burguesa esta instalado

na imaginacao de, praticamente, todas as pessoas em nossa sociedade, com tal
hegemonia que, mesmo aqueles que vivenciaram uma experiéncia negativa de
familia, ou sequer tiveram uma, tém a tendéncia de reconstruir, no imaginario, essa
configuracao familiar ideal. Pois a percepcao da diferenca entre a sua familia real e a
ideal, que povoa sua representacao, aparece como fonte de desqualificacdo para a
maioria das pessoas.

Para tanto, tomamos mais uma fala de nosso entrevistado,

“Sempre vislumbrei ter uma familia, uma nova familia, apesar da primeira
unido ndo ter dado certo. Eu me considerava solteiro por esse motivo, pelos
objetivos que eu tinha na vida, ter uma familia, ter filhos e... ndo & porque o
primeiro casamento ndo deu certo que eu nao ia ter esse pensamento de ser

solteiro”. (Daniel, 38 anos, Engenheiro Civil)

A familia, de acordo com o modelo sustentado pela Igreja Catdlica, pai, mae e
filho, faz parte, ainda, do imaginario de muitos casais que vivem em uma segunda
unido. Aqueles que se fixam num modelo ou arranjo, diferenciado do imposto por
essa instituicdo, vivem a experiéncia da exclusao, se nao de todo o ritual simbdlico,

de parte dele.

2.3.3 — Exclusdo dos bens de salvacdo: uma perda de sentido

Quando falamos de excluidos, entendemos que essa categoria € fato gerador
de varias outras atitudes de exclusdo como: excluidos do poder econdmico;
excluidos socio-politicos; excluidos da cultura; excluidos em razao de género e,
ainda, os excluidos no campo religioso, que é a categoria que mais nos interessa,
neste estudo.

Paugam (2003), ao falar do processo multidimensional que caracteriza “a
nova pobreza”, num trabalho de pesquisa realizado na Franga, aponta a degradacao

do mercado de trabalho, o desemprego prolongado, mas também a fragilizacdo dos
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lagos sociais e da vivéncia das solidariedades socioespaciais e de classe, como

formas de desqualificagdo social. Nesse sentido, Sawaia (2002, p. 9) lanca luzes

sobre nossa pesquisa, ao definir a exclusao, dizendo:

“A exclusdo é processo complexo e multifacetado, uma configuragdo de
dimensdes materiais, politicas, relacionais e subjetivas. E processo sutil e
dialético, pois sé existe em relagdo a inclusdo como parte constitutiva dela.
Nao é uma coisa ou estado, é processo que envolve o homem por inteiro e

suas relagcdes com os outros”.

Portanto, a exclusao para Sawaia, ndo tem uma unica configuracdo e néo €&
uma falha do aparelho, devendo ser combatida como algo que perturba a ordem
social. Ao contrario, ele é produto do funcionamento do sistema.

A Pontificia Universidade Catodlica de Sao Paulo (PUC/SP, 1999), através de
um nudcleo de estudos sobre a inclusdo e a exclusao, revela que na génese do
sofrimento das pessoas entrevistadas, aparece o sentimento de inferioridade,
desvalorizagdo e deslegitimidade social. Ser validado é ser reconhecido e
qualificado. Nesse sentido, citamos Sawaia (2002, p. 104), “qualifica-se pela
maneira como sou tratada e trato o outro na intersubjetividade, face a face ou
anomia, cuja dinamica, conteudo e qualidade sao determinados pela organizacao
social”.

As Igrejas , segundo o PPA?' (2001), ddo mais valor as leis e & doutrina e,
assim, justificam a exclusao da sua vida e de sua organizacao, inUmeras pessoas,
sobretudo, pelas rigidas posi¢cdes no campo da moral, marginalizam muitos homens
e mulheres, como € o caso dos casais em segunda uniao.

Mesmo sendo excluidos dos bens de salvacao, os sacramentos da eucaristia

e peniténcia, e da Igreja Catodlica, representada pelo movimento OVISA, casais em

# Plano de Pastoral Arquidiocesano — Goiania.
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segunda unido, as vezes nao conseguem perceber essa categoria em suas

vidas, assumindo-as como uma atitude local e nao generalizada.

“...pensei em fazer alguma coisa, como pessoa de segunda uni&o, para ver

se conseguiria mudar a idéia da Igreja. Mas, um dia comentando com meu
esposo ele disse: ‘¢ uma guerra muito feia, ndo sei se vale a pena brigar por
isso. E melhor continuar o caminho que vocé esté e continuar o trabalho, pois
o que fazemos ndo é para a Igreja, é para Deus’. Eu e meu esposo, na
época, comentamos: se eles nao nos aceitarem aqui, vamos mudar de Igreja,
nao de religido, até achar uma que aceite a gente”. (Sara, 43 anos, segundo

grau, Administradora de Empresas)

As palavras de Sara, mostram-nos que ela, como outros fiéis, relativiza a
instituicdo, em funcao das idéias e valores religiosos. Assim, podemos dizer que a
l6gica dos fiéis é de valorizacado do sagrado, enfatizando suas proprias experiéncias.
Sendo essa experiéncia que vai modelando a intensidade da sua participagdo na
religidao que elegeu, em nosso caso, ser catélico/a. Ocorre, nessa perspectiva, uma
relativizacdo permanente das “verdades” que essa instituicdo proclama.
Acreditamos que essa postura seja fruto da tdo proclamada modernidade que, para
o mundo ocidental, de acordo com Caranza (2005), “representou uma verdadeira
revolucdo na maneira de a pessoa perceber-se diante do mundo, de sentir, de amar,
de relacionar-se e organizar as suas relagdes sociais”.

A afirmagcdo de nossa entrevistada a cima mencionadas, remete-nos as
relacbes do sacerdote e do leigo. Tema estudo por Weber e Bourdieu, o qual
queremos aqui retomar.

Segundo Weber (1991), quanto mais o sacerdote aspira normatizar, de
acordo com a vontade divina, a pratica da vida dos leigos e, sobretudo, apoiar nisto
seu poder e suas receitas, tanto mais tem de adaptar sua doutrina e suas acbes ao

mundo de idéias tradicionais dos leigos. Para esse autor, isto é particularmente
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importante, quando nado ha nenhuma demagogia profética que tenha arrancado a

fé das massas de sua vinculacao tradicional, magicamente motivada. Nesse sentido

diz o referido autor (p. 319), que

“quanto mais a grande massa se torna entdo objeto da influéncia e apoio do
poder dos sacerdotes, tanto mais o trabalho sistematizador destes tem de se
concentrar nas formas tradicionais, isto é, nas formas magicas das idéias e

praticas religiosas”

Para Bourdieu (2001), a sistematizacdo sacerdotal tem por consequéncia
manter os leigos a distancia, convencendo-os de que a atividade sacerdotal requer
uma “qualificacao” especial , “um dom de graca”, fechado aos homens comuns. E,
ainda, persuadir aos/as leigos/as, a desistirem da gestao de seus negdcios religiosos
a favor da casta dirigente, a uUnica em condicbes de adquirir a competéncia
necessaria para tornar-se um teorico religioso.

Mesmo com as concepgdes desses dois autores, os/as leigos/as, casais em
segunda unido vao tomando outros caminhos que nao estdo enraizados nos
ensinamentos desta instituicdo. Nesse sentido, podemos ver alguns entrevistados
que nos contam fatos que geraram a dissidéncia de casais de primeira e de segunda
uniao, da Paroquia e do movimento OVISA, embora o discurso da Igreja Catdlica de

que os referidos casais podem “tudo” na Igreja, menos confessar e comungar.

“Se ela (a Igreja Catolica) insiste nisso e ndo acha uma solugao, a tendéncia
€ (ndo a minha) a de muitos outros casais deixarem a Igreja Catélica e
chegarem em outras Igrejas e dizerem assim: n6s fomos ignorados, deixados
de lado como lixo, porque n6s ndo somos mais nada, porque esse Deus nao
nos quer 14, nés fomos abandonados por um dogma inflexivel, um dogma
arcaico, onde ndao ha o bom senso de inclusdo, mas s6 de exclusdo”.

(Rodrigo, 40anos, filosofo, Prof. da primeira fase do Ensino fundamental)

“Quem nao aceita é excluido, se vocé nao aceita, ndo tem outro jeito, ou vocé
aceita ou vocé nao aceita, entendeu, ai cai de novo no excesso de poder, ou
vocé vai a missa e fica la no seu canto no fundo da Igreja, né? E se vocé nao

aceita, ai muitas pessoas, que eu sei disso também, abandonam a igreja, se
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revoltam justamente por causa disso, procuram outras religiées. Meu pai,

ficou muitos anos, afastado da Igreja por conta de...as vezes de desmandos
de padres e excessos de proibigcdes, essas coisas”. (Patricia, 39 anos,

Advogada)

As diferentes classes e fracoes de classes, de acordo com o pensamento de
Bourdieu (2001, p. 11), ajudam-nos a entender que todas as categorias de pessoas,

“estao envolvidas numa luta propriamente simbélica para imporem a definicao
do mundo social mais conforme aos seus interesses, e imporem o campo das

tomadas de posigbes ideoldgicas reproduzindo em forma transfigurada o

campo das posicdes sociais®”.

Nesta relacao, podemos colocar o poder sacerdotal em conflito com o poder que o/a
leigo/a pensa possuir. Os primeiros possuem, no ambito da instituicdo catdlica, o
monopdlio da violéncia legitima, ou seja, o poder de impor aos leigos suas normas e
leis, enquanto que, os segundos, imaginam-se parte e detentores desse poder.
Podemos, ainda dizer que essa exclusdo concretiza-se, de maneira especial,
na forma de distinguir o/a leigo/a em relagdo ao sacerdote. Enquanto o primeiro é
considerado “bruto”, o segundo, é considerado intelectual. Nesse sentido, Bourdieu
(2001) faz uma reflexdo sobre a divisdo do trabalho religioso e o processo de
moralizacdo e sistematizagdo das praticas religiosas. Faz a distincdo entre uma
competéncia religiosa advinda de um dominio pratico, objetivamente sistematico e
adquirida pela familiarizag&o; e o outro saber de dominio erudito, sistematizado por
especialistas e que, geralmente, esta ligado a uma instituicado. Ou seja, ndo existe
apenas uma distincdo, existe um saber que é legitimado e um saber que é

desqualificado pelo corpo de especialista. A resposta de um dos sujeitos da

2 Nota do autor — As tomadas de posicéo ideoldgica dos dominantes s&o estratégias de reproducéo

que tendem a reforcar dentro da classe e fora da classe a crenga na legitimidade da dominacéo da
classe.
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pesquisa pode enriquecer a teoria de Bourdieu, quando a entrevistada, Joana,

nos fala que,
“Eu ndo comungo, porque desde o dia que eu conversei com o padre, eu
tomei a decisdo de ndo comungar, pra seguir a norma da Igreja Catodlica.
Mais eu sou tao criticada por isso que vocé nem imagina o tanto. Porque eu
fiz essa renuncia de ndo comungar. As minhas cunhadas ndo aceitam, elas
ficam bravamente iradas. Elas falam: - quem sdo os homens pra julgar se
vocé deve ou ndo comungar?” (Joana, 45 anos, curso superior, do lar)

Nas palavras de Joana, entendemos que, mesmo ndo concordando com a
exclusao efetivada pela Igreja Catdlica, ela, ndo tendo outra alternativa, assume esta
exclusao, legitimando, assim, o poder e o saber do clero.

Em nossas entrevistas, percebemos poucas pessoas que concordam com 0s
ensinamentos da Igreja Catélica e que, como decorréncia desse fato, desobedecem
a pessoa do padre. Para a grande maioria, as idéias religiosas da tradicao catolica
estdo tendo mais peso do que a fungao do clero de controlar e manter a sociedade.

A atitude da Igreja Catodlica suscitou, como vimos anteriormente, em algumas
pessoas, um movimento de protesto gerado com a exclusdo dos casais em segunda
unido do movimento OVISA. Ainda, levou outras pessoas a afastarem-se,
formalmente, do movimento e dos grupos de perseverangca e, consequentemente,
dos encontros. Portanto, nesse caso, o poder do sacerdote e da instituicdo esta
sendo questionado e grande parte de fiéis catdlicos ja ndo aceitam ser manipulados.

Para Berger (1985), a separacao radical do mundo simbélico e social ou a
anomia®, constitui uma séria ameaca ao individuo. Por um lado, perde a sua
experiéncia e, por outro, em casos extremos, chega a perder o senso da realidade e

da identidade. Torna-se anémico no sentido de se tornar sem mundo. Assim, como

se constrdi e sustenta um nomos do individuo, na conversacao com interlocutores

8 E uma instituigao social onde falta coesdo e ordem, especialmente no tocante a normas e valores
(Johnson, 1997, p. 170).
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importantes para ele, o individuo é mergulhado na anomia quando essa

conversacao é interrompida. A respeito dessa interrupcédo, Berger diz que pode
variar. Diz ele (1985, p. 34): “as circunstancias de tal ruptura némica pode variar,
poderiam envolver grandes forcas coletivas, como a perda de status de todo o grupo
social ao qual o individuo pertence”.

Para Sawaia (2002, p. 17), “excluidos sao todos aqueles que sao rejeitados
de nossos mercados materiais ou simbdlicos, de nossos valores”. Para esse autor,
na verdade existem valores e representacdes do mundo que acabam por excluir as
pessoas. Os excluidos nao sdo, simplesmente, rejeitados fisica, geografica ou
materialmente, ndo apenas do mercado e de suas trocas, mas de todas as riquezas
espirituais, seus valores ndao sao reconhecidos, ou seja, ha também uma exclusao
cultural.

Um dos fatos que chamou-nos a atencao diz respeito a um dos entrevistados
que, por ver-se excluido dos sacramentos, mercado simbdlico, sobretudo, o da
eucaristia e do movimento OVISA, entrou em profunda depressdo. Sem contar as

consequéncias causadas, na pratica religiosa de seus filhos.

“Agora a decisdo da assembléia, eu ndo posso interferir, porque € 0 que a
assembléia decidir, € o que ndés vamos decidir. Entdo, nds resolvemos
afastar, porque se |4 resolve que a gente ndo pode mais participar? Ai, nés
ndo afastamos rapido assim nao, nés ficamos pensando naquilo. Ai, nés
paramos de comungar, por aquela coisa que o padre nos falou, que é o
exemplo. Ai, nossos filhos repararam que a gente ndo estava comungando e
queria saber por qué. Nos tivemos que contar. Eles ja sabiam que eu era
separada e que tinha casado com o pai deles. J& tinha me divorciado, ja tinha
feito o casamento civil, que ja tinha passado o tempo. Eles ja sabiam, que
conforme a idade vai chegando a gente vai contando, pra eles nédo ficarem
sabendo por outras pessoas , assim é bem melhor. Mas, nés ndo ficamos
mais a vontade, a cada reunido que a gente ia, a cada missa que a gente
participava, cada coisa que a gente ia, a gente pensava:- isso aqui nao é
lugar pra nés! A gente vai ficar esperando alguém dizer pra nés sairmos. Era
um sentimento nosso. Depois aconteceram outros fatos que colaboraram,

que foi erro nosso, porque a gente ndo deveria misturar as coisas....n0s
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fomos parar de comungar quando o padre disse, que a decisdo era

nossa. Sé que eu parei de comungar e até hoje ndao comungo, s6 que meu
marido, com o problema da depressao e o problema financeiro, o problema
de achar que a gente ndo devia estar participando do grupo e néo poder
comungar, ele teve um problema seriissimo de depressao fortissima e ficou

tratando durante quase 5 anos,...”. (Joana, 45 anos, curso superior, do lar)

No mundo das relagdes sociais, de acordo com Sawaia (2002), a
fragilizagdo dos vinculos seja familiar, de vizinhanga, da comunidade e instituicées
pode produzir rupturas que conduzem ao isolamento social e a solidao.

A referida exclusdo dos casais em segunda unidao gerou protestos radicais
contra a organizagdo eclesiastica, provocando a secessdo, a partir das rigidas
normas e das atitudes ambiguas da Igreja Catdlica. Provocou, por outro lado, o
distanciamento de alguns casais do movimento e da comunidade. E, ainda, fez com
que outros casais fossem a busca de outra igreja que respondesse as suas
necessidades cotidianas, onde poderiam fazer sua experiéncia religiosa. Diz Prandi,
(s/d) nunca inventaram tantas religides como hoje.

Pesquisar o fato que ocorre em relacdo aos casais em segunda unido,
remete-nos ao pensamento de Berger (1985, p. 35), a respeito da segregacao

social, 0 que consideramos conseqliéncias extremas, quando ele diz que:

“Ser segregado da sociedade expde o individuo a uma porcao de perigos que
ele é incapaz de enfrentar sozinho; num caso extremo ao perigo de extingao
iminente. Ser separado da sociedade inflige também ao individuo intoleraveis
tensdes psicoldgicas, tensdes que se fundam no fato radicalmente

antropolodgico da sociedade”.

O maior perigo, dessa segregacao, separacao € o fato de que o individuo,
passe a viver a auséncia de sentido. Para Berger (1985), esse perigo é pesadelo por
exceléncia, em que o individuo é mergulhado num mundo de desordem, incoeréncia
e loucura. Tanto a realidade, quanto a identidade sdo malignamente transformadas

em figuras de horror destituidas de sentido.
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O fato da anomia é intoleravel para o individuo e, pode leva-lo a preferir a

morte. Nesse sentido, diz Berger (1985, p. 35) “a existéncia num mundo némico
pode ser buscado a custo de todas as espécies de sacrificios e sofrimentos”.

Mesmo diante de todo sofrimento causado pelo veto da Igreja Catdlica a
participacdo dos casais em segunda unido de alguns sacramentos, simbolos do
sagrado, ritualizados, esses casais insistem em serem incluidos no “circulo” do
sagrado, do qual faz parte, também, o movimento OVISA. Buscam por sua inclusdo
participarem desse poder simbdlico, considerado sagrado porque é revelador do
poder. Esse mesmo poder aparece materializado nos simbolos, através dos ritos,
entendido como uma forca atrativa. Estando perto ou fazendo parte desse sagrado,
0S casais em segunda unido estardo isentos das atitudes de exclusao e do
sentimento de anomia. Nem que, para fugirem deste estado de anomia, tenham que
buscar outra Igreja ou submeterem-se as normas da Igreja Catdlica, sustentados

pela fé.

“Meu pai disse o0 seguinte, seja qual religiao for, vocé deve ter uma crenga,
porque o Deus é um s6. Vocé deve ter uma crenca. E a gente se sente assim,
muito bem na religido catdlica. Eu acho que esta crenga € muito importante
na vida dos jovens, por causa da cultura que a gente foi criado, a
religiosidade é vocé saber que ele esta em todos os lugares, move 0s NOSSOs
pensamentos, 0s ventos, as pedras, as arvores e tudo. E vocé poder sentir e
saber que cada passo que vocé da é gracas a Deus, ndo é gragas ao
homem, é gracas a Deus em primeiro lugar. Entdo, essa ligagdo de fé, essa
relagdo com a Igreja parece que ja vem do sangue, nunca tive vontade de
trocar de Igreja. Convites, ndo me faltaram, tenho convites para participar da
maconaria quase direto, mas ndo me atraiu ainda, a questao da participacao
da comunhao é muito importante, porque a gente comete alguns erros, mais

isso é a nossa vida. (Rafael, 42 anos, curso superior, Empresario)

Em geral, para os entrevistados, a rejeicdo, exclusdo ou privacdo no campo
religioso ndo manifesta o desejo de Deus, mas, sobretudo, o de alguns leigos e

leigas que sentem-se incomodados, por eles viverem em uma segunda uniao e
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serem felizes. Para eles, isso incomoda, pois, este fato, pode mexer com a

estrutura de casais de primeira unido que nao vivem tdo bem, abrindo, assim,
brechas, para que outros tenham coragem de recomecar.
Acreditamos que vale a pena retomar a imagem que 0s casais em segunda

unido que continuam na Igreja Catélica fazem de Deus.

“Eu penso que néo pode haver discriminagcdo. Que os casais em segunda
unido tém que ser considerados como seres humanos, que querem
aproximarem-se de Deus. Tem que haver algum movimento que chegue até o
Papa, para que ele reveja isso. Que ele peca orientagédo a Deus, para buscar
solugbes. Os tempos mudam. Eu sei que o pensamento de Deus é um s0,
mas se o pensamento de Deus é amor, se as situagoes sao diferentes, Deus

ha de considerar”. (Rodrigo, 40 anos, Professor)

“Eu acho que Deus , acha muito bonito, porque a gente esta cheio de
bengbes e bengbes, esta uma maravilha na minha vida, hoje é muita
felicidade pra mim, sdo duas filhas maravilhosas, € um marido bom demais
que eu tenho, é uma vida de sonhos, a gente é um casal que passeia muito,
meu marido € muito companheiro, que sempre almoga em casa, que deu
cinco horas da tarde, ele esta em casa, se vé que ele é familiar, o que eu
tenho é que agradecer a Deus demais, porque o que Ele faz com a minha
vida, é maravilhas mesmo”. (Maria do Rosario, 42 anos, Ensino Médio, do lar)

Nesse segundo capitulo, procuramos trabalhar o matriménio com suas
incorporagdes, aproximacoes e distanciamentos das idéias catolicas pelos casais em
segunda unido. O casamento era uma pratica entre as familias desde sempre. Mas,
a Igreja Catdlica, no século Xll, toma para si esse evento, transformando-o em
sacramento. Passa a controlar os casais em todos o0s aspectos de seu
relacionamento, inclusive a procriacao que € o principal argumento da Igreja para
justificar a uniao de um casal. Para a Igreja Catdlica, o sacramento do matriménio,
como os demais sacramentos, € uma instituicdo divina, sendo Deus o seu autor.

Mesmo diante de normas, dogmas impostos por esta instituicdo os, casais
catélicos em segunda unido, em sua maioria, mesmo nao concordando com as

imposigoes, permanecem fiéis a tradi¢cdo e a esse credo.
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O discurso da instituicao catoélica, sobre a indissolubilidade do matriménio,

€ em si mesmo, ambiguo e contraditério. Ao mesmo tempo em que ela afirma que o
matriménio sacramental é indissolUvel, abre caminhos para que o mesmo seja
anulado.

Esses casais, mesmo estando excluidos dos bens de salvacao distribuidos
pela Igreja Catdlica, buscam vivenciar sua experiéncia religiosa, no movimento
OVISA, dando sentido a vida, com seus acontecimentos cotidianos.

A instituicdo catdlica coloca como modelo exemplar a ser seguido pelos
casais a figura da sagrada familia. Sendo esse um dos eventos que propiciam a
conservacao da ordem social. Esse arquétipo de familia ideal proposto, faz parte
também, do imaginario dos casais em segunda uniao.

Por ndo se adequarem ao modelo ideal de familia proposto pela Igreja
Catdlica, a esses casais € reservada a punicdo, revelada pela exclusdao dos
sacramentos da peniténcia e da eucaristia.

Como temos evidenciado até aqui, a Igreja Catdlica em suas relagdes sociais,
esta toda perpassada pelo poder, sobretudo, presente na acdo simbdlica do
sacramento do matrimoénio. Faremos o mesmo estudo em relacao aos sacramentos

da peniténcia e da eucaristia. Tema que sera contemplado no préximo capitulo.
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CAPITULO Il

CONFISSAO E EUCARISTIA: INCORPORACOES, APROXIMACOES E
DISTANCIAMENTOS DAS IDEIAS CATOLICAS PARA OS CASAIS EM SEGUNDA
UNIAO

Segundo Scampini (1999), a doutrina atual da Igreja fecha as portas aos
sacramentos da Reconciliacdo e da Eucaristia aos casais em segunda unido, pois
esses sao privados do sacramento do matriménio. O texto da Familiaris Consortio
(1984), expressa claramente as motivagoes a respeito de tal praxis (FC, 84).

Afirma o Catecismo da Igreja Catdlica (1114) que esta Igreja levou séculos
para distinguir e adotar os sacramentos como instituidos por Jesus Cristo?, “Fiéis &

doutrina das Sagradas Escrituras, as tradicdes apostolicas (...) e ao sentimento

* DS 1600 — 1601 (Catecismo da Igreja Catdlica, 1993, p. 274)
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unanime dos padres’, professamos que os ‘sacramentos da nova lei foram todos

instituidos por Nosso Senhor Jesus Cristo™.

A partir dessa afirmacao da Igreja Catdlica, reportamo-nos a Erickson (1996,
p. 27), quando ela assevera que, “na vida cotidiana, as pessoas pensam em coisas
reais e ideais, e & através da religido (um conjunto de crencas e ritos) que elas
categorizam as coisas que véem (reais e ideais) como sagradas ou profanas”. A
religido, portanto, na perceptiva de Erickson, € uma maneira de conhecer a realidade
e de pensar sobre ela.

De acordo com essa autora, na descricdo etnografica de Durkheim, os
sistemas de crencas e de ritos atuam para dirigir-se a diferenca, ao conhecimento e
ao significado. Assim, diz ela (p. 27), “a religiao e a identidade podem ser
‘seculares’, (...) ou (...), ela pode ser uma religiao de coisas ‘sagradas’ — incluindo,
talvez, deuses e divindades com seus adeptos e adoradores”.

Para Erickson (1996, p. 28), a identidade carece ser resguardada ou tornada
sagrada. Para ela, a religiao € a “sacralizacao da identidade” e “os mecanismos da
sacralizacdo consistem na objetivacdo, compromisso, ritual e mito (...) a religiao

define 0 homem e seu espaco no universo”.

Erickson (p. 28), retoma a analisa dos modelos de sacralizacao de Mol e

descobre que,
“a fim de sacralizar a identidade, uma identidade anterior precisa ser
‘dessacralizada’. A sacralizacdo € um ‘processo fluido’ que busca cobrir e
proteger sua identidade basica: ou seja, a esséncia do conhecimento,
entendimento e consentimento social que garante sua sobrevivéncia.
Posteriormente, o processo de sacralizagdo chega ao fim e comeca a
‘cimentar’ o fundamento da identidade de modo a proteger a criagéo (1) da
infinita adaptabilidade de sistemas simbdlicos e (2) de uma mudanca de
significado ou de definicdo da realidade. A sacralizagdo ‘modifica’, obstrui ou

(se necessario) legitima a mudanca”.
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De acordo com Loépez (1995), até o séc. X, a lIgreja celebrou os

sacramentos com toda espontaneidade. Embora refletisse constantemente sobre
suas praticas (iniciagdo, eucaristia e peniténcia), ndo se viu na necessidade de
elaborar um tratado sistematico sobre elas. As celebracdes liturgicas eram o espaco
onde a comunidade crista celebrava o mistério de sua fé, sem preocupar-se muito
por distinguir os diferentes tipos de sacramentos e a estrutura deles. A caracteristica
fundamental da sacramentologia desta etapa patristica é sua forte dimensao
simbodlica.

A partir do séc. Xll, continua Lopez, comeca-se a sistematizar e elaborar o
tratado dos sacramentos. Os tedlogos escolasticos e o Concilio de Trento (séc. XVI)
daréao as diretrizes fundamentais que se mantiveram até o Vaticano Il (1965).

Face a dimensao simbdlica da etapa anterior, impbe-se a dimensao
“instrumental”: os sacramentos sdo instrumentos eficazes de graca. E a resposta aos
reformadores que consideravam o0s sacramentos como simples praticas que
procuram animar e estimular a fé dos fiéis. Segundo Lopez (p. 171), “Trento acentua
a eficacia objetiva dos sacramentos a tal ponto que quase cai no ‘automatismo
magico sacramental’, embora ressalte a atitude do sujeito que o recebe”.

Essa afirmacdo remete-nos a uma histéria contada durante a pesquisa de

campo, que questiona a afirmagao apresentada anteriormente,

“...um dia me perguntaram: quem tem que consagrar a hostia consagrada,
quem é que primeiro tem que consagrar a hdstia consagrada? Fizeram-me
essa pergunta e eu ndo entendi a pergunta e disse assim, a primeira pessoa
qgue tem autoridade de consagrar é o arcebispo, de abencoa-la. E ai a pessoa
me disse: eu vou perguntar de novo, vou ver se vocé entendeu?... Eu acho
que primeiro eu tenho que acreditar, eu tenho que consagrar ela, por que sou
eu que vou participar do corpo, nao serao as palavras de um bispo ou de um
padre”. (Rafael, 42 anos, superior cursando, empresario)
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A Igreja Catolica sustenta a eficacia objetiva dos sacramentos, as palavras

de Rafael, afirmam que essa eficacia, depende exclusivamente da fé do fiel e ndo da
acao do sagrado. Entendemos, ainda, que a fala da pessoa que dialoga com Rafael
esta cada vez mais presente na sociedade moderna, onde o poder sagrado esta se
deslocando das maos da instituicao para as maos dos fiéis.

Enquanto a Igreja prega os sacramentos como referencial simbdlico da fé,
podemos observar que pela relacao social, entre instituicdo e leigos/as em segunda
unido, esses mesmos sacramentos correm o risco de perder sua centralidade.

Nesse sentido, podemos dizer que essa perda da centralidade é uma
realidade, na vida de varias familias em segunda unido. Pois, para alguns nao faz
diferencga a participacado ou ndo nos sacramentos da peniténcia e da eucaristia.

“Olha nao sei, eu penso muito, ndo é tanto na questao de estar tomando a
Eucaristia eu acho que mais no meu dia-a-dia, na minha relagdo com o grupo,
que eu acho que a gente € aceito tdo assim, ndo € que nés somos um casal
que nao tem problemas, o grupo sabe de alguns, claro”. (Sara, 43 anos,

Administradora de Empresa)

Esse fato analisado a luz do poder sinaliza que os casais em segunda uniao,
ao verem-se excluidos dos bens simbodlicos de salvacao distribuidos pela Igreja
Catdlica, mudam seu foco valorativo. Isso pode justificar-se, pois sendo a instituicao
catdlica uma forca que, com seu poder, determina e interfere na pratica religiosa dos
casais em segunda unido e esses por aceitar, legitimam essa exclusao, vao
buscando outras formas que lhes dé sentido a vida, que pode “resumir-se” na
convivéncia social do grupo do qual participa.

A religiao é um espaco sistematizado, nesse sentido, Bourdieu (2001, p. 33),
lanca luzes em nosso processo de reflexdao e construgao deste trabalho, quando ele

afirma que,
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“A religido contribui para a imposicao (dissimulada) dos principios de

estruturagao da percepcao e do pensamento do mundo e, em particular, do
mundo social, na medida em que impde um sistema de praticas e de
representacdes cuja estrutura objetivamente fundada em um principio de
divisdo politica apresenta-se como a estrutura natural=sobrenatural do

cosmos”.

De acordo com o referido autor, a religido, enquanto campo simbdlico
estruturado e estruturante, constréi e exprime a experiéncia humana e social dos
individuos, integrando-os num cosmos considerado sagrado. Através de uma
“alquimia ideoldgica” que cobre de sagrada a ordem social, ela inculca, em seus
membros, praticas e representacées simbdlicas correspondentes a estrutura social,
exercendo dessa maneira a funcao politica de justificar a ordem social e a posicao
desigual que as pessoas nela ocupam. Sendo assim, a Igreja contribui, € muito,
com a visdo de mundo de seus fiéis. Se bem que, através de nossa pesquisa de

campo, observamos que nem sempre essa afirmacao é verdadeira.

3.1 — O sacramento da peniténcia e 0s casais em segunda uniao

A partir da ldade Média, como lembra Vainfas (1986), a confissdo torna-se
uma das técnicas mais apreciadas para produzir a verdade. Passa a ocupar um
papel central na ordem dos poderes civis e religiosos, ao mesmo tempo em que se
transforma em discurso privilegiado para a construcao de um saber sobre sexo.

Nesse sentido, Foucault (1993) enriquece a nossa pesquisa, quando ele diz
que, desde a ldade Média, as sociedades ocidentais colocaram a confissdao entre os
rituais mais importantes de que se espera a producao da verdade. Diz esse autor (p.
58),

“a regulamentagcao do sacramento da peniténcia pelo Concilio de Latrdo em
1215; o desenvolvimento das técnicas de confissdo que vém em seguida; o

recuo, na justica criminal, dos processos acusatérios; o desaparecimento das
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provacdes de culpa (juramentos, duelos, julgamentos de Deus); e o

desenvolvimento dos métodos de interrogatério e de inquérito; ....tudo isso
contribuiu para dar a confissdo um papel central na ordem dos poderes civis e

religiosos”.

Para esse autor, a prépria evolucdo da palavra “confissao”®

e da funcéao
juridica que designou ja € caracteristica: da “confissdo”, garantia de status, de
identidade e de valor atribuido a alguém por outra pessoa, passou-se a “confissdo”
como reconhecimento, por alguém, de suas proprias acdes e pensamentos.
Continua Vanifas dizendo que, no século Xlll, o IV Concilio de Latrao
estabelece a confissdo anual obrigatéria, que prevalece até hoje, enquanto,
consolida o celibato clerical e a instituigdo do casamento monogamico indissoluvel,

frutos da reforma gregoriana.

O referido autor (p. 67), em relacao a confissdo, assim se expressa:
“Retomando idéias desenvolvidas pelo Cristianismo Antigo, a Igreja procura,
nesse momento, efetivar seu controle sobre a sexualidade, através do
afunilamento das praticas sexuais permitidas: o sexo licito torna-se restrito
aos leigos casados. E, ainda assim, é alvo de uma série de interdicoes, que
proscrevem atos e ocasides, na procura de reduzir, cada vez mais, o sentido
da sexualidade, direcionando-a para a procriagcao”.

Esse esforco moralizador de Latrdao, de acordo com o referido autor, é
reafirmado no Concilio Tridentino (1545 — 1563), passando a construir, a partir dessa
época, uma das preocupacgdes da Inquisicdo Moderna. Em todo esse contexto, a
confissdo — sacramental ou judicial — foi um dos principais instrumentos utilizados
para vigiar as praticas sexuais, conformando-as aos preceitos da Igreja Catolica.

Na perspectiva da doutrina da Igreja Catolica, o sacramento da peniténcia,

como ja foi mencionado, é obra e instituicdo de Jesus Cristo que , na forma de juizo,

% Nota do autor — Em francés:aveu. O autor emprega, em geral, dois termos, aveu e confission, que
podem ser rigorosamente traduzidos em portugués por confissdo. No texto, os termos sdo quase
sempre empregados como sinbnimos, mas possuem conotagdes diferentes. No sentido geral que
orienta esta parte, o termo aveu significa confissdo na acepcao de declarar, dizer, admitir, atestar algo
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por meio da absolvicdo sacramental, perdoa os pecados cometidos pelos fiéis,

dessa Igreja, apds o batismo.

Esse sacramento € chamado, no Catecismo catélico (1993, n°. 1423 e 1424)
também de sacramento da Conversdo, pois de acordo com o referido documento,
ele alcanca sacramentalmente o convite de Jesus a conversao, ou seja, 0 caminho
de volta ao Pai (Deus), do qual a pessoa afastou-se pelo pecado; de sacramento da
Peniténcia porque consagra um esforco pessoal e eclesial, de conversao, de
arrependimento e de satisfacdo do cristdo pecador. E chamado sacramento da
Confissao, porque a declaragao, a confissao dos pecados diante do sacerdote € um
elemento essencial desse sacramento. Também é chamado sacramento do perdao,
porque pela absolvicao sacramental do sacerdote, Deus concede “o perdao e a paz”
da consciéncia e, por fim, de sacramento da reconciliacdo, porque pelo perdao
recebido o/a pecador/a reconcilia-se, harmoniza, também, com a Igreja e com a
comunidade.

A Igreja Catdlica afirma, ainda em seu Catecismo (1129), que

“Para os crentes o0s sacramentos da nova alianga sao necessarios a
salvacdo. A ‘graca sacramental’ é a graca do Espirito Santo dada por Cristo e
peculiar a cada sacramento. O Espirito cura e transforma os que o recebem,

conformando-os com o Filho de Deus...”

Segundo a Igreja Catdlica, os sacramentos curam e transformam aqueles que
os recebem. Podemos concluir, portanto, que os casais em segunda unido que
vivem a exclusdo de alguns sacramentos da Igreja, sdo pessoas doentes cronicos,
sem esperanca de mudanca dessa realidade. Sacramentos esses, observados na
pratica dos fiéis desta Igreja, como “algo” permanente: peniténcia e eucaristia, mas,

mesmo assim, negados veementemente pela instituicdo catdlica aos referidos

sobre si mesmo. Nesse, a confession seria mais uma das modalidades de aveu, a que é codificada
na préatica do sacramento cristdo da peniténcia (p. 58).
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casais. Esses casais, a0 seu modo, buscam alternativas para driblar essa

doutrina e darem respostas a sua fé.
O Cddigo de Direito Canbnico (n°. 959), embora de maneira concisa e

objetiva, afirma em relagao a este sacramento que,

“No sacramento da peniténcia, os fiéis que confessam seus pecados ao
ministro legitimo, estando arrependido de os terem cometido, e tendo ao
mesmo tempo o propdsito de se emendarem, mediante a absolvicdo dada
pelo mesmo ministro alcan¢ca de Deus o perddo dos pecados cometidos
depois do batismo, ao mesmo tempo em que se reconciliam com a Igreja que
vulneraram ao pecar”.

Para Bourdieu o que mantém as instituicdes funcionando, entre elas a Igreja
Catdlica, é a luta pelo poder, no interior da prépria instituicao. A esse espaco de luta
ele chama de campo. Os sacerdotes, segundo esse autor, trabalham para promover
a manutencao do campo, assunto que mais adiante desenvolveremos. O/A leigo/a é
peca fundamental, no jogo porque o poder religioso € o produto de uma transacao

entre os agentes religiosos e os leigos. Afirma o referido autor (p. 96), que
“...as transagdes incessantes entre a Igreja que, em sua condicdo de
concessionaria permanente da graga (sacramentos), dispée do poder de
coercao correlato a possibilidade de conceder ou de negar os bens sagrados,
e as demandas dos leigos que pretende liderar religiosamente e dos quais
provém seu poder”.

As palavras de Bourdieu destacam o poder de coercao da Igreja Catdlica,
exercido sobre os casais em segunda unido, com a exclusdo dos mesmos de
determinados sacramentos. Mas podemos ver a ambiglidade presente entre seu
discurso e sua pratica, ao tomarmos o Catecismo (1993), onde a referida instituicao
continua reafirmando o discurso de que o sacramento da peniténcia perdoa todos os
pecados, apos o batismo, quando reza (n®. 1446) que,

“Cristo instituiu o sacramento da Peniténcia para todos os membros
pecadores de sua Igreja, antes de tudo para aqueles que, depois do Batismo,
cometeram pecado grave e com isso perderam a graca batismal e feriram a
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comunhdo eclesial. E a eles que o sacramento da Peniténcia oferece uma

nova possibilidade de converter-se e de recobrar a graga da justificacdo”.

Diante desta afirmacéo e da pratica da Igreja Catdlica, em relacdo aos casais
em segunda unido, podemos dizer que ela (a Igreja) apresenta ambiglidade e
contradicdo, pois reafirma os efeitos do sacramento do batismo e nega outros
sacramentos.

Para iluminar esta afirmacao, tomamos a definicdo de Johnson (1997, p. 53),
quando ele analisa o significado da palavra contradicdo. “No pensamento
sociolégico (em especial na tradicao de Karl Marx), a contradicao € qualquer caso
em que dois ou mais aspectos de um sistema social sdo incompativeis ou colidem
entre si”. Portanto, podemos concluir que o discurso do “perddao de todos os
pecados”, apés o batismo, ndo se concretiza em relacdo aos casais em segunda
unido, pois, a eles é negado o direito de obté-lo.

A forma com que a Igreja Catélica impde o sacramento da peniténcia aos
casais em segunda unido ou a forma com que os exclui desse sacramento, parece
querer dizer-nos que ele sempre foi assim. Mas de acordo com as afirmacbes do
Catecismo (n°. 1447), esse sacramento passou, ao longo dos tempos por varias

modificacdes e adaptacdes, conforme mostra o texto a seguir:

“No curso dos séculos, a forma concreta segundo a qual a Igreja exerceu este
poder recebido do Senhor variou muito. Nos primeiros séculos, a
reconciliacdo dos cristdos que haviam cometido pecados particularmente
graves depois do Batismo (por exemplo, a idolatria, o homicidio ou o
adultério) estava ligada a uma disciplina bastante rigorosa, segundo a qual os
penitentes deviam fazer peniténcia publica por seus pecados, muitas vezes
durante longos anos, antes de receber a reconciliacdo. A esta ‘ordem dos
penitentes’ (que incluia apenas certos pecados graves) s6 se era admitido
raramente e, em certas regides, sé uma vez na vida. No século VII, inspirados
na tradicdo monastica do Oriente, os missionarios irlandeses trouxeram para
a Europa continental a pratica ‘privada’ da peniténcia que ndo mais exigia a
pratica publica e prolongada de obras de peniténcia antes de receber a

reconciliagdo com a Igreja. O sacramento se realiza dai em diante de forma
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mais secreta entre penitente e o presbitero. Esta nova prética previa a

possibilidade da repeticao, abrindo assim o caminho para uma freqiéncia
regular a este sacramento. Permitia integrar numa Unica celebracao
sacramental o perddo dos pecados graves e dos pecados veniais. Em linhas

gerais, é essa a forma de peniténcia que é praticada na Igreja até hoje”.

Um dos primeiros sacramentos na vida do cristdo catdlico € o batismo que,
biblicamente, torna todos filhos e filhas de Deus, ndo fazendo acepcé&o, nem
excluséo de etnia, sexo ou condi¢do social. Esta afirmagdo, podemos encontra-la no

livro dos Galatas 3, 27 — 29,

“...todos vocés que foram batizados em Cristo, se revestiram de Cristo. Nao
ha mais diferenca entre judeu e grego, entre escravo e livre, entre homem e
mulher, pois todos vocés sdo um s6 em Jesus Cristo. E se vocés pertencerem
a Cristo, entdo vocés sao de fato a descendéncia de Abrado e herdeiros

conforme a promessa’.

A postura de exclusdao do sacramento da peniténcia, sustentada pela Igreja
Catdlica e manifestada no movimento OVISA, em relagdo aos casais em segunda
unido, a nosso ver esta ligada ao “pretenso gozo desordenado”, por buscar esses
casais a sua realizagao pessoal, integral, na relacdo a dois e na constituicdo de uma
familia. A exclusdo como fruto da normatizacao, a partir da instituicao catdlica, esta
mais voltada para a preocupag¢ao com as praticas sexuais, distribuidas pela Igreja,
pelos campos do licito e do ilicito, manifestando que, o que a Igreja procura controlar
sdo o0s desejos dos corpos das pessoas, mantendo assim, seu poder de controle
social. A Igreja Catélica, com seu discurso de excluséo, coloca em pratica, por seu
poder na distribuicAo dos bens de salvacao, um discurso obsessivo, que nomeia a
virtude e o vicio, separando o bom do mau, sem deixar espaco para o diferente, para

o livre arbitrio de seus fiéis.
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Nessa perspectiva podemos tomar o discurso sobre o sexo, inscrito em

varios manuais de confissdo, no que diz respeito ao pecado da luxuria. Para isso

recorremos a Vainfas (1997, p. 78),

“Luxdria é vicio da alma que inclina a querer deleite desordenado de cépula
carnal ou dos preparativos dela e sua obra e ato € o querer o desejo ou gozo
de tal deleite. E como todo deleite que nasce da cépula carnal ou de seus
aparelhos é desordenado (exceto o da copula matrimonial), portanto, todo o
querer, o desejo ou gozo do deleite de copula (exceto o da cépula

matrimonial) é pecado, a que o vicio da luxdria inclina”.

De acordo com Vainfas, a unificacdo dos pecados da carne fez parte do
movimento de consolidacdo da reforma gregoriana, verificado entre os séculos X e
XIll, e se deu paralelamente a divisao sexual entre clero e leigos e a instituicado do
casamento monogamico indissoluvel.

Retomando a questao do sacramento do batismo, que torna o fiel catdlico
filho/a de Deus, vemos mais uma ambiglidade da Igreja Catdlica. Pois, vemos
negada essa filiagdo aos casais em segunda uniao, quando ela relega a exclusao e
a nao participacado integral, dos casais em segunda unido, do sacramento da
peniténcia. Exclusao esta, que esta clara para os individuos da pesquisa. Mas
mesmo assim, ndo € aceita, por varios desses casais. Tendo, portanto, diferentes
opinides em relacdo a mesma.

“Eu me confesso, pois a Unica coisa que me falaram que ndo posso €
comungar. Confissao se diz ligada a comunhao, confesso para ter direito de
tomar a comunhdo, mas néo encaro a confissdo s6 com esse objetivo. Eu
ndo me confesso, normalmente, mas uma vez ao ano e todas as vezes eu
confesso esse pecado considerado pela Igreja, que a gente esta vivendo”.
(Sara, 43 anos, Administradora de Empresas)

O fragmento apresentado da fala de Sara, apresenta em si ambigliidade e
contradicdo. Se por um lado, ela afirma que a confissdo € uma acao simbdlica que

antecede a comunhao, por outro, se 0 pecado a ser apresentado ndo constar dentre
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aqueles que “merecem” perdao, perguntamo-nos: por que confessar? A nosso

ver Sara recorre a confissao buscando, mesmo que inconscientemente, legitimar a
penalidade recebida e reconhecendo a ordem em nome da qual foi punida.
Portanto, o texto acima revela-nos que o sacramento e sua legitimacéo pela Igreja,
ainda, é importante para alguns casais em segunda uniao.

Para Foucault (1993, p. 58),

"0 individuo, por muito tempo, foi autenticado pela referéncia dos outros e
pela manifestagao de seu vinculo com outrem (familia, lealdade, protecao);
posteriormente passou a ser autenticado pelo discurso de verdade que era
capaz de (ou obrigado a) ter sobre si mesmo. A confissdo da verdade se

inscreveu no cerne dos procedimentos de individualizacdo pelo poder”.

A obrigacao da confissdo, segundo Foucault (p. 59),

“nos é, agora imposta a partir de tantos pontos diferentes, ja esta téao
profundamente incorporada a nés que nao a percebemos mais como efeito
de um poder que nos coage; parece-nos, ao contrario, que a verdade, na
regido mais secreta de nds proprios, ndo “demanda” nada mais que revelar-

se.

Alguns casais em segunda unido, questionam a sua nao participagdo no

referido sacramento.

“Na Igreja a peniténcia é uma coisa..., vocé fez alguma coisa que nao esta de
acordo, existe o sacramento da peniténcia pra vocé poder se reconciliar. E
porgue que nao existe uma reconciliagdo para os casais em segunda uniao?
Casar de novo é algo tao grave assim, que ndo se pode reconciliar, uma
pessoa em sua segunda uniao com a igreja catdlica, isso € uma coisa mais
grave do que tudo, as vezes até mais que um pecado maior”. (Patricia, 39

anos, Advogada)

As palavras de Patricia remetem-nos, aos estudos de Vainfas (1986), onde
ele afirma que a confissédo €, antes de tudo, um ritual de sujeicédo. A relagdo que se
estabelece entre confessor e confitente, para o referido autor (p. 70), “é de

humildade e sujei¢cdo: de posse da chave do Ceéu, o confessor avalia a verdade do
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outro, e penitencia-o por seus erros, abrindo-lhe, assim, as portas da misericordia

divina”.

O Sacramento da peniténcia , segundo a Igreja Catdlica, € o sacramento do
amor de Deus que busca e chama os homens para si. E para que esse sacramento
faca parte da vida do individuo, essa Igreja incorpora a nog¢ao de pecado. De acordo
com o Catecismo (n°. 1440), “o pecado € antes de tudo uma ofensa a Deus, uma
ruptura da comunhao com ele. Ao mesmo tempo € um atentado a comunhao com a
Igreja...”. E, para que o “sujeito” volte a gozar das benesses da presenca de Deus é
preciso que ele busque um sacerdote, o cura de almas, responsavel.

Para a Igreja Catodlica, o divorcio ou a violacdo da indissolubilidade do
matriménio sacramental € um pecado grave que nao tem perdao. Mas ela mesma
mostra-se ambigua em seu discurso, pois por um lado ela prega que a morte de
Cristo na cruz deu-se para remir todos os “pecados cometidos” pelos homens e
mulheres. Por outro, nega a eficacia dessa morte ao negar o perdao aos casais em
segunda uniao e suas participacdes nos sacramentos da peniténcia e da eucaristia.

Aos olhos da Igreja Catdlica, os divorciados que contrairam nova unido, vivem
em estado de pecado. Mas, segundo o Evangelho, somente um pecado nao pode
ser perdoado, isto é, “0 pecado contra o Espirito Santo”. Esse pecado de acordo
com Sao Marcos (Mc 3, 29),, é “a blasfema contra o Espirito Santo”.

De acordo com Scampini (1999, p. 168), retomando as reflexdes de Legrain
M., “aplicar a severidade desse texto a uma nova uniao depois do divorcio, isso seria
uma extrapolacao indevida”.

Nessa mesma linha de pensamento, afirma G. Cereti (In: Scampini, 1999, p.
168),

“é verdade que no evangelho s6 o pecado contra o Espirito Santo nao pode
ser perdoado; mas este pecado é identificado como a resisténcia teimosa
contra a acao do Espirito Santo ou como a impeniténcia final. O casal em

segunda unidao que vive como marido e mulher seu compromisso na
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fidelidade e na vida crista, estaria pecando contra o Espirito Santo? Quer

dizer que o pecado contra o Espirito Santo se identificaria com a vida sexual
do casal divorciado recasado?"?®

O mesmo autor, apds varios anos de pesquisas documentada a esse

respeito, acredita que (p. 169),

“a Igreja tem o poder de perdoar todos os pecados, também o pecado
daqueles que falharam ao seu compromisso conjugal. E claro que o
matrimdénio deve ser indissolivel e que o cristao deve ser fiel ao pacto
conjugal. Mas se por desgraca o matriménio religioso falhar ao seu
compromisso, a Igreja poderia oferecer um caminho penitencial: de expiagéo
e de conversdo e até de absolvicdo do pecado de adultério condenado por
Jesus em Mt 19,9°".

Caso a Igreja Catdlica, néo tivesse, ao longo da Historia, vindo aperfeicoando
as amarras de dominacdo e controle sobre a vida das pessoas, talvez, hoje, a
realidade desses casais fosse diferente. O registro histérico mostra-nos que o
Concilio de Nicéia (ano 325, can. 8) propde como principio, o qual poderia conservar
até hoje, que ndo ha pecado que ndo possa ser perdoado e que a mesma
“destruicao” de um matriménio, seguido de uma segunda unido, ndo € pecado,
definitivamente, imperdoavel.

Weber (1991, p. 318) aponta-nos a origem da confissdo, quando ele discorre
sobre o cura de almas, dizendo que a assisténcia religiosa aos individuos, €, em sua
forma racional sisteméatica, também, um produto da religido profética revelada. Diz

ele, que

“sua fonte € o oraculo e o aconselhamento... E também entdo a cura de
almas pode assumir formas diversas. Na medida em que é administracao de
graga carismatica estd interiormente muito préxima das manipulacdes
magicas. Mas, ela pode ser também um ensinamento individual sobre

deveres religiosos concretos, em caso, de duvida, ou, por fim em certo

% (Carta escrita por Cereti, G. Roma, 14.08.1999.

?" Revista Jesus 12, 1999, p. 5 (Scampini, 1999)
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sentido, encontrar-se entre os dois casos, sendo administracdo de

consolo individual em aflicées interna e externa”.

De acordo com o referido autor, a cura de almas é verdadeiro instrumento de
poder dos sacerdotes, na vida cotidiana das pessoas e, tanto mais influencia o modo
de viver , quanto mais ético seja o carater da religido.

Para Foucault (p. 61), a confissdo € um ritual de discurso

“onde o sujeito que fala coincide com o sujeito enunciado; é, também, um
ritual que se desenrola numa relacdo de poder, pois ndo se confessar sem a
presenca ao menos virtual de um parceiro, que nao é simplesmente o
interlocutor, mas a instancia que requer a confissdo, impbe-na, avalia-a e
intervém para julgar, punir, perdoar, consolar, reconciliar; um ritual onde a
verdade é autenticada pelos obstaculos e as resisténcias que teve de suprimir
para poder manifestar-se; enfim, um ritual onde a enunciagdo em si,
independentemente de suas consequiéncias externas produz em quem o

articula modificagdes intrinsecas”.

Esse autor afirma que, durante séculos, a verdade do sexo foi fechada, pelo
menos quanto ao fundamental, nessa configuracao discursiva.

Os casais em segunda unido, privados do consolo do cura de almas, buscam
por si mesmos, meios que respondam a este anseio, dispensando a intermediagcao

da Igreja Catdlica.

“...Em relacdo a nao poder participar da confissdo, eu fiquei muito
decepcionada, mas eu pensei: € uma lei, € uma norma e a gente tem que
respeitar, principalmente depois que eu fiquei conhecendo, mas eu conversei
com Deus, que eu ndo ia poder mais me confessar, mas que eu iria confessar
diretamente com Ele, porque eu ndo poderia mais usar o representante, que
seria 0 padre, mas eu confessaria com Ele”. (Rosana, 43 anos, segundo grau,

vendedora autbnoma)

“Eu reitero o que ja disse: quando eu entro na Igreja, eu me ajoelho e
converso com Deus, ja fiz minha confissédo, quando eu levanto de manha e
quando eu vou deitar. (Questionado se se sente perdoado) Acho essa
pergunta curiosa. Eu, nunca parei para pensar nisso, quando converso com
Deus rezo um Pai Nosso, uma Ave Maria, viro pro meu cantinho e vou dormir.

Agradeco, peco perdao a Deus e... Perddo, por a gente ser... a primeira coisa
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vocé € um ser humano, ter sentimentos, ter reagdes, ver as coisas de

maneira diferente, as vezes julgar as pessoas,...” (Rafael, 42 anos, estudante

universitario, Empresario)

“A confissdo a gente faz quase que diaria, a gente conversa com Deus toda
hora que a gente t4 errado, porque a gente comente erros toda hora. A
confissdo na Igreja, eu nunca fiz assim, aquela confissao particular, todos os
anos. Eu fazia a comunitaria. Ai, quando nés fizemos o OVISA, que tinha
aquele dia especial pra todos os ovisistas e orientava e pedia que a gente
fosse, entdo eu comecei a comungar em particular, a confessar em

particular”. (Joana, 45 anos, curso superior, do lar)

Os casais em segunda unido, na condicdo de privados do sacramento da
peniténcia, ndo se queixam deste fato, jA que podem dirigir-se diretamente ao
sagrado, sem necessidade de intermediarios, os padres. Ou, por terem confessado
diretamente com o sagrado, sentem-se ja livres para participar desse sacramento.

A pratica confessional dos casais em segunda unido esta sendo
obrigatoriamente relativizada. As pessoas reconstroem suas concepcdes sobre as
formas de viver, suas praticas religiosas sem, contudo, negar as idéias religiosas,
mas também, sem definir sua vida cotidiana pelas idéias religiosas. Para Berger
(2001), a modernidade tende a minar as certezas com as quais as pessoas
conviveram ao longo da historia. E essas, buscam um sentido que transcenda o
espaco limitado da existéncia empirica neste mundo, sendo esta uma caracteristica
perene da humanidade. Para esse autor a existéncia humana despojada da
transcendéncia € uma condigdo empobrecida e insustentavel.

Para Weber (p. 319),

“foram os conselhos dos...dos confessores catolicos,...que continuamente e
muitas vezes de modo decisivo influenciaram o modo de viver privado, dos
leigos e a atitude dos detentores do poder politico. O modo de viver privado,
particularmente onde o sacerddcio combinou uma casuistica ética com um
sistema racional de sangdes eclesiasticas, como fez com pericia a igreja

ocidental, adestrada pela casuistica juridica romana”.
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O Catecismo (n°. 1441), assim se expressa,

“Sé Deus perdoa os pecados. Por ser o Filho de Deus, Jesus diz de si
mesmo: ‘O Filho do homem tem poder de perdoar pecados na terra’ (Mc2,10)
e exerce esse poder divino: ‘Teus pecados estdo perdoados!” (Mc2,5;
Lc7,48). Mais ainda: em virtude de sua autoridade divina, transmite esse

poder aos homens para que exergam em seu nome”.

Nessa perspectiva, Weber (1991, p. 319)), diz que,

“‘quanto mais um sacerdocio pretende regulamentar, de acordo com a
vontade divina, a préatica da vida também dos leigos e, sobretudo, apoiar nisto
seu poder e suas receitas, tanto mais tem de adaptar sua doutrina e suas

acoes ao mundo de idéias tradicionais dos leigos”.

Embora a afirmacao anterior, pela relacdo estabelecida entre a instituicao
catblica e os casais em segunda unido, podemos perceber que, por parte dos
detentores do poder na Igreja Catdlica, o clero, ndo ha um movimento de adaptacao
e, sim, o reforco de uma antiga tradicao imposta por ela mesma.

Para Weber, a adaptacao é, particularmente, importante, quando nao ha
nenhuma demagogia profética que tenha extraido a fé das massas de seu
atrelamento classico, magicamente determinada. Segundo ele, quanto mais a
grande massa torna-se objeto da influéncia e apoio do poder dos sacerdotes, tanto
mais o trabalho sistematizador dos mesmos tende a concentrar-se nas formas mais
tradicionais, sendo essas, as formas magicas das idéias e praticas religiosas.

Bourdieu (1998, p. 62), iluminando nossa reflexdo, sobre a autoridade do

sacerdote, no que diz respeito ao seu poder para perdoar os pecados, diz que,

“Ao relegar o monge ao segundo nivel na hierarquia das ordines, ela torna o
sacerdote devidamente nomeado o instrumento indispensavel da salvagéo e
confere a hierarquia o poder de santifica¢gdo. Por outro lado, fazendo com que
a salvacdo dependa muito mais da recep¢ado dos sacramentos e da profisséo
de fé do que da obediéncia as regras morais, a Igreja encoraja esta forma de

ritualismo...”
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Nietzche (1953), em suas reflexdes, € duro ao falar dos sacerdotes. Para

ele, esses homens desvalorizam, dessacralizam a natureza, sendo esse o0 preco de
sua subsisténcia. “A desobediéncia a Deus”, isto é, ao sacerdote, a “Lei", recebe,
entdo o nome de “pecado”. Portanto, para esse autor, sdo eles os verdadeiros
pontos de apoio do poder, pois vivem dos pecados e necessitam que se “peque”. Os
sacerdotes, segundo Nietzche, baseiam suas praticas no principio supremo: “Deus
perdoa aquele que faz peniténcia”.

O Catecismo da Igreja Catdlica (n°. 1491) reza que o sacramento da
Peniténcia é constituido de trés atos do penitente e da absolvicio dada pelo
sacerdote. Consta como atos do penitente o arrependimento, a confissdo ou
declaracdo dos pecados ao sacerdote e o proposito de cumprir a peniténcia e as
obras de reparacdao. Sendo que (n® 1492) o arrependimento (também chamado
contricao) deve inspirar-se em motivos que derivam da fé. Se o arrependimento
estiver embasado no amor de caridade para com Deus, é chamado “perfeito”; se
estiver fundado em outros motivos, sera “imperfeito”.

Na introducdo do tema: “Os atos do penitente”, o Catecismo, assim se
manifesta (n®. 1450): “A peniténcia impele o pecador a suportar tudo de boa vontade.
Em seu coracdo esta o arrependimento; em sua boca, a acusacao; em suas obras,
plena humildade e proveitosa satisfacao”.

Sobre os atos do penitente, o Catecismo (1993), indica o seguinte: “... a

contricdo consiste numa dor da alma e detestacdo do pecado cometido, com a
resolucdo de nao mais pecar”.
E, continua (n®.1455),

“A confissdo dos pecados (acusacdo), mesmo do ponto de vista
simplesmente humano, nos liberta e facilita nossa reconciliacdo com os
outros. Pela acusacdo, o homem encara de frente os pecados dos quais se
tornou culpado: assume a responsabilidade deles e, assim, abre-se de novo a

Deus e a comunhao da igreja, afim de tornar possivel um futuro novo”.
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De acordo com Foucault (1993, p. 60), a confisséo libera, o poder reduz ao
siléncio; a verdade nao pertence a ordem do poder, mas tem um parentesco

originario com a liberdade. Para esse autor, a confissdo € um bom exemplo.

“eis ai alguns temas tradicionais da filosofia que uma ‘histéria politica da
verdade’ deveria resolver, mostrando que nem a verdade é livre por natureza
nem o erro € servo: que sua produgdo € inteiramente infiltrada pelas relacdes
de poder”.

Como ultimo topico sobre o penitente, contido no Catecismo (n°. 1456), ele
assim, se expressa:

“Os penitentes devem, na confissdo, enumerar todos os pecados mortais de
que tém consciéncia depois de examinar se seriamente, mesmo que esses
pecados sejam muito secretos e tenham sido cometidos somente contra os
dois Gltimos preceitos do decalogo®, pois, as vezes, esses sdo mais
prejudicados do que os outros que foram cometidos a vista e conhecimento
de todos”.

As palavras do Catecismo, citadas acima, remetem-nos a entender o
significado presente em suas entrelinhas. Nao seria essa, uma maneira da Igreja
Catélica, impregnar em seus fiéis, a ideologia propagada por esta instituicao?

Para se ter respostas a esse questionamento, tfomamos, como nossa, a

definicao de ideologia, proposta por Johnson (1997, p. 126).

“Ideologia é um conjunto de valores, crengas e atitudes culturais que servem
de base e, por isso, justificam até certo ponto e tornam legitimos o status quo
ou movimentos para muda-lo. Do ponto de vista marxista, a maioria das
ideologias reflete os interesses de grupos dominantes, como maneira de

perpetuar sua dominagéao e privilégios”.

Na perspectiva de Johnson (1997), este fato € de maneira especial correto, no
caso de aparelhos opressivos que solicitam defesa minuciosa para conservar-se. Em

sentido mais geral, para esse autor, a cultura de todos os sistemas sociais, incluindo

2 Cf. Ex 20,17 “N&o cobice a casa do teu proximo, nem a mulher do teu proximo”. E Mt. 5,28 “...todo
aquele que olha para uma mulher e deseja possui-la, j& cometeu adultério com ela no seu coragao”.
(Biblia Pastoral)
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as instituicoes religiosas, em nosso caso a Igreja Catodlica, contém uma ideologia

que serve para explicar e justificar sua existéncia como estilo de vida. Uma ideologia
religiosa serve de base e prega um sistema de vida em relagao a forcas sagradas.

Marx (2002) apresenta trés componentes basicos da ideologia: o sistema de
pensamento, ou seja, a forma de conceber o mundo que abrange seus aspectos
naturais, mas e, principalmente, sociais, compreendidas como as relacées entre os
homens e os individuos; “visdo de mundo”, como produto e reflexo de uma época e
de uma sociedade, mais especificamente de grupos sociais reais estratos e classes.
Expressando seus interesses, sua atividade e seu papel histérico a ideologia nao
aparece como conhecimento verdadeiro, mas como racionalizacdo: a0 mesmo
tempo em que os exprime, o faz, parcialmente, deformando-os ou obscurecendo-os;
como terceira e Ultima caracteristica, a ideologia no sistema de pensamento neutro,
pois tem uma funcdo que é a de legitimar, justificar e contribuir, ou para a
manutencao da ordem existente, ou para sua transformacao.

O Catecismo (n®. 1493) diz que: “Aquele que quiser obter a reconciliacado com
Deus e com a Igreja, deve confessar ao sacerdote todos os pecados graves que
ainda nao confessou e de que se lembra, depois de examinar cuidadosamente sua
consciéncia”. Esta afirmacdo em nossa perspectiva, tendo em vista os casais em
segunda unido: € uma forma de encapsular os corpos de homens e mulheres, nos
dogmas e normas da Igreja Catdlica. E ainda, através do controle dos corpos dos
individuos, controlar e manter as relacées sociais de acordo com a tradicao catélica.

Recorremos as contribuicdes de Vainfas (1986), buscando dar respostas a
essas perguntas. Para esse autor, o que se edifica no confessionario € uma
alocucao entendida nao sé como fato linglistico, mas como “jogos estratégicos” de
acao e reacao, de pergunta e resposta, de dominacdo e esquiva. A confissao

constitui um ritual que produz a verdade dentro de uma relagao de poder.



160
Para a Igreja Catélica, o exercicio deste sacramento é uma pratica

exclusiva dos sacerdotes (can. 965). Sendo assim, vamos analisar esses homens
que pela vocacao, sao intermediarios entre o sagrado (Deus) e o/a profano/a (ser
humano).

Em relacdo ao ministro deste sacramento, a Igreja, reserva este poder,
unicamente, aos bispos e presbiteros, afirmando ser esta uma escolha feita por
Cristo aos apéstolos e seguida pela tradicdo da Igreja que, através do sacramento
da Ordem, confere aos clérigos (n%. 965) o poder da ordem de ouvir, julgar e perdoar
0S pecados.

A figura do confessor (sacerdote, padre) é fundamental, visto que ele,
segundo Vainfas (1986, p. 71), “ndo & simplesmente o interlocutor, mas a instancia
que requer a confissdo, impde-na, avalia-a e intervém para julgar, punir, perdoar,
consolar, reconciliar”. E, portanto, a instancia do poder, e deve “em parte confortar, e
em parte espantar®®”.

Nesses tempos, em que vemos o poder de influéncia da Igreja Catdlica em
pleno declinio, sobretudo, pela descredibilidade pela qual passam seus
representantes oficiais, o clero, o sacramento da confissdo, também, esta perdendo
sua forca. A midia tem favorecido bastante este fato, através de noticias envolvendo
padres com a pedofilia, assassinatos, homossexualismo,...

A nosso ver, esta expresso nas entrelinhas, justificando o que foi mencionado,

a fala de lvanor, catélico “praticante” e participante do movimento OVISA.

“...confessar, isso ai eu tenho que aprender, eu ndo sei. Por que eu tenho
visto tantos problemas, acontecendo no sentido..., eu ndo sei se um padre,
ele em pessoa, eu ndo falo quem ele representa, se ele tem o direito de ouvir
meus pecados, porque eu tenho visto tanta coisa acontecer de errado com
padre. . Ai eu falo: - eu vou confessar pra esse cara ai? E esse cara, vai me
ver na rua e falar assim: esse cara ai, fez isso, isso... Entdo, eu ndo confio

nele”. (Ilvanor, 39 anos, segundo grau completo, representante comercial)
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A confissao individual e integral dos pecados graves, segundo o Catecismo,
seguida de absolvicao, continua sendo o Unico meio ordinario de reconciliacdo com
Deus e com a Igreja. Essa é uma “verdade” da instituicao catolica que nao atinge a
todos os seus fiéis, visto que ela com seu por seu poder sagrado exclui as pessoas
em segunda unido, dessa pratica de salvacao.

Para alguns entrevistados, aceitar as normas da Igreja, embora doloroso, é

possivel, pois segundo eles, nasceram nessa Igreja e querem morrer nela.

“Ja falei, para o meu marido, se isso € uma regra que ainda existe e vem nao
sei de quanto tempo, se realmente foi Jesus, foi Deus que instituiu, se estou
dentro dessa religido acho que temos que respeitar algumas regras. Todos 0s
lugares existem regras, se eu por um motivo deixei de ter direito a isso, entao
vamos respeitar. Nas outras coisas eu nunca fui restringida em nada”. (Sara,

43 anos, Administradora de Empresa)

Na Igreja Catdlica, podemos perceber que o poder de fazer obedecidos os
seus ditames, esta nas maos dos padres. Pierucci (1978) nos afianca que os padres
sempre decidiram o0 que € certo € 0 que é errado e, muita gente, simples, ou nao,
acabam por obedecer suas normas. Tem o fiel, incumbéncia de nada questionar,
mas simplesmente assumir e calar. Na visdo desse autor, a confissdo foi e
permanece, ainda hoje, a matriz geral que rege a producao do discurso verdadeiro.

Para outros entrevistados, é indiferente, embora queiram continuar catélicos,

“ndo importam” muito com o que a instituicao pensa.

“Tem hora que eu penso, que nao tenho muito que ficar pensando no que os
outros pensam. Quando eu digo os outros, eu estou me referindo & Igreja em
si, 0 que eles vao pensar, isso ndo & problema meu. Se nés damos bem na
relacdo, se estamos bem, eu ndo vou me preocupar muito, porque eu nao
vou conseguir mudar nada disso la dentro, entdo, pra mim & um pouco

indiferente”. (Ronaldo, 42 anos, ensino médio, Empresario)

?  Tratado de Confission (Vainfas, 1986, p. 71).



162
Percebemos na fala de Ronaldo, uma atitude individualista, onde nao

conta a posigao da instituicao religiosa. Nesse sentido, Johnson (1997) coloca que o
individualismo é uma atitude de pensar em como pessoas se relacionam com
sistemas sociais e, na natureza dos préprios sistemas. Para ele, no primeiro sentido,
o individualismo surgiu como preceito doutrinal, na Franca, em principios do século
XIX e defendeu a prioridade dos interesses individuais sobre a sociedade. Essa
atitude, na época, provocou grandes polémicas e até certo grau de aversao, diante
da possibilidade de pér um fim a obediéncia e ao controle social .

A segunda acepcao, de acordo com o referido autor, refere-se a idéia de que
os sistemas sociais sdo formados primeiramente de individuos e podem abarcar em
termos de suas opcgoes, caracteristicas e interesses. Sendo que, esta segunda,
choca-se com a premissa socioldgica central de que os aparelhos sociais sao mais
do que a soma de suas partes e que existem independente dos sujeitos que deles
compartilham.

A confissdo, na perspectiva de Vainfas, é lugar onde a Igreja Catdlica ensina
as regras e verifica o que foi aprendido. A confissdo € o discurso da culpa, sem a

qual ndo pode haver perdao.

3.1.1 — Sacramento: instrumento de sujeicao as reqgras?!

Ao falarmos da sujeicdo as regras, na qual sdo colocados os fiéis catdlicos,
retomamos o século XVIIl. Nessa época, a Igreja Catdlica, veio organizando-se na
colénia, como poder institucional. Tendo, entre outras, a pretensao da difusao da fé
catblica e a instalacao de seu aparelho burocratico. Por meio de mecanismos de
controle como as visitas pastorais € o confessionario, vai irradiar um discurso de
afirmacao, normativo e moralizador. De acordo com D’lncao (1989, p. 32),

“arrolando minuciosamente o inventario de infracdes cometidas com, e contra o
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corpo, a Igreja estara demonstrando mais a sua vontade de repressao, do que o

carater infrator da comunidade”.

Pensando nas punicdes reservadas pela Igreja Catdlica, aos casais em
segunda unido, podemos dizer que o discurso dessa instituicdo, ha quase trés
séculos atras, continua ainda hoje, mesmo que de forma mais “discreta”, em ambito
privado.

Atualmente, a Igreja Catolica, objeto de nosso estudo, de acordo com a visao
de Vainfas (1986), é um canal eficiente de moralizagdo da comunidade; diz esse
autor (p. 106),

“através do levantamento cuidadoso das transgressoes praticadas pelos fiéis,
ela os converte em delitos Uteis a sociedade porque moralizantes. O esforgo
tremendo da Igreja em normatizar o uso do corpo engendra um vigoroso
corpus documental que, mais do que expressdo do carater infrator da
comunidade, é expressdo da vontade de repressdo que exerce a mesma
Igreja”.

O Catecismo (1993, n°. 1468 e n° 1469) apresenta como efeitos do
sacramento da peniténcia o perddo dos pecados, tanto mortais, quanto veniais®,
levando a pessoa a uma verdadeira “ressurreicdo espiritual”’, restituindo-lhe a
dignidade e a reaproximacdo com Deus e a Igreja. A absolvicdo sacramental
santifica e confere forca ao penitente, para enfrentar com éxito as tentacdes sobre
os pecados que confessaram.

No entanto, afirma também (n°. 1473) que o perddo do pecado livra o

pecador/a das penas eternas, mas nao das temporais, estas o individuo deve

suportar com paciéncia e resignacao até a morte.

“O perdao do pecado e a restauracdo da comunhao com Deus implicam a
remissdo das penas eternas do pecado. Mas, permanecem as penas
temporais do pecado. O cristdo deve esforgar-se, suportando pacientemente
os sofrimentos e as provas de todo tipo e, chegada a hora de enfrentar
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serenamente a morte, aceitar como graga essas penas temporais do

pecado; deve aplicar-se, através de obras de misericordia e de caridade,
como também pela oracdo e diversas praticas de peniténcia, a despojar-se

completamente do “velho homem” para revestir-se do homem novo”.

A Igreja Catdlica, como detentora do poder sagrado, manifesto nos
sacramentos, cumpre, entdo, no mundo objetivo, a funcdo de moralizadora da
sociedade e tem no sacramento da peniténcia um mecanismo de repressao e
controle social.

Neste sentido, Durkheim (1993, p. 18) diz que os moralistas ndo tém critério
objetivo para distinguir os fatos morais dos fatos que nédo o séo. Ele afirma que se
costuma qualificar de moral “tudo o que tem alguma nobreza e preco, tudo o que €
objeto de aspiracées um tanto elevado, e é gracas a essa excessiva abrangéncia da
palavra que se fez a civilizagdo entrar na moral”. Portanto, diz o referido autor (p.
18): “Se a divisdo do trabalho nao tivesse outro papel além de tornar a civilizagéo
possivel, ela participaria da mesma neutralidade moral”.

Durkheim (1993) levantou a tese de que:

“A sociedade para existir, necessita de coesdo. A pratica da solidariedade
leva a coesao. A divisédo do trabalho social constréi a solidariedade. O meio
de expressao da consciéncia coletiva é o direito. Ele se subdivide em: Direito
repressivo — que rege a sociedade de tipos de solidariedade mecénica e o
direito restitutivo — que rege a sociedade de tipos de solidariedade organica”.
(Aula da prof. Carolina 29/09/2004).

Na Optica de Durkheim (1983, p. 56), o direito repressivo é assim definido:
“o crime ndo é apenas a lesdo de interesses, inclusive consideraveis, é uma
ofensa a uma autoridade de certa forma transcendente. Ora,
experimentalmente, ndo ha forga moral superior ao individuo, salvo a forca

coletiva”.

% Entende-se por pecados mortais, os pecados graves que acarretam sérios danos ao outro e/ou a

comunidade como roubo, assassinato, etc. e, por pecado veniais as pequenas faltas cotidianas.
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Portanto, esse direito, de acordo com esse autor, é ato proibido que

ofende os estados fortes e definidos para a consciéncia coletiva. O castigo visa
satisfazer a consciéncia comum ferida pelo ato cometido. E uma reparacao feita aos
sentimentos de todos.

Durkheim (p. 50) sustenta que a sociedade é regida pela consciéncia

coletiva, definindo assim, esse conceito:

“Consciéncia coletiva € o conjunto de crencas e dos sentimentos comuns a
média dos membros de uma sociedade. Existe em funcdo dos sentimentos e

crengas presentes na sociedade, mas tem vida propria”.

Para ele, a consciéncia coletiva é independente das condi¢cbes particulares em que
os individuos se encontram: eles passam, ela permanece.

Para Durkheim (p. 64) “a religido é coisa essencialmente social. Ela exerce
sobre o individuo uma coergéo permanente. Ela obriga a praticas que o incomodam,
a sacrificios, pequenos ou grandes, que lhe custam”. Dentre essas praticas
incbmodas, colocamos em destaque a confissdo individual ou auricular, como
designa a Igreja.

A vida religiosa é toda ela feita de abnegacdo e desinteresse. Portanto,

continua Durkheim (p. 64),

“Se o direito criminal é, primitivamente, um direito religioso podemos estar
certos de que os interesses a que serve sao sociais. Sao as ofensas a eles
proprios que os deuses vingam com a pena, nao as dos particulares; ora as
ofensas contra os deuses séo ofensas contra a sociedade”.

Em relacdo aos casais em segunda unido e as peniténcias imputadas “aos
transgressores” das normas da instituicdo catolica e confessadas, Durkheim ajuda-
nos a entendé-las, quando ele fala em relacdo a funcao da pena (1993, p. 81), “é
manter intacta a coesao social, mantendo toda a vitalidade da consciéncia comum”.

Para ele (p. 82),



166
“E necessario que ela se afirme com vigor no momento em que for

contradita, € 0 Unico meio de se afirmar & exprimir a aversao unanime, que o
crime continua a inspirar, mediante um ato auténtico que s6 pode consistir

numa dor infligida ao agente”.

A coesdo social, na visdao de Johnson (1997, p. 41), “é o grau em que
individuos que participam de um sistema social se identificam com ele e se sentem
obrigados a apoia-lo, especialmente, no que diz respeito as normas, aos valores, a
crenca e a estrutura”.

Na visdo de Durkheim (1983), para se ter uma idéia exata da pena, € preciso
reconciliar as duas teorias contrarias que foram oferecidas para ela: a que vé nela
uma expiagao e a que faz dela uma arma de defesa social. Nesse sentido, podemos
dizer que a exclusédo imposta pela Igreja Catdlica aos casais em segunda unido, dos
sacramentos da peniténcia e eucaristia, por um lado, seria uma forma de expiacao
por esses casais darem-se uma segunda chance em ser feliz, o que néo é permitido
no seio da referida instituicdo, sustentada na indissolubilidade do matriménio. E, por
outro lado, a instituicdo catdlica ndo abre mao dessa expiagdo, para manter seu
poder de controle social, impondo aos seus fiéis, mesmo que sejam infelizes, um
matrimdnio sacramental: “até que a morte os separe”.

Durkheim afirma (p. 86), ainda, que: “enquanto o direito repressivo tende a
permanecer difuso na sociedade, o direito restitutivo cria érgaos cada vez mais
especiais”.

Para esse autor, existe uma solidariedade real que liga diretamente as coisas
as pessoas, mas nao as pessoas entre si. Complementa, dizendo (p. 91), “é apenas
por intermédio das pessoas que as coisas sao integradas na sociedade, a
solidariedade que resulta dessa integragcédo € totalmente negativa”. Ela faz com que
as coisas gravitem com ordem em torno das vontades. Por serem assim delimitados,

os direitos reais ndo entram em conflitos.
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Observando a afirmacao de uma de nossas entrevistadas, acredita-se que

reconhece e legitima a punicdo da Igreja Catélica aos casais em segunda unido,
quando esses sao privados e excluidos do acesso a esse bem da salvacado, o
sacramento da peniténcia. Ao mesmo tempo, em que revela em si, a ambiglidade

presente nesta instituigcao.

“Muita gente me fala que acha um absurdo, Jesus nao discriminou ninguém.
Para mim nao é questdo de discriminag¢do, concordo que a Igreja tem que
fazer isso, pois 0s casamentos, hoje, sdo muito inconstantes. Tanto de
pessoas famosas, como pessoas comuns, casam hoje e separam amanha,
nao discordo da atitude da Igreja, eu acho que precisa ter regras, sim”. (Sara,

43a. Administradora de Empresa)
A fala de Sara, remete-nos ao pensamento de Durkheim, quando ele diz que
as relacbes que o direito cooperativo com sancdes restitutivas regula e, a
solidariedade que elas exprimem resulta da divisdo do trabalho social. Para ele ha
duas espécies de solidariedades positivas: a primeira liga o individuo a sociedade,
sem nenhum intermédio. Na segunda, ele depende da sociedade, porque depende
das partes que a compdem. Essas duas sociedades sdao uma sé coisa. Sao duas

faces de uma uUnica e mesma realidade, mas que, ainda assim, pedem para ser

distinguidas.

3.2 — O sacramento da eucaristia e 0s casais em sequnda unido

Os casais em segunda unido, privados do sacramento da peniténcia, também,
sao excluidos do sacramento da eucaristia. Fato imposto pelo poder de controle da
Igreja Catdlica, sobre seus fiéis. Sendo que este sacramento é considerado, pela
instituicao catélica, “fonte e apice de toda a vida crista”.

Nesse sentido, assim, reza o Catecismo (n°.1324):
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“A Eucaristia é ‘fonte e éapice de toda a vida cristd’. Os demais

sacramentos, assim como todos os ministérios eclesidsticos e tarefas
apostolicas, se ligam a sagrada Eucaristia e a ela se ordenam. Pois a
santissima Eucaristia contém todo o bem espiritual da Igreja, a saber, o

proprio Cristo, nossa Pascoa”.

A afirmacdo acima, remete-nos a Durkheim (1989), pois, para ele, o
fundamental para a realidade social da religido é a distingdo estabelecida entre o
sagrado e o profano. O profano consistiria em tudo que podemos saber, através dos
sentidos. E o mundo natural da vida cotidiana, que experimentamos como
compreensivel ou pelo menos, em Ultima andlise, como cognoscivel. Em contraste, o
sagrado abrange tudo que existe além do mundo da vida diaria, natural, que
vivenciamos com nossos sentidos. Assim, 0 sagrado inspira sentimentos de respeito
porque é considerado incognoscivel e além das limitadas capacidades humanas de
perceber e compreender. Para Durkheim, a religido € organizada principalmente em
torno dos elementos sagrados da vida humana e cria condi¢ées para uma tentativa
coletiva de construir uma ponte entre o sagrado e o profano.

De acordo como o Catecismo (1993), a Eucaristia recebe diversas
designacoes e cada uma delas evoca alguns de seus aspectos. Ela é assim

chamada:

“Eucaristia, porque é acao de gracas a Deus. As palavras ‘eucharistein’ (LC
22,19; 1Cor 11,24) e ‘eulogein’ (Mt 26,26; Mc 14,22) lembram as béncaos
judaicas que proclamam — sobretudo durante a refeicao — as obras de Deus:

a criagdo, a redencao e a santificagdo” (n°.1328)

“Ceia do Senhor, pois se trata da ceia que o Senhor fez com seus discipulos
na véspera da sua paixao, e da antecipacao da ceia das bodas do Cordeiro
na Jerusalém celeste”.

“Fracdo do PA&o, porque este rito, préprio da refeicdo judaica, foi utilizado por
Jesus quando abengoava e distribuia o pdo como presidente da mesa,

sobretudo por ocasido da ultima Ceia. E por este gesto que os discipulos o
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reconhecerao apds a ressurreicdo, e € com esta expressdo que 0S

primeiros cristdos designarao as suas assembléias eucaristicas”. (n®. 1329)

“Assembléia Eucaristica (synaxis), porque a Eucaristia é celebrada na

assembléia dos fiéis, expressao visivel da Igreja”. (n%. 1329)
“Memorial da Paixao e da Ressurreicao do Senhor”. (n°. 1330)

“Santo Sacrificio, porque atualiza o Unico sacrificio de Cristo Salvador e inclui
a oferenda da Igreja; ou também santo sacrificio da Missa, ‘sacrificio de
louvor’ (Hb13,15), sacrificio espiritual, sacrificio puro e santo, pois realiza e

supera todos os sacrificios da Antiga Alianga”.(n®. 1330)

“Santa e divina Liturgia, porque toda a liturgia da Igreja encontra o seu centro
€ a sua expressao mais densa na celebracéo deste sacramento; e no mesmo
sentido que se chama também celebracdo dos Santos Mistérios. Fala-se
também do Santissimo Sacramento, porque € o sacramento dos
sacramentos. Com esta denominac¢do designam-se as espécies eucaristicas

guardadas no tabernaculo”. (n%. 1330)

“Comunhé&o, porque é por este sacramento que nos unimos a Cristo, que nos
torna participantes do Corpo e do seu Sangue para formarmos um s6 corpo;
denomina-se ainda as coisas santas:ta hagia; sancta....”(n°. 1331)

“Santa Missa, porque a liturgia na qual se realizou o mistério da salvacao
termina com o envio dos fiéis (missio) para que cumpram a vontade de Deus

na sua vida cotidiana”. (n®.1332)

Partindo das definicbes de Eucaristia, proposto pelo Catecismo catdlico, como
“algo” sagrado, apropriamo-nos de Durkheim (1989, p. 72), pois para ele, as coisas
sagradas,

“sdo0 aquelas que os interditos protegem e isolam; as coisas profanas,
aquelas as quais esses interditos se aplicam e que devem permanecer a
distancia das primeira. As crengas religiosas sdo representagcbes que
exprimem a natureza das coisas e as relagdes que essas mantém entre si e

com as coisas profanas”.

Na perspectiva desse autor, os ritos sao regras de comportamento que

prescrevem como o0 homem e a mulher deve se comportar com as coisas sagradas.
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O ritual eucaristico, de acordo com o Cddigo de Direito Canénico (can.

900), reza que, “o ministro da santissima eucaristia € somente o0 sacerdote
validamente ordenado é o ministro que, fazendo as vezes de Cristo, é capaz de
realizar o sacramento da Eucaristia”.

Ao falarmos do sacerdote como agente capaz de realizar o sacramento da
Eucaristia, retomamos Bourdieu (2001, p. 42), quando ele define a Igreja como
sendo “ndo simplesmente uma confraria sacerdotal; € a comunidade moral formada
por todos os crentes da mesma fé, tanto fiéis como sacerdotes”. Mas, ao mesmo
tempo em que a Igreja ndo € formada apenas pelo corpo de sacerdotes, esses
ultimos sao responsaveis pela racionalizacao da religiao de onde deriva o principio
de sua legitimidade garantida por uma teologia e um conjunto de dogmas.

O documento do Concilio Vaticano Il afirma a Igreja como sacramento de
salvacdo. Sua missdo é recordar e atualizar em todas as suas acoes, palavras e
celebragdes o Mistério de Cristo. A comunidade crista, com sua vida, compromisso e
liturgia fazem-se presentes a praxis e a palavra de Jesus.

A liturgia Eucaristica, segundo o Catecismo (n®. 1346), desenrola-se segundo
uma estrutura fundamental que se conservou a longo dos séculos até nossos dias.
Desdobra-se em dois grandes momentos que formam uma unidade basica: a
Liturgia da Palavra, com as leituras, a homilia e a oracdo universal e a Liturgia
Eucaristica, com a apresentacao do pao e do vinho, a acao de gracas consecratéria
(consagracao) e a comunhao.

Em relacdo a liturgia, a Igreja Catdlica assim se expressa, no Catecismo
(n®1347),

“A Liturgia da Palavra e Liturgia Eucaristica constituem juntas ‘um s6 e
mesmo ato do culto’; com efeito, a mesa preparada para nos na Eucaristia é

ao mesmo tempo a da Palavra de Deus e a do Corpo do Senhor”.
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Para Lépez (1995), toda a formacado cristd tradicional, ao tratar da

Eucaristia centrou-se, quase, exclusivamente, sobre a questdo da presenca real e
substancial do corpo e do sangue de Cristo, no pao e no vinho consagrados. Insistia-
se, além disso, nas condicdes morais e ascéticas exigidas (bem confessado e em
jejum) para que o fiel cristdo pudesse receber dignamente a sagrada comunhao. Os
catecismos tradicionais, anteriores ao Concilio Vaticano Il, refletem claramente essa
mentalidade, segundo o referido autor.

Continua, esse autor, dizendo que, dentro dessa mentalidade pré-conciliar,
que continua até nossos dias, a comunhao eucaristica, com sua forte carga emotiva
e devocional, centrava toda a atencdo dos fiéis, levando-os a um intimismo e
individualismo tais que outras dimensdées da celebracdo eram totalmente

marginalizadas. Com freqliéncia, diz Lopez (1995, p. 208),

“as pessoas comungavam no comego da missa para, depois, agradecer pela
presenca de Cristo em sua alma. Em siléncio ficavam imoveis e
piedosamente presentes na celebracdo, sem participar dela em nada! A

dimensao eclesial e comunitaria ndo contava”.

Parece-nos ser essa mesma atitude, de piedade, que a Igreja Catodlica inflige
e impde aos casais em segunda unido, participantes do ritual eucaristico e excluidos

da eucaristia.

“...eu ia ter uma comunhdo, comigo mesma, pois sempre no momento da
comunhdo, eu ia, por mais que eu nao recebesse o simbdlico, naquele
momento né, a eucaristia mesma. Mas, eu tinha certeza que Ele (Jesus) ia
estar me abencoando ali. Que eu iria estar recebendo, estaria na presenga
Dele, recebendo a Eucaristia, mesmo que eu néo estivesse e, assim, sempre
eu fiz até hoje. Pela minha fé, me satisfaz, me preenche e logico que eu quis
acreditar nisso e logico que se eu pudesse, seria bem melhor”. (Rosana, 43
anos, segundo grau, Vendedora Autbnoma)

“...quando a gente vai la em Buriti Alegre, ele fica preocupado, com as
pessoas que ficam observando quem nao vai comungar, infelizmente as

pessoas reparam isso, mas eu nao perco tempo com isso. No inicio eu sofria
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muito, ai depois, eu comecei assim, na hora da confissdo, eu confesso na

hora com Deus, e recebo a comunh&o ali mesmo. E isso, me satisfaz, eu fico
naquele estado que a gente fica mesmo, quando a gente recebe a Jesus, eu
fagco a minha comunh&o com renudncia, eu pensava como eu ia fazer e
comecei a fazer assim: - eu renuncio a héstia, mas eu aceito Jesus, no meu
coracédo, nao sei muito bem explicar, mais na hora eu me sinto bem. Eu falava
pro meu marido, pra ele comungar em renlncia, mas ele nao queria

renunciar, ai ele voltou a comungar”. (Joana, 45 anos, curso superior, do lar)

“Nao participar da eucaristia até hoje, depois que a gente fez a opcao dessa
unido, teve um Unico momento que eu me senti constrangido, ndo por mim,
mais por minha esposa. Foi no REOVISA® | 14 em Andpolis. Teve o
REQOVISA la e, os coordenadores, nos convidaram para coordenar grupos de
trabalho, fomos um dia antes. Uma festa maravilhosa e, o padre distribuiu a
comunh&o para os casais, com a ajuda do ministro da eucaristia. Quando o
ministro veio até nés, a gente com o gesto, fizemos 0 aceno para o ministro,
dizendo que nao. Entdo, naquele momento, talvez foi 0 Unico momento em
que eu me senti assim: eu estou recusando o Corpo de Cristo? Por outro
lado, eu pensei: mas, eu estou aqui, ndo estou recusando o Corpo de Cristo!
Eu s6 nao estou participando deste momento de comunhao. A gente nao
pegou a héstia, por que...exatamente, porque a gente ja sabia que nao
podiamos participar da comunhdo, ndo podiamos. Eu sei que pra vocé
transportar uma hostia consagrada, vocé tem que pegar e rapidamente
colocar ela na boca, agradece a Deus pelo momento e ja coloca ela na boca.
Foi assim que eu fui criado, entdo naquele momento algumas pessoas
estavam ali do nosso lado, viu 0 nosso gesto. A minha esposa chorou o resto
do dia. Mas, o que eu disse pra ela: como nés fizemos a opgédo de sermos
felizes, de constituirmos uma familia que é consagrada, nés sabiamos que
irlamos ter que passar por algumas provacdes e que naguele momento ali,
seria uma enorme provacao. Vocé saber que ndo pode e cumprir as regras
e... vocé nao fazer porque alguém estava do lado e ia ver, a gente fez o que a
gente achou naquele momento correto ndo participar da comunhdo. ...0
ministro ficou sem entender, ndo sabia o que se passava, todos com a héstia
na mao, o padre, fez a consagracdo e eu levantei a minha cabeca e fiz
também a minha participacdo na consagragéo, mantendo o mesmo gesto dos
outros casais, como se eu estivesse participando e foi a Unica vez. Até hoje,
que eu senti assim aquele momento e depois até eu brinquei, comigo mesmo,
na hora do confessiondrio, uma coisa que eu nunca comentei com o padre,

eu coloquei que naquele momento eu estava sendo infiel, porque eu nao

' Reencontro daqueles que ja fizeram o OVISA. Acontece uma vez ao ano e, entre os ovisistas se

montam equipes de trabalho para ajudar no encontro.
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participei da comunhdo”. (Rafael, 42 anos, estudante universitario,

Empresario)

Esses depoimentos criam muitas polémicas, decorrentes das orientacdes e
praticas ambiguas do corpo de sacerdotes da Igreja Catdlica e, ainda, das rigidas
orientacdes da Igreja sobre o sacramento da eucaristia. Questdes que vistas a luz da
vivéncia dos casais em segunda unido, provocam sofrimento e, muitas vezes, culpa
para esses casais e, até mesmo a legitimacao da instituicao.

Retomando a experiéncia relatada, anteriormente, por Rafael, as teorias de
Bourdieu (2001) vém contribuir para que possamos entender a atitude apresentada
por nosso entrevistado. Para esse autor, quando os dominados ingressam nas lutas
simbdlicas entram na luta em estado isolado. Isso pode ser afirmado, quando
percebemos no Reovisa, espaco onde Rafael e sua esposa eram, por assim dizer, o
“diferente”, sendo de segunda unido, expunha-se, a convocagdo da mesma
experiéncia do sagrado, diante de tantos casais de primeira unido. Vendo-se
expostos, portanto, acuados, ndo tiveram outra escolha a ndo ser a de aceitacao
(resignada e submissa, ao poder das normas) de sua condi¢cdo de segundo unido e
privado dessa experiéncia do sagrado.

Para o referido autor (p. 125),

“a revolugao simbdlica contra a dominacéo e os efeitos de intimidacao que ela
exerce tem um jogo ndo, como se diz, a conquista ou a reconquista de uma
identidade, mas a reapropriacao coletiva deste poder sobre os principios de
construgao e avaliagcdo da sua propria identidade de que o dominado abdica
em proveito do dominante enquanto aceita ser negado ou negar-se... para se
fazer conhecer”.

A atitude de Rafael, diante do grupo, revela seu desejo de ser reconhecido e
de apropriar-se da validacdo dos demais casais, reconhecendo sua coragem e

fidelidade, em nao participar de forma efetiva, mas simulando a participacao.
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De acordo com Bourdieu (2001, p. 129), o mercado de bens simbdlicos

tem suas leis, que n&o sao as da comunicagao universal entre sujeitos universais:

“A tendéncia para a partilha indefinida das na¢des que impressionou todos os
observadores compreende-se se se vir que, na légica propriamente simbdlica
da distingdo — em que existir ndo € somente ser diferente mas também ser
reconhecido legitimamente diferente e em que, por outras palavras, a
existéncia real da identidade supbe a possibilidade real, juridicamente e

politicamente garantida, de afirmar oficialmente a diferenca”.

Muitos casais em segunda unido, relacionam-se com a Igreja, como se ela
fosse, ndo s6 espaco de manifestacao do sagrado, com seus ritos e simbolos, mas o
proprio sagrado. Portanto, no préximo tépico, analisaremos a relacdo entre sagrado

e profano, numa perspectiva socioldgica, na ética desses casais.

3.2.1 — A relacdo entre sagrado e profano

Consideramos importante retomarmos o conceito de sagrado, pois, assim,
poderemos entender melhor o fato dos casais em segunda unido, obedecerem ou
nao, as normas prescritas pela Igreja Catdlica, em relacdo a Eucaristia. Mas, ao
mesmo tempo em que trabalharemos o significado do sagrado, ndo é possivel,
dissocia-lo do profano, pois um sé existe em contraposicdo com o outro. Assim,
como a noite, s6 é entendida, se existe o dia, o claro se existe e 0 escuro, 0 bem se
existe e o mal...

Para Rudolf Otto (1985, p. 7),

“toda concepcao teista, e de maneira especial a concepcao crista de Deus,
tem como caracteristica essencial & compreenséo clara da divindade e a sua
definicdo através de predicados tais como: espirito, vontade ultima, boa

vontade, todo poderoso, unidade de esséncia, razao, consciéncia de si”.

Para ele, esses predicados ndo esgotam a esséncia da divindade. Essa

concepgao, € uma racionalizagdo personalista daquilo que o homem encontra em si
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mesmo de maneira limitada e reduzida. Segundo esse autor, todos esses

predicados, quando aplicados ao Divino, sdo considerados perfeitos.

Ainda na perspectiva de Otto (p. 11), “o sagrado é antes de tudo,
interpretacao e avaliacao do que existe no dominio exclusivamente religioso”. Diante
da dificuldade de encontrar um termo que pudesse designar o sagrado, a divindade,
ele introduz a expressao “numinoso” (ente) que é o mysterium (escondido,
extraordinario, insdlito) porque causa varios sentimentos no ser humano; tremendum
(o mistério que faz tremer), terrivel, afasta, absoluta poténcia e alteridade; fascinante
(atrai e seduz, causando maravilha, surpresa, desconcerto, amor, misericordia);
augusto (real — a referéncia dele é ele mesmo); magestas, diante dele o fiel se sente
“pb e cinza”. Ele diz que, por mistério, pode se entender, também, aquilo que esta
oculto, aquilo que nado é manifesto, que ndo é concebido nem compreendido, o
extraordinario e o estranho, mas perfeitamente positivo.

O sagrado (saturado de significado), para Otto, € aquele que da a salvacao
porque é poderoso. E aquele que ndo se pode comparar a nada, pois é de outra
natureza, outra esséncia. Diferencia-se do profano, que tem menor profundidade de
significado. O sagrado insere-se na vida, através da unica forma de contato com a
grandiosidade do sagrado, a Experiéncia Religiosa. Experiéncia que nenhuma
palavra pode explica-la.

Para esse autor, o tremor (ira de Javé ou justica divina) ndo nos surpreende
mais, ele conserva o seu poder € nés nos inserimos nele. Resta-nos o temor mistico
que provoca, ha consciéncia, como reacdao, o sentimento de ser criatura, o
sentimento de nosso nada, de nosso aniquilamento diante do objeto que
pressentimos, no terror. A caracteristica terrifica é a grandeza, gerando em nos a

ética, a moral...
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Este elemento de estupor do qualitativo outro, é expresso por Santo

Agostinho (apud Otto, 1985, p. 31), em suas confissdes (XI 9,1): "Que luz é esta que
me clareia e fere 0 meu coracao sem ofender? Que me faz tremer e abrasar! Tremo,
porque sou diferente dela, abraso-me enquanto com ela me parecgo”.

Na perspectiva desse autor, o que forma a matéria bruta da humildade
religiosa € o sentimento “numinoso” de nosso proprio esfacelamento, de nosso nada
e a nossa consciéncia de nao ser que se reduz ao zero, ser po e cinzas.

Outro autor que vem contribuir em nossa reflexao, sobre o conceito de
sagrado, é Eliade (1992). Para ele, o Sagrado e o profano constituem duas
modalidades de ser no Mundo, duas situacdes existenciais assumidas pelo homem
ao longo da historia, sagrado e profano. Ele nos diz que existe o espaco sagrado
(forte, significativo) que une a realidade cotidiana e sagrada, mas nao existe
existéncia puramente profana, porque seja qual for o grau de dessacralizacdo em
que o mundo tenha chegado, o homem que optou por uma vida profana, nao
consegue abolir completamente o comportamento religioso. Da mesma forma, afirma
o referido autor, € possivel afirmar que raramente encontra-se uma experiéncia
completamente a-religiosa da vida total em estado puro, mesmo nas sociedades
mais secularizadas.

De acordo com Eliade (1992), cada homem religioso situa-se ao mesmo
tempo no centro do Mundo (momentos que tém o maior significado, momentos
fortes: nascimento, batizado, morte...) e na origem mesma da realidade absoluta
(pela qual eu luto para que permaneca), muito perto da “abertura” que Ihe assegura
a comunicacao com os deuses.

Para Eliade (1992), o sagrado estéa ligado ao espaco e ao tempo. Assim como
existem os lugares sagrados, existe o tempo sagrado. Toda festa religiosa, todo

tempo liturgico representam a reatualizacdo de um evento sagrado que teve lugar
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num passado mitico, “nos primordios”. O tempo sagrado mantém-se sempre igual

a si mesmo, ndao muda e nem se esgota. A festa ndo é a comemoracao de um
acontecimento mitico, mas sim sua reatualizagcdo. O homem religioso sente
necessidade de mergulhar por vezes nesse tempo sagrado e indestrutivel. Para ele,
€ o0 tempo sagrado que torna possivel o tempo ordinario, a duracéo profana em que
se desenrola toda a existéncia.

Do ponto de vista desse autor, 0 homem toma conhecimento do sagrado
porque este manifesta, mostra-se como algo absolutamente diferente do profano.
Para Eliade, o ato de manifestacao do sagrado é chamado de hierofania. O sagrado
manifesta-se nas coisas cotidianas e através delas. A histéria das religides, desde as
mais primitivas, as mais elaboradas, € constituida por um ndmero consideravel de
hierofanias, manifestacdes das realidades sagradas.

A experiéncia vivida e contada, por Ivo em seu depoimento, vemos
confirmadas as afirmagdes de Eliade, quando esse autor, diz que o sagrado

manifesta-se nos eventos do dia-a-dia.

“No6s éramos uns 6 casais e estavamos fazendo a entronizagao do Sagrado
Coragédo de Jesus. Tinha um casal, ndo marido e mulher, que estava
presidindo a entronizagao e, alguns desses casais, tinham umas criangas e
na hora da béncao, quando jogou a agua, eu senti um cheiro muito forte de
vinho. Olhei na copa e pensei que tinha estourado alguma garrafa, mas fiquei
calado. Ai quando passou, com a agua benta, perto de uma crianga, a crianca
estava com o telefone do pai na mao, um celular, ela contou para o pai no
telefone: ‘passou uma agua aqui e esta cheirando pinga’. Entdo, como s6 eu
senti esse cheiro e a crianga, eu sabia até entdo, que era agua, entao € mais
uma prova de que Cristo, estava ali presente. Isso tudo aconteceu em 2001”.

(Ivo, 50 anos, segundo grau, empresario)

Nesse sentido, Eliade (1992) diz que toda Natureza é suscetivel de revelar-se
como sacralidade coésmica. Isso se da, a partir da experiéncia religiosa dos

individuos. O homem das sociedades arcaicas tem a tendéncia para viver 0 mais
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possivel no sagrado ou muito perto dos objetos sagrados. Para os primitivos,

como para o0 homem de todas as sociedades pré-modernas, o sagrado equivale ao
poder e a realidade por exceléncia.

Os modos de ser sagrado e profano, para o referido autor, dependem das
diferentes posicdoes que o homem conquistou no cosmos e, conseqguentemente,
interessa a todo investigador desejoso de conhecer as dimensbes possiveis da
existéncia humana.

Por esse respeito ao sagrado, manifestada nas normas da Igreja Catdlica,
varios casais em segunda unido mantém-se fiéis as orientacées da nao participacao
na eucaristia. E assumem nao terem sido felizes na primeira unido, como um
pecado, pelo qual merecem sofrerem esta exclusdo. Nesse sentido, tomamos mais

uma vez, as palavras de Sara.

“Isso foi uma coisa que o padre deixou claro para gente. Ele é para mim uma
pessoa muito sabia, na época ele nem impds isso para a gente. Ele so falou:
‘oh, minha filha, se vocé chegar para mim, em frente ao altar, eu ndo vou
negar a hostia, eu nao posso fazer isso. Talvez essa seja uma coisa que vocé
tem que analisar com seu marido, para saber qual a atitude que vocés irdo
tomar’. Ai eu disse: ‘Olha padre, eu acho que realmente, alguma coisa teria
que ter de restricdo, porque acho que o matrimbnio tem sido muito
banalizado™. (Sara)

Scampini (1991), recordando o Sinodo sobre a Familia (1980), lembra que o
entdo Cardeal alemao, atual Papa da Igreja Catélica, Ratzinger, na época presidente
da Congregacdo para a Doutrina da Fé, na carta dirigida aos bispos da Igreja
Catélica, em 1994, fala a respeito da recepcao da Comunhdo Eucaristica por parte
dos fiéis divorciados e novamente casados. Afirma que ha a possibilidade desses

casais receberem esse sacramento. Na perspectiva de Pierucci (1978, p. 11),

“uma coisa, portanto, € a ideologia catélica enquanto vem expressa nos
discursos oficiais produzidos pela /Santa Sé... e, outra muito diferente é a
ideologia clerical em nivel local, enquanto expressdo legitimadora do

comportamento”.
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No caso, da comunhdo aos casais em segunda uniéo, ele (card. Ratzinger)
indica uma categoria a parte, ou seja, os que motivados pela convic¢ao, chegaram a
conclusdo de que o matriménio anterior nunca tinha sido véalido, mesmo que nao
seja possivel provar, juridicamente.

No intuito de compreender a fungcao social da religidao, apropriamo-nos de
Durkheim (1989, p. 68), pois ele estabelece uma divisdo do mundo em sagrado e
profano.

“Todas as crengas religiosas conhecidas, sejam elas simples ou complexas,
apresentam um mesmo carater comum:supdem uma classificagdo das coisas
reais e ideais, que os homens representam, em duas classes ou em dois
géneros opostos, designados geralmente por dois termos distintos traduzidos,
relativamente bem, pelas palavras profano e sagrado”.

A partir desta visdo do mundo bipartido em sagrado e profano, de acordo com
o referido autor, a religido é essencialmente sagrada e requer um conjunto de
crengas e ritos que, expresso em palavras, assumem em maior ou menor grau um
pensamento sistematizado, uma visdo de mundo. Assim, aquele/a que adere a
religido, para vivé-la plenamente tem de abandonar, romper definitivamente com o
mundo profano, pois 0s dois mundos ndo sao apenas idealizados como separados,
mas hostis e rivais um do outro.

No pensamento desse autor, a sociedade tem em si qualquer coisa de
sagrado. Ela desperta nas pessoas um sentimento divino de respeito, devocéo e
adoracao. Estes sentimentos e atitudes aglutinados favorecem o aparecimento das
crencas que fazem as pessoas viverem em comunhdo, na alegria e na festa, de
onde adquirem a competéncia de criarem o divino. Essa coisa admiravel, ao mesmo
tempo imanente e transcendente, é precisamente a forca coletiva: algo sagrado.

Neste sentido, Durkheim (1989) contribui para a construcdo de uma

proposicao social do simbolismo, pois a vida social € sustentada, essencialmente,



180
por representacoes coletivas, permeadas pelo simbdlico. A dimensao simbdlica é

constitutiva do tecido social e exerce uma fungao primordial na vida e nas relagdes
das pessoas com o sagrado.

Na otica sociolégica, a matriz a partir da qual se desenvolve a teoria das
representacdes sociais € o conceito de representacdes coletivas, do referido autor

(1989, p. 79),

“As representagdes coletivas traduzem a maneira como 0 grupo se pensa nas
relagbes com os objetos que o afetam. Para compreender como a sociedade
se representa a si propria e ao mundo que a rodeia, precisamos considerar a
natureza da sociedade e ndo a dos individuos. Os simbolos com que se
pensa mudam de acordo com sua natureza (...). se ela aceita ou condena
certos modos de conduta, é porque entram em choque ou ndao com alguns
dos seus sentimentos fundamentais, sentimentos que pertencem a sua
constituicdo”.

Para Durkheim (1989), as representacdes coletivas ndo sao categorias
universais dadas a priori, sdo produtos de fatos sociais localizados, passiveis de
observacao, interpretacdo. Sdo maneiras de agir, pensar e sentir exteriores aos
individuos e dotadas de um poder coercitivo sobre os mesmos. Pois, na perspectiva
de Minayo (1995, p. 90), é a sociedade, através de suas estruturas e instituicdes
materiais ou simbdlicas que pensa, cria e elabora suas representagdes. E este fato
faz delas, eminentemente, coletivas.

No que se refere a perspectiva do sagrado, presente na sociedade, Berger
(1985, p. 39) compartilha desta l6gica durkheimiana. Para ele, o sagrado é algo
perigoso que transcende e, ao mesmo tempo, significa a cotidianeidade das
pessoas.

“O sagrado é algo apreendido como algo que ‘salta para fora’ das rotinas
normais do dia a dia, como algo extraordinario e potencialmente perigoso,
embora seus perigos possam ser domesticados e sua forca aproveitada para
as necessidades ‘cotidianas’... Assim, o cosmos postulado pela religido

transcende, € ao mesmo tempo inclui, o homem. O homem enfrenta o
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sagrado como realidade imensamente poderosa distinta dele. Essa

realidade a ele se dirige (sic), no entanto e coloca sua vida numa ordem,

dotada de significado”.

A religido é, por exceléncia, um sistema de representagdes sociais e
simbdlicas, capaz de conferir significados a vida das pessoas. Esses significados
impdéem-se como um dado cultural e passam a nortear de forma paradigmatica as
suas experiéncias, relacbes, carater, valores, mentalidades, comportamentos.
Confere-lhes uma visao de mundo.

Valle a pena retomar a idéia de que, a visdo de mundo propagada pela Igreja
Catdlica, na formacdo da familia, separou também os casais em sagrados e
profanos. Os vistos como sagrados sdo aqueles que receberam o sacramento do
matriménio e, embora uma vida de desventura, mostram-se diante da sociedade,
fiéis ao sacramento que um dia assumiram, gozando dos bens simbdlicos que o
mercado religioso da instituicdo catolica Ihes concede. Os profanos, os casais em
segunda unido que, mesmo sendo fiéis catolicos, sdo excluidos dos bens de
salvacdo, os sacramentos da peniténcia e eucaristia, mas acolhidos como forga de
trabalho de evangelizagdo, como trabalhadores de segunda categoria, sem direito
aos sacramentos, os quais a lIgreja Catdlica coloca como “forca motora da
caminhada do cristdo”, rumo a terra sem males.

De acordo com Bello (1998), a obsessdo do ser humano que ela classifica

como arcaico, é justamente

“a de manter tanto a si como também as coisas na sacralidade, ndo pelo fato
de se orientar a partir da distribuicao entre sagrado e profano, mas sim
porque, considerando a sacralidade cheia de poder, deseja viver naquele
poder e manté-lo vivo. O profano, por conseguinte, consiste no risco de
perder tal poder: por isso se recorre ao rito e ao mito como instrumentos de

sustentacdo e de aumento da pervasividade do sagrado”.
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Os casais em segundo uniao, pelo desejo de participar do poder sagrado

manifesto nos sacramentos e, pelo receio de perder o poder institucional da Igreja
Catélica, descredenciam as orientacdes moralizantes e moralizadoras da instituicao,
voltando, assim, as praticas antes proibidas, sobretudo, a recep¢ao da eucaristia.
Parece-nos que a Igreja Catdlica sente-se segura em seu poder institucional,
assegurado em suas normas. Mas, na perspectiva de Pierucci (1978), os
documentos oficiais da Igreja Catdlica apresentam brechas, pelas quais, pouco a
pouco, vai penetrando na pratica pastoral do clero uma atitude tolerante que, muitas
vezes, nos discursos nao-oficiais dos sacerdotes, revelam as ambiglidades
presentes no discurso oficial, propiciando, assim, a formacao, no interior do proprio
clero, de subdeologias que, sob o0 manto do mesmo ensinamento oficial, o

contradizem e solapam enquanto, ao mesmo tempo, por ele se legitimam.

3.2.2 — Religidao: novos tempos, novos caminhos
A experiéncia de negacao do simbdlico sagrado, promovido pela Igreja
Catélica, abre espacos concretos para que fiéis catdlicos busquem outros caminhos,
para retomarem o sentido da vida que a relagdo com o sagrado proporciona.
Gaarder (2000), ao estudar novas religibes e novas perspectivas, vem

contribuir para o desenvolvimento de nossa dissertacao. Segundo ele (p. 253),

“‘com o avang¢o da industrializacdo e da ciéncia no ultimo século, surgiram
novas explicagdes ndo religiosas para o curso dos eventos. Embora as
religibes se mantenham vivas, areas cada vez maiores da vida social e
cultural tém saido de sua influéncia. E além de os principios religiosos terem
perdido influéncia na vida social, também os conceitos éticos ensinados pelas
religibes nao afetam mais as questdes sociais. Este processo conhecido

como secularizagao”.
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Para esse autor, esses fatos vém tendo efeitos diversos sobre as pessoas.

Alguns mantém sua crenca religiosa, mas tracam uma linha divisoria entre a religiao
e a ciéncia. Outros rejeitam a religidao e se tornam ateus ou agnoésticos. Outros,
ainda, incorporam a consciéncia cientifica a sua fé religiosa.

Na visdao de Gaarder (2000), hoje as igrejas cristas tém de lutar ndo sé contra
a descristianizacdo, mas também contra uma série de diferentes tendéncias
religiosas, entre elas, algo que pode ser chamado de esoterismo. Para esse autor,
tornou-se comum falar de uma “nova espiritualidade”.

A expressao “nova espiritualidade”, de acordo com o referido autor (p. 253), é

muito abrangente. Ela compreende:
“Novas campanhas missionarias de religides antigas como o hinduismo e o
budismo; novas seitas cristas; novas seitas religiosas nao cristas, que adotam
idéias de uma ou de mais de uma das principais religides do mundo; antigas
nocdes esotéricas e no ‘conhecimento’, que com freqliéncia é uma mistura de
ciéncia moderna com antigos conceitos religiosos”.

Além dessas denominacdes de constituicdo mais ou menos permanente, na
visdo de Gaarder, ha uma grande quantidade de novos tracos na abordagem que as
pessoas tém da vida em geral, que nada tém a ver com a nova religiosidade.

O referido autor (2000, p. 254), cita exemplos de novos movimentos
religiosos internacionais, como “Hare Krishna, Igreja da Unificacdo do reverendo
Moon (os Moonies), Menino de Deus”. Para ele, esses movimentos cresceram
durante as ultimas décadas. Constituindo-se, portanto, em mais ofertas do mercado
religioso.

Em termos histoéricos, o surgimento de novas religibes ndo é um fenémeno
desconhecido. Na perspectiva de Gaarder, as grandes religibes mundiais sofreram

muitas divisdes, ao longo de séculos. Em alguns casos, isso levou a fundacéao de

religides totalmente novas, ao passo que em outros, fundaram-se apenas novas
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comunidades, novas igrejas, seitas ou tendéncias religiosas que mantiveram o

contato com suas raizes e tradigoes.

Para esse autor, uma caracteristica tipica das diversas orientacoes religiosas
que vém surgindo € o que se conhece como sincretismo: a seita ou comunidade
religiosa contém elementos de varias religides diferentes.

Mesmo com tantas ofertas religiosas, os casais em segunda unido persistem
e insistem em serem catélicos. Enquanto uns sao cordeiros obedientes e
cumpridores de normas, ao pé da letra, outros renegam mudar seus costumes, sua

tradicdo. Nesse sentido, acompanhemos os depoimentos de Jovenice e Rodrigo.

“Ha algum tempo atras, logo no comeco eu me sentia muito mal, tanto que
eu cometi a burrice, a imaturidade, ndao é burrice ndo, a imaturidade de uma
vez me abster da eucaristia em fungdo dessas normas, eu pensei entéo ta, ja
gue nos é proibido, tudo bem, vamos abrir mao. Foi o tempo mais sofrido da
minha vida porque a eucaristia é tudo. A eucaristia € o momento para mim
mais importante da celebracdo, ela é o todo da celebragédo, ela é a
confirmacéao de tudo que eu fui fazer ali, entendeu? E de toda a resposta que
Deus me dé todos os dias, entdo eu sofri demais da conta, eu e meu marido.
Ele sofria duplamente, por ele e por mim. Ele sabia que a vida inteira eu
participei da eucaristia e, de repente ele se sentia culpado: ah! Por minha
culpa ela ndo esta participando da eucaristia. Mas, enfim tinha sido uma
posicdo minha, uma decisdo minha. Um dia eu decidi, que eu estava fazendo
uma grandessissima besteira em abster da eucaristia, falei para o meu
marido: amor, Deus € amor, Deus é compaixao e Deus veio pelos doentes e
nédo pelos séos, e Deus veio... Ele instituiu a eucaristia por amor, Ele morreu
pregado na cruz foi por amor. Entdo, se Ele nos ama, Ele jamais nos negaria
este sacramento, entdo nao vai ser um homem que escreveu num
determinado contexto histdrico que isso ndo poderia ser, que vai nos afastar
da eucaristia. Eu acho que nds nao estariamos sendo justos com a grandeza
que Deus é conosco, entdo a partir de agora vamos voltar a eucaristia e...Se
a eucaristia foi o sacramento que Jesus instituiu, ndo foi o homem, foi Jesus.
Se Ele instituiu e 0 homem, agora achar que tem o direito de negar a quem
quer que seja... Se Jesus acolheu a prostituta, o cobrador de impostos,
aquelas pessoas mais assim execradas da sociedade, se Ele acolheu todas
com amor, agora vem os homens que fazem as leis em determinados

momentos histdricos e vem querer negar o que Jesus deixou de mais
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importante? Pelo amor de Deus, né? (Jovenice, 40 anos, curso superior

incompleto, Instrutora de Lingua Inglesa)

“No6s continuamos comungando, mesmo sabendo das restricoes. NOs
encontramos justificativas dentro do nosso coragdo. Achamos dentro de
nosso intimo, da nossa alma que Deus nos aceita, 0 N0sso coracao parece
nos falar de dentro, 14 de nosso intimo, parece que ndés recebemos uma
mensagem que nds estamos justificados e que ndo tem problema nenhum
comungar e assim, antes disto, sofremos muito”. (Rodrigo, 40 anos, filésofo,
professor)

A postura de Jovenice e Rodrigo, diante das exigéncias da Igreja Catdlica que
emanam do poder sagrado dos sacerdotes sobre os destinos de seus fiéis, os/as
leigos/as, indica-nos que eles ndo se submeteram todo tempo a esse poder, mas
buscaram através do imaginario construido do sagrado, pela propria instituicao
catdlica, libertar-se das amarras de normas e regras impostas por ela, e a qual
optaram em fazer parte, a Igreja Catélica. Nossos entrevistados, tinham trés opcdes
que seriam: submeterem-se as regras, buscar outra Igreja, dentro do mercado
religioso ou transgredir as orientacées dessa instituicdo. Optaram, portanto, por
transgredi-las, em relacdo ao sacramento da eucaristia.

De acordo com Weber (1991), o poder nas relagdes sociais é a probabilidade
de impor aos outros, mesmo com resisténcias, a propria vontade. Mas, para varios
casais de nossa pesquisa, como 0s acima mencionados, essa probabilidade nao é
de todo verdadeira, visto que os/as fiéis, ao longo de sua trajetéria, constroem novos
paradigmas em relacao as orientagdes e normas vigentes na Igreja Catdlica. E com
essa construcao, ndo se sujeitam as amarras do poder do clero, tomando outras
decisbes, de acordo com suas consciéncias.

Na perspectiva de Foucault (1988), o poder se produz a cada momento, em
todos os postos, ou melhor, em toda relagdo entre um ponto e outro. Para esse

autor, o poder esta em toda parte, no clero que se pensa detentor exclusivo de todo
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poder sagrado e nos casais em segunda unido que, para fiéis considerados de

outras categorias, sdo destituidos de poder e por isso, justifica-se sua exclusdo dos
bens de salvacdo. Para o referido autor (p. 89), “0 poder ndo é uma instituicao e
nem uma estrutura, ndo é uma certa poténcia de que alguns sejam adotados: é o
nome dado a uma situagao estratégica complexa numa sociedade determinada”. Em
Nnosso caso, a situagdo complexa com a qual deparamo-nos € a dos casais em
segunda unidao que, embora diante do grande nimero de ofertas religiosas, insistem
em professarem a fé catélica. E, ao verem-se excluidos dos bens simbdlicos dessa
instituicdo, tomam suas decisbes por si mesmas, sem levarem em conta 0s
interesses religiosos do poder do clero. Assumem para si esse poder que emana e
se legitima pelo préprio sagrado, representados na figuras de Deus — Pai e de Jesus
Cristo — o Filho.

Pierucci (1978, p. 7), ao analisar como funciona a visao dos catdlicos (fiéis) e
a visao do clero em relagdo a questdo moral, ilumina nossa pesquisa, quando
analisa a relacdo do conhecimento/desconhecimento da moral catélica, entre

leigos/as e clérigos que, de certa forma, justifica a postura de nossos entrevistados.

“a moral dos catdlicos ndo coincide necessariamente com a moral catdlica
clerical. Ser catdlico (mesmo praticante) e desobedecer as normas da Igreja
nédo séo realidades que se excluem mutuamente; colidem, muitas vezes, mas
se misturam sempre, em uma grande variedade de modos, na vida e no auto-

reconhecimento dos diferentes grupos de fiéis”.

Leers (1992, p. 28), também, contribui com nossa reflexdo, quando afirma

que:

“Quanto mais a diversidade das familias e das historias que elas realizam no
ambito brasileiro atual chega a ser conscientizada, tanto mais se impde um
problema moral fundamental: qual a relagdo entre a norma global, como
principio de acdo, e as consciéncias daqueles que constroem a praxis pelos

atos e omissodes, atitudes e impossibilidades?”
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Para esse autor, este problema, na Igreja, € mais complexo por causa do

ministério, do que o exercido pelo Magistério. Sdo as consciéncias morais das
pessoas, em toda sua diversidade, que fazem a histéria da salvagdo. Enquanto
dirigem o agir e ndo a norma formulada ou decretada que por si ndo produz fruto.

O documento do Concilio Vaticano Il, (1965), repete a palavra de Pio Xll que
coloca como lugar de decisao e tomada de atitude das pessoas a consciéncia. Para
Pio XII,

“a consciéncia é o nucleo secretissimo e o sacrario do homem onde ele esta
sozinho com Deus e onde ressoa sua voz. No Evangelho de Marcos a tese
pode ser negativa, mas € do coragao-consciéncia que provem os males e 0s
frutos bons”.

Portanto, entendemos a partir da citacdo acima, que a norma nao possui
autonomia de existéncia, mas € uma comunicacdo de Deus ao homem em forma
humana, no lugar chamado consciéncia moral. Esse pensamento ndo € assumido
como pratica, na relagdo dos sacerdotes e leigos/as. Mas muitos padres, fazem um
discurso de conformismo, colocando a questao da consciéncia como um peso a ser
conduzido, normalmente, fazendo com que o leigo/a, em nosso caso 0s casais em
segunda unido, assuma obedecer sem questionar as normas ou carregue um fardo

pesado.

“O padre dizia: ‘eu estou aqui dizendo o que a Igreja diz que é assim. Agora,
€ com sua consciéncia que vocé deve decidir se vai ou nao vai respeitar as
regras da Igreja. Se vocé decidir desrespeitar vocé esta quebrando uma regra
da Igreja que vocé decidiu fazer parte, se vocé vai respeitar, faga isso com a
consciéncia de que vocé faz isso com uma Igreja que vocé escolheu fazer
parte, apesar das suas diferencas’. Isso para mim foi muito tranqlilo no

momento, nunca me esqueco”. (Sara)

“Sinto-me mal, com as normas e leis da igreja catdlica, porque catolico ja diz
€ universal, se vocé proibe um catélico de participar da mesa da comunhao,
isso é uma exclusao, sabe? E Jesus mesmo no evangelho diz , ndo vim para

0S sdos eu vim para os doentes, e nesse caso, € uma exclusdo é uma
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discriminagao, vocé esté discriminando esse irmao, aquela pessoa que o

casamento ndo deu certo, sabe-se 14 porque que ndo deu. As vezes, nao foi
nem por vontade dele. Pra mim a comunhao é essencial € envolvimento, é
sustento, se a gente passa muito tempo sem participar da mesa da

comunhao, principalmente eu que tenho,...”(Patricia, 39 anos, Advogada)

Muitos sacerdotes da Igreja Catdlica, sob uma capa de bons e acolhedores,
nada mais fazem do que, num jogo politico, manter seu status quo, num moralismo,
firmando o seu dominio nas consciéncias de leigos e leigas. Para Leers (p. 30), “o
moralista parece um pouco com um general que, longe dos combates, desloca
bandeirinhas no mapa da regido e indica o movimento das tropas com flechas de
lapis coloridos”.

Portanto, o individuo, ao ser excluido da participacao desse poder sagrado
passa a viver em estado de anomia, portanto de sofrimento. Sofrimento esse, muitas
vezes camuflado pelo siléncio, pela magia da indiferenca, pela persisténcia...

Diante do numero cada vez maior de separacdes e novas unides
matrimoniais, e sobretudo, do sofrimento pelos que passam por esta situacao, a
Igreja Catdlica busca “pseudos” caminhos de reintegra-los, na caminhada da Igreja,
ao mesmo tempo em que os exclui dos sacramentos, dizem que eles podem “tudo”
na lgreja.

Perante as situacdes familiares vividas, as vezes de maneira conflitiva, e as
privacoes impostas pela Igreja Catdlica, urge perceber e responder aos sinais dos
tempos. Um procedimento que nao é s6 mental, mas de interagdo: detectando a
situacdo dos casais em segunda unido, interpretando o que acontece e buscando
uma resposta; procurando aspectos positivos na significacdo que esses casais dao
aos seus relacionamentos, distinguindo as normas impostas vividas e as normas das

necessidades dos mesmos.
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A regularizacao da situacao dos casais catoélicos em segunda uniao é um

grande desafio para todos — clero, leigos e sociedade — que procuram construir uma
comunidade de apoio que estabeleca um relacionamento de acolhida, compreensao.
Ainda, que busque suportes sociais, para os mais diversos tipos de sofrimentos por
que passam esses casais. Principalmente, o isolamento social, gerado pela privacéao
de alguns bens simbdlicos, presentes na Igreja Catdlica.

Os rituais religiosos, em nosso caso, o dos sacramentos da Igreja Catdlica,
sobretudo, da peniténcia e da eucaristia, sdo os meios pelos quais esta instituicao
religiosa “exerce” seu poder de controle social e manutencéo do status quo, sobre as
“vontades” dos sujeitos e de seus corpos. Através desses ritos, produzem e
reproduzem costumes firmados, principalmente, na tradicdo arraigada na vida dos
leigos/as. Criam uma imposicao de arquétipicos de familia ou de casais que oculta e
dissimula a realidade e, ao mesmo tempo, reforca os “pretensos meios de
dominacéao dos sacerdotes”, detentores e distribuidores dos bens sagrados.

Esse terceiro capitulo, com sua intencado tematica “Confissdo e Eucaristia:
incorporagdes, aproximacoes e distanciamentos das idéias catélicas para os casais
em segunda unidao”, permitiu-nos avang¢ar um pouco mais rumo a discussao, que € o
estudo sobre a realidade de exclusao dos casais em segunda unido diante do poder
sagrado da Igreja Catélica. Percebemos, através das falas de nossos entrevistados,
as releituras que essa categoria faz de sua participacdao ou ndo, nos sacramentos da
eucaristia e da peniténcia e quais sao os discursos catélicos que sustentam essa
exclusdo. Tivemos a oportunidade também, de perceber como a luz da fé vem
iluminando as praticas religiosas desses/as catélicos/as, no que diz respeito aos

referidos sacramentos.
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CONCLUSAO

“Meu saber atingiu 0 ponto em que sei que sou ignorante”
(George Moore)



191
Ao fim dessa camin hada, ndo temos a pretensdo de concluir essa

investigagao por reconhecermos o carater primario da mesma, pelas dificuldades de
apreender e sistematizar conclusdes definitivas, quando se entra no campo
simbdlico religioso, e se trabalha em nivel das representacées, pois elas lancam-nos
para além da objetividade instrumental e nos inserem num terreno de multiplos e
complexos significados. E, ainda, por perceber que a questdo da relacdo do poder
da Igreja Catodlica, sobre os casais em segunda unido, € um tema que precisa ser
insistentemente trabalhado e aprofundado, pois, s6 assim, novos caminhos poderao
ser vislumbrados por esses casais.

Entendemos que nossa amostragem para a categoria de casais em segunda
unido, apresentada nesta pesquisa, nao representa uma estatistica significativa para
que possamos fazer generalizagdes. Mas, acreditamos que ela oferece alguns
indicativos que poderao vir a ser considerados para futuras pesquisas que incluam
um numero maior de entrevistados, extrapolando o espac¢o do movimento de casais
OVISA.

Ao desenvolvermos essa dissertagdao, com o tema — “O poder sagrado: uma
abordagem a partir da relacdo entre a Igreja Catdlica e os casais em segunda
uniao”, entendemos que um dos grandes desafios dos diferentes agentes religiosos,
bem como das empresas de salvacdo, continua sendo o de corresponder as
necessidades de seus fiéis. Weber (1991, p. 313) confirma essa afirmacao ao dizer
que

“a relacdo entre sacerdotes e leigos assume importancia decisiva para a
atuacdo pratica da religiosidade. Quanto mais especificamente
congregacional o carater da organizacao, tanto mais a posicao poderosa dos
sacerdotes enfrenta a necessidade de ter em conta, no interesse da
conservagao e propagacao do grupo de adeptos, as necessidades dos leigos.
Em certo grau, no entanto, essa situacao é comum a todo tipo de sacerdécio.
Para manter sua posi¢cdo de poder, frequentemente tem de condescender,
em alto grau, as necessidades dos leigos”.
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Acompanhando essa mesma linha de raciocinio, Bourdieu (1998, p. 57), diz
que

“em funcdo de sua posicdo na estrutura da distribuicdo do capital de
autoridade, propriamente religiosa, as diferentes instancias religiosas,
individuos ou instituicdes, podem langar mao do capital religioso na
concorréncia pelo monopdélio da gestdao dos bens de salvacao e do exercicio
legitimo do poder religioso enquanto poder de modificar em base duradoura
as representacdes e praticas dos leigos inculcando-os um habitus religioso

(..)

Nesse sentido, em relacdo as concepcdes de familia, a Igreja Catdlica
enfatiza um modelo de familia ideal, formada por pai, mae e filhos estabelecida pela
alianga conjugal, legitimada pelo sacramento do matriménio, marcada pela
indissolubilidade. De acordo com essa doutrina, o referido modelo € o que de fato
corresponde aos designios de Deus, assim como, simbolicamente, Cristo é o
Esposo da Igreja, fundado pelo Mistério de Eterno Amor. Estando, portanto,
excluidos do modelo ideal os casais em segunda unido, embora tragam, em sua vida
de casal, o desejo de viverem “até que a morte os separe”.

Em compensacgédo, os outros modelos de arranjos familiares que diferem do
imposto pela instituicdo catdlica, em nosso caso, 0os casais em segunda unido, sao
classificados de acordo com as orientagdes oficiais, como “casos dificeis”, “familias
irregulares”, “familias incompletas”, dentre outros. Conforme as normatizagdes,
dessa instituicdo, esses novos arranjos familiares véem-se comprometidos por uma
série de interditos, entre eles a exclusdao dos bens simbodlicos de salvagdo, os
sacramentos da peniténcia e da eucaristia.

Os casais em segunda unido sdo uma realidade crescente e expressiva em
nossa sociedade. Em todos os campos sociais, verifica-se essa situacao familiar que

a Igreja Catélica insiste em relegar ao segundo plano, comprazendo-se em fazer uso
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de seu poder sobre os bens simbdlicos, sobretudo, os sacramentos da peniténcia

e eucaristia para exclui-los.

Nossa pesquisa empirica com 0s casais em segunda unido pbde, de certa
forma, assinalar o peso dado a instituicao catélica, por esses casais, sobretudo, pela
tradicdo. E, ao mesmo tempo, como eles, os casais, reagem e agem diante do poder
da Igreja em restringir-lhes a participacdo em alguns sacramentos. Esta excluséo,
na pratica, ndo é assumida por todos os casais de forma igual, pois alguns, por
“‘pacto” entre eles, “quebram” as normas e participam, ativamente, desses
sacramentos.

Ao analisarmos os dados de nossa pesquisa de campo, constatamos que o
modelo de familia ideal imposto pela Igreja Catélica ndo € uma realidade da vida de
todos os seus fiéis. Na verdade, novos arranjos familiares organizam-se, amparados
pela lei civil. Por outro lado, a instituicdo catélica, mesmo com a realidade das
mudancas, insiste em nao reconhecé-las, em nao assumi-las. Pelo contrario, busca
formas pastorais para aumentar ainda mais essa excluséo, criando a “pastoral dos
casos especiais”, “dos casos dificeis”, dos “casais em segunda uniao”.

A Igreja Catélica, ao longo de séculos, orientou e construiu as identidades
dos/as catélicos/as, em nossa cultura. Dessas construcdes, a referida instituicao,
forjou um arquétipo da familia “ideal”, ignorando a familia real e ndo abre espago e
nem reconhece o diferente. Atitude esta naturalizada e sacralizada em seus ritos e
representacdes simbdlicas dos sacramentos da peniténcia e eucaristia.

Com a exclusao dos casais em segunda uniao do movimento OVISA, é
perceptivel a queda do numero de participantes nos encontros. Isso pode ser
comprovado, através dos dados obtidos com uma pessoa da coordenagdo do
movimento. Vejamos: no ano 2000, participaram cinquenta e oito casais; 2001,

cinglenta e cinco; o plebiscito aconteceu em junho de 2002. Verificamos que o
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namero de casais participantes, apés a decisdo de ndao se admitir mais, nos

encontros, os casais em segunda unido: 2002, trinta e nove casais, 2003, houve um
crescimento significativo, quarenta e oito casais; 2004, vinte e dois e, no segundo
semestre de 2005, vinte e seis casais.

A nosso ver, 0s casais que nao foram admitidos estdo participando, hoje, em
outras pardquias ou em outras igrejas, onde a acolhida ndo € um discurso vazio,
mas uma pratica ancorada nos testemunhos do “mito” de origem: Jesus Cristo.

Por outro lado, vimos, ao longo de nossa dissertacdo, confirmado que,
embora a Igreja Catdlica esteja como diversas instituicbes permeada pelas
contradicbes e ambiglidades, sua relacdo com os/as fiéis sdo legitimadas pelas
relacbes de poder. Poder esse, marcado pela relagcdo social firmada numa
hierarquia, onde os sacerdotes detém o poder, sobretudo, do “saber” sagrado e da
distribuicao desses bens de salvacdo e o/a leigo/a é aquele que “nada sabe” é,
portanto, profano. E, é esse corpo de sacerdote que “pensa”, em pleno século XXI,
que os leigos/as, continuam a ser “ovelhas, déceis e obedientes” as normatizacdes
impostas. “Nao sao percebidos” por parte da instituicao os conflitos e as tensdes
existentes. Em nosso caso, entre os casais em segunda unido e o movimento
OVISA.

Para a maioria dos casais em segunda unido, de certa forma, a instituicao
catélica foi superada ou melhor a relagdo desses casais com ela se da por meio da
racionalizacdo das idéias religiosas. Nas entrevistas, percebemos um grupo bem
dividido, até mesmo entre os casais, em relacdo a privacdo dos sacramentos
imposta pela Igreja Catdlica. Alguns se recolhem e racionalizam e, outros, com certa
tranquilidade, participam normalmente dos rituais e do recebimento dos referidos

sacramentos.
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Nao podemos negar que, apesar da relacao de poder que a Igreja Catdlica

exerce sobre os casais em segunda unido, a religido permanece de forma
significativa, como resposta aos anseios mais profundos desses casais. Eles
buscam, no campo religioso, algo que Ihes favoreca sentido e compreensao para as
angustias, medos e sofrimentos de seu cotidiano.

Entendemos que, mesmo que a Igreja Catélica em sua estrutura hierarquica e
organizacional tenha a pretensdo de produzir e distribuir os bens de salvacao,
sustentados em seu “poder sagrado”, e se a ela interessa manter seu lugar no
mercado religioso faz-se urgente e necessario, que ela lance mao da pratica
profética e se coloque na tarefa de aprimorar seus discursos de forma coerente com
sua pratica, mobilizando os interesses religiosos dos leigos e dos grupos. Ela
necessita também colaborar, a partir da forca social de que dispbe, para rever a
ordem simbdlica em vigor, ao ponto de reordena-la, subvertendo-a para, assim, ser
mecanismo de inclusdo daqueles/as que até o momento presente de nossa histéria ,
encontram-se excluidos dos bens simbdlicos de salvagdo, os sacramentos da
peniténcia e da eucaristia.

Consideramos que os conteudos empiricos e tebricos aqui abordados,
possibilitam maiores aprofundamentos e reflexdes. Porém, entendemos que
enquanto intencao desafiadora, o estudo do poder sagrado, a partir da relacao entre
a Igreja Catdlica e os casais em segunda unido, no movimento OVISA, da Pardquia
Nossa Senhora de Fatima, possibilitou-nos compreender que o percurso realizado
até entdo, nao foi de modo algum em vao, pois ele motivou-nos a busca de novas

aprendizagens e a construcao de novos paradigmas de analises.

“O céu talvez fosse dos leigos; mas

este mundo é certamente dos sacerdotes”.
(Abu Chakur de Bolkh)
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ANEXO

ROTEIRO DE PERGUNDAS DAS ENTREVISTAS COM OS CASAIS E
SEGUNDA UNIAO

1 — Dados pessoais e situacao socioeconémica:
1 — Qual sua idade?
2 — Qual o local da nascimento?
3 — H& quanto tempo participa da Paréquia Nossa Senhora de Fatima?
4 — Qual seu nivel de escolaridade?

5 — Qual sua ocupagéao atual?
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6 — Qual sua renda individual? Em torno de quantos salarios minimos é seu

rendimento mensal? (R$ 300,00 — trezentos reais)
a) de 1 a 5 saléarios
b) de 5 a 10 saléarios
c) de 10 a 20 salarios
d) mais de 20 salarios
7 — A casa em que mora é propria ou alugada?

2 —Sobre a seqgunda uniao

1 — Para a segunda unido, vocé era solteiro (a)?
2 — Com qual idade aconteceu sua segunda uniao?
3 — Por que decidiram casar-se/ unir-se?
4 — O que significa “casar” de novo para vocé? O que mais 0 (a) preocupou ao
se decidir pela segunda uniao?
5 — Qual a data de seu casamento (segunda unido) ?
6 — No casamento, teve a presenca de alguém em nome da Igreja Catdlica?
Como vocé se sentiu com isso?
7 — Houve festa? Qual a dimensao?
8 — Qual foi a atitude da sua familia ao saber de sua segunda uniao? Ou ao
saber que vocé se casaria com alguém que ja foi casado (a)?
9 — Vocé participa do movimento OVISA. Qual foi a influéncia dessa

participacéo no processo de estabelecer a segunda uniao?

3 — Sobre a relacao com a Instituicao Igreja Catdlica

1 — Como vocé conheceu o movimento OVISA?

2 — Quando comecou a participar?

3 — Por que vocé patrticipa?

4 — O que sua familia diz dessa participagéo?

5 — Quais as contribuicbes que traz essa pastoral (movimento) para seu
convivio familiar e para sua pessoa?

6 — Vocé tem conhecimento das normas da Igreja Catdlica sobre a segunda
uniao? Se, sim, como as conheceu?

7 — Como vocé se sente em relacdo as normas e proibicoes da Igreja

Catélica e, relacao aos casais em segunda uniao?
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8 — Como os casais da Pastoral Familiar — OVISA — de primeira uniao se

relacionam com vocé? E vocé com eles? Como vocé se sente em relacéo a isso?

9 — Vocé tem conhecimento do processo eclesiastico para anulacdo do
primeiro casamento?

10 — Como vocé se sente em relagcdo com a esta paréquia, considerando
que é casado (a) pela segunda vez?

11 — Para vocé como a Igreja o (a) vé?

12 — Como vocé percebe as orientagdes dos padres e bispos sobre este
assunto?

13 — Quais as restricoes da Igreja Catdlica aos casais em segunda unido
que lhe chama mais a atengdo? Por qué?

14 — Quais as formas que vocé utiliza para expressar sua religiosidade?



