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RESUMO

BARROS, Solange Pereira. Eucaristia e Poder Sacerdotal. Dissertagcdo (Programa
de Pés-Graduagdo em Ciéncias da Religido) — Universidade Catdlica de Goias,
2007.

A nossa pesquisa busca compreender a relacao que foi estabelecida no decorrer da
histéria entre a Eucaristia e o Poder Sacerdotal, afirmada e legitimada pelas
experiéncias religiosas e conservada até hoje. Nosso interesse é demonstrar a
mutua dependéncia que foi criada entre os dois conceitos. Partindo entdo, do nosso
objeto de estudo, o poder religioso e sua legitimagdo sagrada, abordamos
primeiramente a Eucaristia a partir da sua simbologia originaria e o processo de
transformacgao que foi ocorrendo na maneira de se compreender e se relacionar com
este simbolo sagrado; em segundo lugar, a religido e o poder sagrado, centro de
toda construgao tedrica, sua institucionalizagcéo e evolugao; e por fim, retomamos a
Eucaristia como centro do poder partilhado e descentralizado.

Palavras-chave: Eucaristia, poder sacerdotal, legitimagdo, poder partilhado,
sacerdocio



ABSTRACT

BARROS, Solange Pereira. Eucharist and priestly power. Dissertation (Post-
Graduation Program in the Religion Sciences) — Catholic University of Goias, 2007.

Our research seeks to understand the relationship established throughout history
between Eucharistic ritual and priestly power, supported and legitimated by religious
experiences and preserved until today. We intend to demonstrate a mutual
dependency created between both concepts. Therefore, beginning from our object of
research, religious power and its sacred authenticity we look first at Eucharist,
beginning from its origin and symbolism as well as the process of transformation on
the ways people comprehend and relate to this sacred symbol; secondly we look into
religion and sacred power, the center of all theoretical construction, its
institutionalization and evolution; finally we return to the Eucharist as the center of
decentralized and shared power.

Key words: Eucharist, priestly power, authentication, shared power, priesthood
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INTRODUCAO

A presente dissertacao integra a exigéncia académica do Curso do Programa
de Mestrado em Ciéncias da Religiao da Universidade Catdlica de Goias. Dentro da
Estrutura Curricular do Programa, a dissertagdo concentra-se na area de Religido e
Cultura que engloba a linha de pesquisa — Cultura e Sistemas Simbdlicos.

Tendo presente a linha a ser trabalhada, tragamos como objetivo geral
pesquisar a relagao entre a concepgao de Eucaristia e Poder Sacerdotal dentro da
Instituigdo Religiosa - Igreja Catdlica.

Em busca de uma maior clareza do objeto proposto, os objetivos especificos
tém a finalidade de oferecer meios para uma compreensdo mais agucada de tal
objeto. Para isso nos propomos: analisar a histéria da Eucaristia na tradigéo crista,
suas varias concepc¢oes e significagdes; o desenvolvimento histérico da concepgéo
do poder sacerdotal na Igreja Catdlica e, evidenciar os tragos tipicos do poder
sacerdotal dentro dessa Igreja e como ele se sustenta (machismo, dogmatismo,
totalitarismo, etc) a partir de sua legitimacéo sagrada na Eucaristia.

Considerando que em todo grupo religioso, o poder busca legitimar-se
através do recurso ao sagrado. Apontamos entdo que este processo é muito mais
evidente em sociedades religiosas, que na sua estruturagédo precisam definir o grupo
sacerdotal como o que garante a continuidade da religido. Nossa pergunta, portanto,
sera: Que relacdo ha entre a concepcado de Eucaristia, simbolo sagrado e a
concepcgao de poder sacerdotal dentro da Igreja Catdlica?

Por meio da hipétese com base na pergunta fundamental, buscamos afirmar

que ha uma relagdo muito estreita entre a concepcdo da Eucaristia e o poder
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sacerdotal, porque o poder do sacerdote se legitima na possibilidade de ele e
somente ele, fazer acontecer a Eucaristia. Problematizando a hipotese, levantamos
a seguinte questao: a Eucaristia justifica o surgimento de um grupo social que tem
como tarefa principal o governo da Igreja; mas, pode ser também o contrario: o valor
sagrado dado a Eucaristia se legitima pela importancia que ela tem em relacdo ao
sacerdocio.

A linha de pesquisa norteadora deste trabalho perpassa, no entanto, a
compreensao de algumas conceituagdes dentro do campo simbdlico da religido. A
pesquisa se apo6ia em autores como: Bourdieu, Weber, Durkheim, O’'Dea, Eliade,
Foucault, Riviére, Boff, Crossan, Croatto e outros que no decorrer do texto vao
dialogando.

Em nosso referencial tedrico, abordamos quatro conceitos que consideramos
chave para a compreens&o do nosso objeto de pesquisa:

1. A Religiao - Situamos a religido dentro de suas diferentes caracterizagdes
e como expressao do sentido da vida para muitas pessoas, buscando perceber o
que ela continua a representar e como as pessoas se aproximam ou se distanciam
da mesma. E ainda, como a religido se estruturou e criou seu corpo de especialistas
do sagrado.

2. O Poder Religioso - Conceito principal do nosso trabalho. Nele
descrevemos diferentes formas de exercicio do poder e como ele foi sendo
assimilado pela hierarquia eclesial. Consideramos como centro do nosso trabalho a
relacéo entre “saber e poder” elaborada por Foucault. O saber e o poder se tornam
obstaculos para uns (os leigos) e, segurancga e status para outros (a hierarquia).

Apontamos também, que o poder e o saber ndo sado propriedades

particulares de uma unica instituicdo. O poder se encontra em todos os lugares,
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perpassando dos sujeitos as instituicdes e das instituicbes aos sujeitos.

3. O sagrado - Damos destaque principalmente a idéia de simbolo como
expressao do sagrado, ou melhor, como instrumento que aproxima o homo
religiosus do divino. Cada sinal, cada gesto pode representar um canal de
comunicacao e aproximagao do ser humano com a divindade e ser reconhecido
como um elemento sagrado.

4. A comensalidade - Neste ultimo conceito construimos um itinerario
histérico da comensalidade até a elaboracdo do conceito de Eucaristia. Ficando
evidente trés idéias:

a) A comensalidade agrega, reune, aproxima — tem uma funcao social,

b) A comensalidade convida a partilhar alimentos, costumes, experiéncias de
vida, cultura;

c) A comensalidade é aberta e propde que todos se sentem ao redor da mesma
mesa, no mesmo estado de igualdade — dispensa o sacerdote.

Ao direcionar a compreensédo de Eucaristia ao aspecto da presenca real
(transubstanciagao), ligando-a ao sacerdote, toda esta concep¢ao de comensalidade
vai se diluir. Se a Eucaristia permanecesse uma comensalidade, seu acento néo
estaria na transubstanciagdo, mas na partilha e igualdade. Esse deslocamento
simbolico gerou as dificuldades atuais em relacdo a Eucaristia. E o que buscamos
apresentar no decorrer da pesquisa.

A discussédo em torno da tematica a qual nos propomos, inclusive a do poder
sacerdotal, € objeto de relevante investigacéo e justifica-se em razdo dos requisitos

expressos por Bourdieu:

[...], a Igreja visa conquistar ou preservar um monopélio mais ou menos total
de um capital de graga [...] sacramental (do qual é depositaria por
delegagéo e que constitui um objeto de troca com os leigos [...] pelo controle
do acesso aos meios de produgdo, de reprodugéo e de distribuigdo dos
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bens de salvagéo (assegurando a manutencdo da ordem no interior do
corpo de especialistas) [...] (BOURDIEU, 2004, p. 58).

Partindo da abordagem acima referida, percebemos que historicamente,
construiu-se uma relagdo de proximidade entre Eucaristia e o ministério ordenado e
vice-versa, ocorrendo uma desvinculacao da experiéncia originaria das primeiras
comunidades do século |I. Na compreensédo das primeiras comunidades cristas, o
mais importante néo era o ministério, ou o ministro, mas a comunidade. O ministério
consistia em servir a comunidade, conforme os escritos do Novo Testamento; exceto
as cartas pastorais que sao dirigidas a comunidade e ndo aos ministros. Notamos

entdo, que o centro da Igreja do primeiro século era a comunidade.

As mudangas profundas, na organizagéo do ministério eclesial comegaram
a partir do principio do século lll. . [...] € a partir de entédo, que se comeca a
falar da “ordem” e da ordenagé&o. Parece ter sido Tertuliano o primeiro autor
que utilizou estes conceitos (CASTILLO apud FLORISTAN, 1999, p. 550).

Ordem, ordenacéao se origina do termo “ordo e ordinatio”, conceitos chaves
da organizagcdo do Império. Serviam para designar e nomear os funcionarios
imperiais, inclusive o Imperador e para caracterizar os diferentes grupos sociais.
Nesta diferenciacéo de grupos, o ministro ordenado na Instituicdo Religiosa, passa a
representar a classe superior, mantendo assim um distanciamento do povo. As
residéncias episcopais recebem até hoje o nome de palacio em decorréncia deste
momento.

Na primeira metade do séc. lll acentua-se também o processo de
sacralizagdo dos ministros na Igreja. Passam a ser chamados de sacerdotes, os
bispos e os presbiteros, mudando assim a relagdo destes, com a comunidade.
Pesquisadores apontam que o Novo Testamento evita designar como sacerdotes os
ministros da comunidade crista. Sacerdote no NT, é Cristo e todos os membros da

comunidade eclesial (Cf. 1Pd 2,9; Ap 1,6; 5,10). Esta aplicagdo do termo sacerdote
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tem relagdo maior com o Antigo Testamento. “Porém, tal termo se impde com mais
forca a partir das religibes pagas e da famosa definicao de Isidoro de Sevilha: O
sacerdote € como quem da o sagrado, assim consagra e santifica” (CASTILLO apud
FLORISTAN, 1999, p. 551).

Continuamos ainda citando Castillo:

Se o sagrado é o separado, o posto a parte, o sacerdote se viu separado do
resto dos fiéis, como personagem privilegiada e membro de uma classe
distinta do resto da comunidade crista. [...], desta maneira, a consagracao
fundamental deixou de ser o batismo e, desde entdo, as pessoas
consagradas ndo foram mais todos os batizados, mas somente os
sacerdotes e até certo ponto os religiosos (CASTILLO apud FLORISTAN,
1999, p. 551).

Tem inicio assim, o processo que leva ao siléncio, a passividade e a
marginalizagao dos leigos na Igreja e a preponderancia do ministro ordenado sobre
os fiéis.

Entre a Idade Média e a Escolastica:

O povo cristao foi tomando distancia da participagéo ativa nas celebragdes,
perdendo a compreensao profunda do mistério da Eucaristia, por causa da
compreensdo nada facil da lingua latina e pela submissédo dos lideres aos
chefes Germanos. A Eucaristia tornou-se, sobretudo, um “oficio”, um dever
dos ministros; o povo acolhia e venerava a Eucaristia na objetividade dos
elementos sacramentais, mas a isto ndo correspondia uma participacéo
ativa na “agao liturgica” (PADOIN, 1999, p. 142).

Estrada ao fazer referéncia a queda do Império e a passagem para a
sociedade feudal, afirma nao ter ocorrido nenhum retrocesso a esta estrutura
hierarquica, pelo contrario:

Fortalece o papel dos bispos como hierarcas com dupla dignidade e poder
social e eclesiastico. [Tratando-se da reforma gregoriana os leigos véo
perder]1, [...] o controle interno da instituicdo eclesial, confirma o status dos
bispos e, em geral de todos os ministros [...]. Indiretamente, a reforma
gregoriana constitui como que o marco decisivo para a identificagédo entre a
Igreja (o todo) e a hierarquia (ESTRADA apud FLORISTAN, 1999, p. 332).

A teologia escolastica tem o papel de legitimar esta concepgao hierarquica

da Igreja, bem como os direitos e privilégios do grupo sacerdotal na sociedade civil,

! Grifo nosso
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dando forte destaque a imagem do papa como representante hierarquico dentro e
fora da Igreja. A escolastica enfatiza ainda, a importancia do culto e dos
sacramentos destacando, os ministros ordenados como personagens afastados do
mundo e do profano por causa da sua consagracao a Deus.

No final do século VIII aparecem os sinais claros de uma Igreja definida
fundamentalmente pelo clero, afirma Velasco: “A Igreja € constituida principalmente
pelos sacerdotes”. (VELASCO apud FLORISTAN, 1999, p. 446). Pela histéria da
Igreja situamos este momento decisivo no século XI com a reforma gregoriana.
Neste instante da histéria ha um rompimento da visdo de unidade, da chamada
comunhao organica. Ocorre, no entanto, a diferenciagdo de grupos dentro da Igreja,
a hierarquia e o povo. Constitui-se uma sociedade de desiguais.

“Os trés grandes movimentos reformadores ocidentais (carolingio, gregoriano
e tridentino) compreenderdo sempre mais o sacerdécio ordenado em fungédo do
sacrificio eucaristico” ( LACOSTE, 2004, p, 1571).

Em 1215, (séc. Xlll) é celebrado o quarto concilio de Latrdo e este declara:
“s6 pode celebrar validamente a Eucaristia um sacerdote [...] licitamente ordenado”.
A idéia que se esconde por detras de tal afirmacao, pertence a ldade Média, que
havia desde entdo entendido o sacramento da ordem relacionado com o sacrificio
eucaristico e que vai ser confirmada pela teologia escolastica. Vejamos ainda o que
diz santo Tomas: “o sacramento da ordem se compreende e se interpreta por sua
relacdo com a eucaristia, isto €, como poder para consagrar a eucaristia” (CASTILLO
apud FLORISTAN, 1999, p. 553). Parece-nos que com estas indicacdes vamos
tendo a visdo de como ao longo do tempo a Eucaristia e o Poder Sacerdotal foram
se legitimando, mesmo porque o sacerdote passa a ser visto como o homem

designado exclusivamente para o servico do culto e do altar. Dai € que ocorrem as
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celebragbes isoladas, solitarias, sem vinculo comunitario e sem necessidade da
comunidade.

O conceito de ministério se fortalece plenamente na Idade Média. O
sacerdote passa a ser visto como um grupo dotado de dignidade, direitos e poderes
especiais. Devido a essa idéia, muda também o entendimento a respeito da
Eucaristia; de ceia, banquete, passa a sacrificio; com isso, a repeticdo do sacrificio
de Cristo, exige a figura do sacerdote, pois somente ele esta apto a realizar tal rito.
Essa mentalidade reforga o sacerdote no seu ministério e da a hierarquia um grande
poder sobre a vida dos fiéis leigos. Portanto, € no periodo da Idade Média que o
poder € conferido ao sacerdote, tornando-o Unico ministro legitimo e autorizado para
fazer acontecer a Eucaristia. Trento centraliza o ministério do sacerdote na
celebracao dos sacramentos e em particular da Eucaristia.

Acompanhamos melhor toda esta tematica, seguindo a abordagem feita nos
trés capitulos que compde esta Dissertacao.

No capitulo I, abordamos a Eucaristia como um simbolo sagrado, dando
énfase: a Eucaristia, sua origem e desenvolvimento; a evolugéo historica da
Eucaristia; ao conteudo semantico do conceito de Eucaristia.

No capitulo Il, evidenciamos a religiao e o poder sagrado, dando destaque a:
religido, origem e definicdo; objetivos da religiao; institucionalizagdo da religido; o
poder religioso na Igreja Catdlica; o poder simbdlico sacralizado na Igreja Catdlica.

No capitulo Ill, trabalhamos o sentido da mesa para todos, Eucaristia e poder
partiihado, descentralizado, a partir do: deslocamento simbdlico (centralidade da
mesa); Eucaristia e profecia social (Mt, 25, 31- 46); deslocamento social do poder
religioso; descentralizacdo e democratizagcdo do poder na Igreja; seguido de um

breve resumo do caminho percorrido. Os capitulos e seus subtitulos se
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complementam por meio dos seus desdobramentos.

A abordagem realizada por meio da pesquisa bibliografica nos conduz a
compreensao do conceito de Eucaristia e a relacédo de Poder no interior da Igreja
Catodlica e como essa relacao vai se afinando e sendo legitimada.

O nosso referencial tem como foco principal o poder sacerdotal que se
justifica pela sua relacdo com a Eucaristia. Servira de base para nossa
argumentacdo, a sociologia da religido, que propde analisar as relacdes
estabelecidas entre religidao e sociedade; a antropologia, que apresenta diferentes
concepgdes culturais a respeito do alimento e como a religido se apropriou deste
valor social no seu campo simbdlico; a teologia, que sugere uma reflexao a partir da
fé, tornando os elementos pertencentes ao mundo profano em elementos sagrados,
sejam eles, os alimentos, os objetos ou as pessoas que sdo feitas sagradas por
meio do rito da consagracao.

Outras ciéncias abordadas servirdo sempre de instrumento para localizar o
ser humano dentro do mundo em que ele vive e a religidgo como mediadora do
sagrado.

N&o utilizamos o trabalho de campo por optar-mos pela pesquisa bibliografia;
apoiamo-nos exclusivamente nas obras literarias, artigos, periédicos e outros

materiais que deram sustentacdo e argumentacgao teorica a nossa dissertacéo.



CAPITULO |

A CONSTRUGAO DE UM SIMBOLO SAGRADO: A EUCARISTIA

1.1 A EUCARISTIA: ORIGEM E DESENVOLVIMENTO

Este capitulo tem como objeto de estudo a Eucaristia, dando destaque ao
campo simbdlico que envolve esta forma de culto. Mantendo o nosso objetivo,
buscaremos compreender historicamente como surgiu o sentido dado a Eucaristia.
Primeiramente sera necessario nos reportar ao inicio do cristianismo; acompanhar o
processo de assimilagdo dos primeiros cristdos, depois, da Igreja institucionalizada,

para entao entendermos o hoje.

1.1.1 A ceia de Jesus

Parece haver um consenso em relacdo ao ambiente pascal da Ultima Ceia de

Jesus. Conferindo Mt 26,17-19, encontramos o seguinte relato:

No primeiro dia dos azimos, os discipulos aproximaram-se de Jesus
dizendo: “onde queres que preparemos para comer a Pascoa?” Ele
respondeu: “ide a cidade, a casa de alguém e dizei-lhe: ‘o Mestre diz: 0 meu
tempo estd proximo. Em tua casa irei celebrar a Pascoa com meus
discipulos™. Os discipulos fizeram como Jesus Ihes ordenara e prepararam
a Pascoa (Mt. 26,17-19).

Para Max Thurian, [...] a Eucaristia foi instituida em um quadro pascal, e os
elementos do ritual tradicional forneceram a Jesus os simbolos liturgicos da santa

ceia (THURIAN apud NADEAU, 2005, p. 20).
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A Eucaristia vista como realizagéo profética da antiga festa israelita, tem uma
carga de significado; ela remete o crente de hoje a um passado, pois o proprio Jesus
se encarrega de manter vivas as duas aliangas. Enquanto Israel celebra sua
Pascoa, Jesus institui 0 que tornara viva a sua Pascoa — a Eucaristia.

O ato da ultima ceia torna-se uma acéao profética porque nele Jesus revela o
que acontecera no dia seguinte. O pao repartido significa seu préprio corpo
entregue, o vinho seu sangue derramado; nestes dois gestos Jesus resume toda sua

vida e sua entrega. Alargando essa compreensao Dupont assim nos diz:

Quando Jesus toma o calice e diz: “Isto € o meu sangue da alianga”,
significa que, bebendo deste sangue, os apoéstolos entram realmente na
alianca, de modo tdo real quanto os hebreus do deserto se tornaram
participantes da alianga mosaica [...]. O vinho eucaristizado ndo € um sinal
vazio, 0 puro simbolo de uma alianga que deve se realizar mais tarde; ele
ja possui em si mesmo a eficacia do sangue derramado em sacrificio. O
sangue que esta no calice ndo significa apenas alianga, ele a comunica
(DUPONT apud NADEAU, 2005, p. 23).

Schirmann, também vai sublinhar a eficacia da agao simbdlica de Jesus:

[...] deve-se admitir que a acdo simbdlica realizada por Jesus, na ultima
ceia, ja tinha um carater eficaz; este carater vai receber um fundamento
novo e um novo grau de realidade, na refeicdo do Senhor das origens
cristds, quando a presenga do Kyrios, depois da Pascoa, fara do pao o “pao
do Senhor” (1 Cor 11,27) e do cdlice de vinho o “célice do Senhor” (1 Cor
10, 21; 11, 27). Mas a qualidade superior da celebragdo pds-pascal ndo é
uma razao para ver na agao de Jesus, na ceia, apenas uma acao simbdlica
eficaz (SCHURMANN apud NADEAU, 2005, p. 24).

Com base no que acabamos de mencionar notamos que Jesus se apdia em
dois elementos fortes e proprios da cultura e das refei¢cdes judaicas: o vinho e o péo.
Depois de abengoados s&o sinais de comunh&o com seu corpo e sangue. Paulo
mais tarde vai recordar a comunidade de Corinto esta relagdo: pao (corpo), vinho
(sangue) de Cristo, dado, doado, ofertado. Novamente citamos Schirmann: “o ponto
de partida do ‘ato cultual’ eucaristico nédo foi a refeicdo como tal, mas a dupla agéo

simbdlica realizada por Jesus na ceia, no decorrer de sua refeicdo de despedida;
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acédo que o acontecimento de Pascoa permite renovar sob uma forma nova”
(SCHURMANN apud NADEAU, 2005, p. 26/27).
Antes mesmo de abordar os estagios nos chama atencéo esta reflexdo de

Theissen. O que nos indica, é que o autor trabalha sob a hipétese de ter havido um:

Desenvolvimento analogo no caso da Eucaristia: as ceias do Jesus
histérico eram o antegozo da grande ceia escatologica. “Possivelmente
foram reinterpretadas ap6s a morte de Jesus como uma representagao de
seu morrer’. Duas referéncias dao sustentagdo a este fato. “Na Didaqué
(caps. 9 -10) encontramos o relato de uma ceia sacramental sem referéncia
a morte de Jesus, e em Jo 13 um relato da Ultima Ceia sem a instituicdo de
uma ceia sacramental relacionada a sua morte’(THEISSEN, 2002, p. 434).

Nesta mesma linha Crossan assim escreve:

Para examinar a Ceia e a Eucaristia [...], é preciso tentar esquecer dois mil
anos de teologia eucaristica e de iconografia em torno da ultima ceia. Creio
que houve cinco estagios preliminares antes dessa expansao. [...], O
bastante para provar que Ceia e Eucaristia ndo é originario do Jesus
historico (CROSSAN, 1994, p. 398).

Para chegarmos a uma compreensao mais proxima do conceito, optamos em
seguir o que Crossan chamou de estagios. De forma sintética seguiremos o

pensamento do autor.

a) Comensalidade romana

No primeiro estagio, Crossan faz referéncia a uma comensalidade romana e
se apropria do pensamento de mais dois autores. O primeiro, Klosinski, que assim
se expressou: [...]. “Na antiguidade greco-romana, [...] a comensalidade dava uma
expressao concreta aos contornos de um grupo, facilitava a identificagdo social e
servia como mediacao para o status social e poder’ (KLOSINSKI apud CROSSAN,

1994, p. 399). O segundo, Dennis Smith:

N&o havia grandes diferencas formais entre as refei¢cbes oferecidas numa
casa particular, numa reunido de filésofos, num sacrificio, num clube ou
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assembléia cristd. O que mudava era a interpretacdo que esta forma basica
recebia de acordo com o contexto em que se davam as refeigcbes (SMITH
apud CROSSAN, 1994, p. 399).

Dentro dos costumes culturais greco-romanos, a refeicéo era servida em duas
etapas. Primeiro se servia uma variedade de pées por ser ele a base da alimentagéo
desse tempo e dessa cultura. Caso fosse uma refeicdo farta, acompanhava o péo
varios legumes e verduras, além de peixe e carne. No segundo momento, “era
oferecida pelo menos uma libagao ritual, para entdo, os convidados continuarem a
beber em torno da mesa. O ritual que obedece a uma sequéncia de pao e vinho —
pode simbolizar todo o processo de uma refeicdo greco-romana “(CROSSAN, 1994,

p. 399).

b) Jesus

No segundo estagio Crossan, aborda o sentido da comensalidade aberta, ele
& este fato como “o radical igualitarismo social praticado por Jesus e seus
seguidores” (CROSSAN, 1994, p. 399).

A refeicdo comunitaria representava o momento da fracdo do péo (por fragédo
do pao compreendemos uma forma antiga para designar a ceia dos cristdos) e a
Eucaristia é instituida por Jesus num momento de refeicdo. Assim, as primeiras
comunidades se reunem para a refeicdo em comum e para a partilha do péao
eucaristico. Entretanto, comegam a surgir os problemas de ordem e Paulo chama
atencédo da comunidade de Corinto: “Nao tendes casas para comer e beber?” (I Cor
11,22). E por volta do século Il vai entdo ocorrer a separacado da Eucaristia e da

refei¢ao.
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Além das dificuldades enfrentadas por Paulo e dos abusos daqueles que
chegavam primeiro e ndo deixavam para o outro o que havia de melhor, Allmen
insinua ter outras razdées que levaram a tal separagao da Eucaristia do momento da
refeicéo:

[...] supbe-se, frequentemente, que elas sdo divididas a uma progressiva
sacramentalizacdo do acontecimento eucaristico, a uma sacerdotalizacéo
do clero, a uma paganizagao da fé da Igreja, isto &€, a uma espécie de queda
fora da pureza eclesial primeira. Confesso que estas razbes ndo me
convencem muito. Antes observo duas coisas: [...] ndo &€ o agape, a
refeicdo-quadro, que constitui o que o Cristo instituiu de especifico para a
vida da Igreja, mas o que ele fez de novo no decorrer da refeigcdo da noite
em que foi entregue [..]; em seguida, noto que os trés textos
neotestamentarios que falam [...] do agape (1Cor 11,17-34; 2Pd 2,13; Jd 12)
véem nele uma fonte de dificuldade para a unidade e a direg&o da Igreja. A
qual se acrescentam, talvez, trés razdes marginais: a dificuldade, em meio
pagao-cristdo, de respeitar as tradicbes de comensalidade religiosa
judaicas, a vitéria da sobriedade do testemunho apostoélico, no que se refere
a escatologia sobre tendéncias iluministas, e o crescimento em numero da
Igreja, que tornava dificil a manutencdo do agape, [...] (ALLMEN apud
NADEAU, 2005, p. 30).

Apesar da longa citacdo encontramos nela referéncias valiosas que nos
ajudam a compreender o caminho percorrido pela Eucaristia, apontando para o
momento em que o sacerdote vai se apropriar dela e torna-la propriedade da
Instituic&o.

Por muito tempo a Eucaristia foi celebrada nas casas dos cristdos; a medida
que o grupo foi crescendo, essa pratica se tornou mais dificil. Inicia-se entado, as
construgdes para os encontros da comunidade. Isto tem seu inicio no fim do século
[l.

A maneira como Jesus se relaciona com os elementos comuns da refeigdo
adquire visibilidade na experiéncia comunitaria das origens cristas por meio de suas

celebracgdes.
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1.1.2 As origens cristas’

a) Paulo

Passando para o quarto estagio o autor faz alusdo ao desenvolvimento da
Eucaristia, citando Paulo e o uso que o mesmo faz das tradigdes anteriores em
1Cor 10-11. E uma nova hipétese que o autor levanta; pelo fato de existirem
“comunidades da Didaqué? e comunidades pré-paulinas. Torna pouco provavel a
presenca de uma ultima ceia, cujo simbolismo teria sido institucionalizado por Jesus
na véspera de sua morte, como um ritual a ser repetido por todos os cristaos”;
mesmo porque “Paulo possui um forte comprometimento com a comensalidade
aberta”. (CROSSAN, 1994, p. 402). Ja por outro lado, completa Crossan: “Paulo
conhece uma refeigao eucaristica que Ihe foi transmitida pela tradicdo, onde o péo e
0 vinho simbolizavam o corpo e o sangue do Senhor”. O proprio Paulo se dirige a

comunidade de Corinto da seguinte forma:

Com efeito, eu mesmo recebi do Senhor o que vos comuniquei: na noite em
que foi traido, o Senhor Jesus pegou o péo e, depois de dar gragas, partiu-o
e disse: “Isto € o meu corpo, que é para vos. Fazei isto em memoria de
mim”. Da mesma maneira, depois da ceia, pegou o calice, dizendo: “Este
calice € a nova alianga em meu sangue. Fazei isto, sempre que beberdes,
em memoria de mim”. Pois todas as vezes que comeis este pao e bebeis
deste calice, proclamais a morte do Senhor até que ele venha. (1 Cor 11,
23-26).

' Antes de citar os trés Gltimos estagios queremos deixar claro ao leitor que a ordem dos mesmos
sofrera uma alteragdo. Explicando: Como estamos trabalhando a linha de pensamento de Crossan, o
mesmo cita a Didaqué como 3° estagio. Porém vale lembrar que Didaqué pertence ao Il século e os
estagios 4° e 5° sdo anteriores a ela. Optando entdo em seguir o tempo histérico situamos a Didaqué
como ultimo estagio em nosso trabalho, mesmo citando Crossan e seguindo sua classificagdo.
Veremos entdo que a sequéncia sofre uma alteragdo de ordem.

2 Observamos que Crossan se refere a Didaqué como se fosse do inicio do | século e ela pertence
cronologicamente ao Il século.
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O que o autor tenta demonstrar € o caminho percorrido para se chegar a idéia
elaborada da Eucaristia — Corpo e Sangue de Jesus — proclamacao de sua morte.

Porém, seu enfoque maior se centra na expressdo comensalidade:

Partindo da comensalidade aberta durante a vida de Jesus, passamos por
uma refeicdo eucaristica geral que, de inicio, ndo colocava uma énfase
especial no pao e no vinho (calice), para finalmente chegarmos a uma
cerimbnia especifica de memodria, celebragdo e participagdo na paixao
(CROSSAN, 1994, p. 403).

b) Marcos

O quinto estagio deste percurso é o de Marcos. E o autor vai considerar
explicitamente associado a paixdo de Jesus, embora, Marcos n&o faca referéncia a
Eucaristia como memoéria e sim, uma alusdo apocaliptica. Na interpretacédo de
Burton e Klosinski, o0 que Marcos faz € uma “anti ou desinstitucionalizagédo da
refeicéo eucaristica” (BURTON; KLOSINSKI apud CROSSAN, 1994, p. 404).

Notamos que ndo ha uma idéia comum entre alguns pensadores acerca da
comensalidade. No texto que Marcos aborda como sendo o do ritual da ultima ceia,
existem duas idéias, segundo Klosinski: a primeira, € “uma interpretacdo que vé na
comensalidade uma continuagdo da camaradagem a mesa, que existia na época de

Jesus”; a segunda, “entende a comensalidade dentro dos elementos eucaristicos do

culto cristao”. E, para Peter Brown:

Uma das mais profundas mudancas de mentalidade decorrentes do
surgimento do cristianismo no mundo mediterraneo talvez seja a
importancia que se passou a dar a uma Unica refeicdo (a Eucaristia), que,
apesar de estar carregada de um simbolismo que aponta para as relagdes
interpessoais dentro de uma sociedade humana, foi cuidadosamente
despida, desde muito cedo, de qualquer insinuagdo de uma abundancia
organica, ndo humana (BROWN apud CROSSAN, 1994, p. 404/405).
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c) Didaqué 9 - 10°

Ja no terceiro estagio Crossan se refere a Didaqué, 9 — 10, afirmando ser
Didaqué 10, uma passagem mais primitiva do que Didaqué 9 pelos titulos que cada
uma emprega ao falar de Jesus. Em Didaqué 10, Jesus é o Filho de Deus; e em 9,4
€ Jesus Cristo. Ao trabalhar os dois rituais da Didaqué frisa o autor: “em nenhum dos
dois casos ha qualquer mencéo de uma refeicéo feita para comemorar a Pascoa, de
uma ultima ceia, nem de alguma conexéo com a morte de Jesus ou sua celebragao”
(CROSSAN, 1994, p. 400). Outro dado rico de sentido e importante para a nossa
pesquisa que Crossan faz questdo de frisar, estd relacionado ao seu estudo
aprofundado da Didaqué: “a oragdo mais antiga apresentada em Didaqué 10, aponta
para uma refeicdo eucaristica sem nenhuma ritualizagéo do pao e do vinho/calice, e
muito menos de algum outro elemento. A oragdo mais recente de Didaqué 9, ja
apresenta uma ritualizagao do célice e do pao; [...]"” (CROSSAN, 1994, p.402).

A medida que o grupo cresce costumes e crencas vao sendo assimiladas. O
sentido, os nomes vdo sendo adaptados & nova realidade. E o que trataremos a

sequir.

1.1.3 Os diferentes nomes

A Eucaristia vai sendo reconhecida e celebrada com diferentes nomes. Ela

também é chamada de Memorial. Entretanto, o memorial ndo se limita a uma idéia

ou lembranca do passado, uma memoria subjetiva, uma recordacéo vazia da acéo

* Na seqtiéncia histérica a Didaqué pertence ao Il século. Crossan, porém, a cita independente desta
ordem e a indica como o 3° estagio. Nés optamos em seguir o tempo histérico e a citamos como
ultimo estéagio.
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de Jesus. Pelo contrario, 0 memorial tem sua origem na Pascoa judaica. Além de
recordar a libertacdo do Egito, reconstroi nos libertados e nas geracbes futuras o

sentimento de unidade como povo libertado pela méo de Javé. Para Tillard:

A refeicao pascal era o Memorial, o zikkarén, pelo qual se fazia a “memoria”
da intervengdo salvifica de Deus para os Pais do Exodo, intervencéo
fundadora da histéria do povo de Deus. [...]. Quando Deus “se lembra, ele
age”; quando ele “se lembra” do acontecimento fundador da histéria de
Israel, ele torna presente de novo a densidade salvifica deste
acontecimento. Esta era a finalidade da refeicdo pascal (TILLARD apud
NADEAU, 2005, p. 44).

A tradigcdo biblica do Novo Testamento retoma este conceito e aplica a
comunidade, convidando-a a fazer memoria da Ultima Ceia de Jesus. Uma memoéria
que convoca o fiel a ir além do visivel, ultrapassar a histoéria, o dito, para encontrar
neste, no memorial, o sentido novo para seu presente e seu futuro — o gesto
salvador de Cristo.

Tendo situado os diferentes nomes dado a Eucaristia (ultima ceia, ceia
pascal, fracdo do pdo, memorial, comensalidade aberta) e outros, nos dedicaremos

agora ao seu conteudo e ao que ela representa.

1.1.4 Presenca simbolica ou presenca real

Se observarmos o ensinamento tradicional romano, veremos que ele se ateve
quase que exclusivamente ao aspecto da presenca real de Cristo na Eucaristia. Mas
se retrocedermos na histéria veremos que a significacdo da Eucaristia é simbdlica,
ou seja, ela expressa e produz a solidariedade com a vida de Jesus e a
solidariedade entre os cristdos. A tradigdo biblica assegura que a Eucaristia é um
acontecimento comunitario. Ndo ha passagem que descreva a Eucaristia como um

gesto individual, realizado por um individuo e para um individuo, mas algo
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compartilhado por um grupo. Neste aspecto relacional se revela o simbolismo da
Eucaristia.

A Eucaristia € comida compartilhada. A particularidade desta comida, é que
todos comem do mesmo péo, porque se parte e se reparte entre todos. O partir e 0
repartir entre todos € um constitutivo das primeiras comunidades, espelhadas numa
pratica de Jesus. Tanto a ceia de Jesus com seus discipulos, como a ceia judaica,
tém um elemento comum, o simbolismo da vida compartilhada. A comida ¢ fonte de
vida, é o que mantém e fortalece a vida. E se a Eucaristia é comida, alimento, logo é
simbolo de vida, unidade, partilha; um simbolo novo, que compromete e aponta para
as realidades, onde a vida se faz ausente ou negada.

Em nenhum momento as primeiras comunidades duvidaram da presenca de
Jesus no pao que era repartido entre todos. A discussao n&o consistia se ali estava
o simbolo ou a presenca real. Importava para os cristdos repartir este pdo comum,

porém sagrado, para todos.

As duvidas e os problemas se delinearam quando quis explicar como Jesus
esta presente na Eucaristia. [...]. A explicagdo simbdlica é a mais antiga, ou
seja, desde as origens da Igreja até o séc. X. A explicacdo que os santos
Padres deram da presenca eucaristica [...], falam de simbolo, [...]. Eles
entendem o simbolo em sentido realista, como meio no qual e pelo qual se
torna presente [...] a ordem sobrenatural da salvacdo (CASTILLO apud
FLORISTAN, 1999, p. 258).

Como entrou em discussdo a forma como Jesus se fazia presente no pao, o
que se sustenta no ensinamento da Igreja € a presenca real e ndo simbdlica de
Jesus. Dai a necessidade da presenca do sacerdote para celebrar a Eucaristia. A

partir desse principio paralelamente surgem as controvérsias.

1.1.5 As controvérsias do século IX
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As controvérsias giram em torno da questdo da Eucaristia enquanto presenca
real e ndo simbolo. Para Rodberto: “[...]. Na Eucaristia esta realmente presente o
corpo de Cristo, e ndo apenas o simbolo; é por isto que Cristo pode nutrir e dar vida
aqueles que créem. [...]. Nao interessa o problema do “‘como” isso se faz, [...]”
(RODBERTO apud PADOIN, 1999, p. 145).

“‘No século Xl, a Eucaristia, que sempre esteve no centro da vida crista,
reduziu-se a uma celebragdo polarizada em torno do sacerdote, do altar, das
oracdes e dos gestos do celebrante;[...]” (PADOIN, 1999, p. 146).

As questdes de debate se prolongam e se elabora entdo a doutrina da

presenca real:

Com a progressiva elaboragdo da doutrina sobre a presenga real,
desenvolveu-se uma “piedade eucaristica” voltada para a adoragdo das
“sagradas espécies” [...]. Além de outros costumes: fazer genuflexdo diante
da Eucaristia, incensar as sagradas espécies, século Xl, acender a
ldmpada diante do Santissimo, fazer a elevagédo da Hostia para adoragéo
dos fiéis, século XIl, a piedade do Tabernaculo e outros fatores de culto, a
contemplagéo, a centralizag&o por tudo que era “sagrado”, e a compreenséo
objetiva e ontoldgica do mistério. (PADOIN, 1999, p. 153).

Prevalecem ainda neste periodo, o aspecto exterior da exposi¢do, das
procissbes e dos altares majestosos, etc. Notamos no entanto, como foram
ocorrendo as mudangas com relacdo a Eucaristia, passando para o aspecto

doutrinal e institucional. Sendo mais tarde reforgcada pelo grande Concilio de Trento.

1.1.6 O Concilio de Trento

Tendo situado parte deste desenvolvimento histérico, fazemos um recorte
com o Concilio de Trento, que vai abordar o termo transubstanciacdo. Acentuamos

ainda, que se trata de um momento tenso e complexo da Igreja. Sdo muitas as
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controvérsias em torno da linguagem que se utiliza para explicar a mudanga que
ocorre com o p&o e o vinho, no ato da consagracao.

Para tratar este assunto, recorremos ao que diz Giraudo. No Concilio de
Trento ocorreram “trés sessdes dedicadas a Eucaristia, realizadas, porém, em dois
periodos separados entre si por um intervalo de onze anos”. Para nés interessa
agora “a grande sesséo Xlll, de 1551, sobre a doutrina da presenca real e da
transubstanciacao”(GIRAUDO, 2003, p, 03).

Apds incorrer varias discussdes o Concilio se pronuncia:

[DS 1642] Porém, porque Cristo, nosso redentor, disse que aquilo que
oferecia sob a espécie de pao, era verdadeiramente seu corpo, por isso foi
sempre persuasdo da Igreja de Deus, o que este Santo Concilio declara
novamente: pela consagracéo do p&o e do vinho realiza-se uma mudanga
de toda a substancia do pdo na substancia do corpo de Cristo, Nosso
Senhor, e de toda a substancia do vinho na substancia de seu sangue. Esta
mudanca foi denominada convenientemente e com propriedade pela santa
Igreja catdlica transubstanciagédo (cap. 4). (GIRAUDO, 2003, p. 438-439).

Paralela a declaragdo da transubstanciagdo, o Concilio no seu Canon 02

considera anatema quem se opuser a esta verdade promulgada pela Igreja.

Se alguém diz que, no santissimo sacramento da Eucaristia, a substancia
do p&o e do vinho permanece com o corpo e o sangue de nosso Senhor
Jesus Cristo, e nega esta mudanga admiravel e Unica de toda a substancia
do vinho em seu sangue, enquanto permanece as aparéncias do péo e do
vinho, mudanga que a Igreja Catolica chama de maneira muito apropriada
transubstanciagdo, que seja anatema (NADEAU, 2005, p, 166).

Assim escreve Giraudo a respeito das declara¢des do Concilio de Trento:

[...]. Sem se pronunciar em relagdo a modalidade da mudancga, o Concilio
se limita a afirmar que na consagracao: a) a substancia do p&o e do vinho é
inteiramente mudada na substancia do corpo/sangue; b) do p&o/vinho
permanece unicamente a espécie, ou seja: 0 que cai sob a percepgéo dos
sentidos. [...], para exprimir essa “admiravel e singular mudanga”, o
Concilio propde o termo transubstanciacéo. (GIRAUDO, 2003, p. 439).

O termo transubstanciacédo surge para responder as preocupagdes da época
e tinha a vantagem de mostrar em que plano se dava a transformacao do proprio

pao e do vinho em Corpo e Sangue de Cristo. Trento vai afirmar aos fiéis que o
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Corpo de Cristo esta verdadeiramente no p&o ap6s a consagragao.

As afirmagdes de Trento sdo préprias deste momento da Igreja. Nao ha
referéncia anterior, ou seja, ao inicio das primeiras comunidades cristds. Ha uma
mudanca radical de referéncia. O pao que antes apresentado, abengoado e
repartido pela comunidade, tinha o valor simbodlico da presenca de Cristo, perde
esse simbolismo e essa relagdo comunitaria quando, para ser pao sagrado e corpo
do Senhor tem que passar pela mao do ministro ordenado. Neste momento afirma-
se e prolonga até nossos dias esse inverso da compreensédo da Eucaristia. Para
Trento ndo ha presenca de Cristo no pao antes das palavras consecratérias do
sacerdote. E ele e somente ele, o sacerdote, que tem o poder de invocar a presencga
do Senhor sobre a matéria do pao e vinho. Ha, uma anulagdo da comunidade e
uma supra valorizacdo do ministério ordenado e do poder sacerdotal. Trento se
pronuncia: “Que se considere legitima s6 esta Eucaristia que se faz sob a
presidéncia do bispo ou daquele a quem este encarregou” (Catecismo da Igreja
Catodlica 1993, p. 328).

Mas nem tudo ocorre naturalmente. Ha quem se opbe as afirmacdes

conciliares. De forma breve relatamos algumas intervencoes.

1.1.7 A viséo protestante

O Concilio de Trento ndo tratou apenas de questbes dogmaticas, teve que

enfrentar os vendavais da Reforma.

Os reformadores estavam de acordo entre eles para ter uma referéncia
exclusiva as palavras da Escritura, mas seus desacordos sobre a eucaristia
foram também fator essencial dos debates que os opuseram uns aos
outros, em particular o debate de Lutero e de Zwinglio. Lutero reivindica a
comunhao do célice e nega que a eucaristia seja um sacrificio. [...], entendo
por sacrificio uma “obra boa”, cumprida pelo homem, e a eucaristia é pura
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graca divina. Recusa a noc¢do de transubstanciagéo [...], mas sustenta a
presenca real, e a esse respeito considera-se mais perto dos catdlicos que
o reformador suigco. Calvino insiste do outro lado, na liturgia da palavra, e
condena a missa privada (LACOSTE, 2004, p. 684).

Considerando a importancia das interferéncias dos reformadores,
continuamos citando as principais teses tidas como conflituosas, a partir da visdo de
Padoin, que se apresentam diferentes da de Lacoste:

1. Lutero contesta trés pontos: 1. A presidéncia reservada a um ministro
ordinario e ao mesmo tempo reivindica a entrega do calice aos leigos. 2. Nega a
doutrina sobre a transubstanciacédo. 3. Nao aceita o sacrificio da missa. Era
inconcebivel para o mesmo, “a obrigatoriedade de um ministro ordenado para
celebrar a Eucaristia. Negando a mudanca de substancia, Lutero ndo nega a
presenca real’. Pelo contrario, ele aponta para: “a convivialidade da “ceia”, a
celebracéo comunitaria, o elo entre a fé, a palavra e o sacramento” (PADOIN, 1999,
p.162 a 164).

2. Calvino se posiciona contra o sacrificio da missa. Para ele, “seria insultar o
unico sacrificio da cruz, [...]". (PADOIN, 1999, p.165).

3. Zwinglio afirma: a “ceia” € uma lembranca e uma acédo de gracas pelo
sacrificio que Jesus ofereceu na cruz. A “ceia” nao tem carater sacrifical, nem sequer
ela traz a presenca do Senhor, [...]. Ela ndo € um alimento para a alma, mas tao s6
um simbolo da fé, pelo qual Jesus se torna presente (PADOIN, 1999, p.165).

Lutero e demais reformadores defendiam o carater convivial da “ceia” do
Senhor, o lado comunitario. Eram expressamente contra a missa privada® e as
ofertas como abusivas.

Lutero, no intento de reconduzir a ceia ao seu pleno significado convivial,

sacramental e comunitario, desprezou o aspecto sacrifical e rebelou-se contra o

* Missa privada corresponde ao grande nimero de celebragées realizadas em um mesmo dia por um
unico sacerdote.



35

sacerdote celebrante e contra todas as formas de missas privadas como sendo
geradoras de frutos para a salvagao (PADOIN, 1999, p.175).

A teologia evangélica entende o sacramento da “ceia” enquanto simbdlico e
dinamico. Este foi instituido para ser recebido numa refeicdo; esta € a crenca
sustentada e comunicada as geragbes. Em contraposicao, “a teologia catdlica fiel a
tradicao do primeiro milénio e a heranga transmitida pela Idade Média e pelo
Concilio de Trento, chama mais atencao [...], para a objetividade da presenca e para
o culto da Eucaristia” (PADOIN, 1999, p.181/182).

Para os reformadores a Biblia é o instrumento balizador de todas as a¢des do
ser humano, nédo sendo necessario a figura de um ministro ordenado, pois sua
interpretacdo se da livremente. Ja para os catdlicos, os ensinamentos, o0s
sacramentos, toda organizacao religiosa s6 é possivel mediante a presenca do
sacerdote, ou seja, € indispensavel no mundo catdlico a figura do ministro ordenado.
O Catecismo da Igreja Catdlica vai repetir grande parte dos ensinamentos do
Concilio de Trento.

Conforme vai se dando o processo de afirmacgéo de conceitos e doutrinas, a

teologia do ministério vai ganhando espaco e forca.

1.1.8 A teologia do ministério

Ocorre que paralelo ao desenvolvimento da teologia eucaristica, acontece o
desenvolvimento da teologia do ministério. H4 uma evolu¢ao do aspecto sacerdotal
do ministério seguida da distincdo de graus, obedecendo a uma determinada

hierarquia: bispo, sacerdote, diacono.
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Retomando a experiéncia da Igreja do Il e IV século, constatamos uma
diversidade de ministérios laicais (ancidos, viuvas, pregadores, etc.). No entanto, a
partir da ldade Média ocorre um rompimento com estes grupos; o ministério leigo
perde sua participacéo, passando a vigorar o processo de clericalizagdo, cabendo
ao leigo, cuidar dos assuntos terrenos (temporais) e ao clero o servigo do altar e
questdes ligadas ao espiritual (divino).

Somente no século XX os leigos vao reconquistar o ministério pastoral dentro
da Igreja. O Concilio Vaticano Il ao chamar a Igreja de Comunidade, reconhece na
mesma os diferentes ministérios e a importancia do leigo no exercicio da missao.
Busca romper com a dicotomia: pastores e fiéis, apresentando a Igreja como Povo
de Deus, (L.G.) onde todos s&o co-responsaveis na evangelizacao. Contudo, alguns
tedlogos como Comblin, Boff, Queiruga e outros apontam que: na pratica, a Igreja
nao reconhece o ministério do leigo e, em especial da mulher que representa a
maioria na animacao e lideranga das comunidades cristas.

Por razdes diversas a Eucaristia vai sofrendo processos de mudanga no
campo da sua compreensao. Veremos como se da a sua evolugao histérica no

decorrer do tempo.

1.2 EVOLUGAO HISTORICA DA EUCARISTIA

A Eucaristia na tradicéo crista catolica foi interpretada e vivida por diferentes
maneiras. Nos primeiros séculos os cristdos se relacionavam e denominavam a
Eucaristia de: ceia, comer e beber juntos, partir o pdo e repartir o vinho, como na

ultima ceia de Jesus e na ceia com os discipulos de Emaus. Ap6s a Ressurreigcao,
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constituiram a centralidade da fé eucaristica no partir do p&do (comensalidade
aberta). Logo, a Eucaristia nos primeiros séculos era vista e celebrada como
memorial da Pascoa de Cristo. Aos poucos, por volta do século IX e mais
precisamente a partir do século Xl, com a progressiva elaboracéo da doutrina sobre
a presenca real, ganha destaque a adoragdo do Cristo presente na Eucaristia. A
adoracao a Eucaristia, especialmente a héstia consagrada, ocupou a centralidade do
culto na vivéncia da fé. Ocorreu um deslocamento do sentido de banquete da
Eucaristia, para o sentido de adoracéo do Cristo Eucaristico.

Na Idade Média, ou seja, na passagem do primeiro para o segundo milénio,
surge entdo, a pratica de adoracdo ao Santissimo Sacramento. Essa pratica vai
gerar o distanciamento do fiel da mesa da Eucaristia, valendo para ele apenas
adorar a hostia. A carga elevada do sentido do pecado, imposta pela Igreja sobre os
fiéis, vai criar neles sentimento de culpa e de indignidade diante da Eucaristia-
refeicéo.

A Eucaristia, entdao, compreendida como sacrificio, garante o perddao dos
pecados do povo, por isso quanto mais missas celebrar, mais pecados seréo

perdoados; essa era a teologia ja do fim da Idade Média.

Aos fiéis se solicitava que pusessem muita esperanga nos frutos da missa:
os sermdes proclamavam que ouvir a missa garantia a salvagao da alma,
evitava a morte repentina, tirava a alma do purgatério. [...] Gregério Magno
afirmava que a celebragdo de trinta missas consecutivas tinha o dom de
tirar de imediato uma alma do purgatério. A fé nos frutos da celebragéo
impelia os fiéis a fazerem muitas ofertas na intencdo das missas, [...]
(PADOIN, 1999, p. 135).

Ainda neste periodo, entre os séculos VIII e IX, os padres adotam a pratica
de rezar a missa sozinhos. Literalmente sozinhos. Quando tinham a presenca da
assembléia, eram eles que faziam tudo: oracdes, leituras; n&o havia a participacao

dos fiéis; inclusive a missa era toda rezada em latim.
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Conserva-se porém, no centro da teologia da religido catolica, a idéia de

sacrificio como atualizagcao da morte de Cristo:

A missa era entendida como atualizagdo da morte de Cristo na cruz,
reparacdo e compensacdo do pecado da humanidade. Esta teologia
sacrifical da eucaristia correspondia a uma eclesiologia dos poderes
sacerdotais, € a uma cristologia sacramental e ritual, centralizada na
presenca real de Jesus Cristo (FLORISTAN, 1999, p. 100).

Com todos os acentos historicos e as declaragbes conciliares, parece-nos
mais completa, acessivel e de inclusdo, a idéia de banquete como dimensédo mais
natural e original da Eucaristia. Ao ser instituida num contexto pascal, traz inscrito
na sua estrutura o sentido da comensalidade: ‘Tomai, comei... Em seguida tomou o
calice e entregou-lhes dizendo: Bebei dele todos vos...” (Mt 26,26-27). Este convite
aberto a participacdo no banquete, confere a Eucaristia um sentido de
comensalidade, alegria, festa, lugar do encontro, da comunhdo fraterna, da
superacao das diferencas e desigualdades. O banquete foi preparado para todos;
inclusive o traidor estava a mesa.

O enfoque dado até aqui nos aproximou da origem histérica da Eucaristia. O
seguinte nos remete a origem do conceito, 0 que exige automaticamente uma breve

retomada de valores anteriores ao cristianismo.

1.2.1 Origem do conceito

Na tentativa de compreender por meio da investigacdo de onde se origina o
conceito de Eucaristia, percebemos que a questdo nos coloca diante de um vasto
campo simbdlico, que perpassa varias raizes culturais. Como forma de

aproximarmos de uma possivel definicdo do conceito de Eucaristia, utilizamos a
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descricao de Theissen, que faz uma breve introdugé&o sobre o assunto. Assim diz o
autor: “A origem de rituais religiosos geralmente remonta a tempos imemoraveis. Se
alguém tivesse perguntado aos antigos por que ofereciam cultos aos deuses, eles
teriam apenas uma resposta: porque nossos antepassados sempre o fizeram”!
(THEISSEN, 2002, p. 433).

Nas religibes ancestrais o alimento representava uma forma importante de
comunhdo do homem com a divindade. Para os antigos povos cagadores ou
agricultores, a oblacao sacrifical estava vinculada ao sustento cotidiano: da caca ou
dos frutos recolhidos. A oferenda primicial era reservada a divindade. Ao oferecer
os frutos do seu trabalho ou os animais domésticos a divindade, o ser humano
estava fazendo uma oblacdo de si mesmo, dando daquilo que constituia o seu unico
sustento.

Esta questao, reafirmamos, nos pde diante de um vasto campo simbdlico, por
se tratar de uma experiéncia que foi sendo passada de geragdo em geragdo, como
unica forma de se comunicar com a divindade. No entanto, o cristianismo com o
passar do tempo vai desenvolver novos “rituais”, como o batismo, rito central da
iniciacdo e a Eucaristia, como substituicdo dos ritos sangrentos. Lembra-nos
Theissen: “nenhum desses sacramentos remonta a uma pré-historia antiqlissima,
mas a mais recente historia: o batismo remete a Jodo e a Eucaristia a Jesus”
(THEISSEN, 2002, p. 434). Contudo, tem sua raiz nas experiéncias passadas, dos
povos “primitivos”, anterior ao advento do cristianismo.

Dentro do periodo que estamos tratando surgem alguns nomes relevantes
com diferentes interpretacdes da Eucaristia. Suas contribuicbes estdo expressas em

Tratados e Cartas que passam a ser citadas aqui.
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1.2.2 Diferentes interpretacdes

Nos primeiros séculos, varias interpretacbes foram sendo dadas a Eucaristia.
Optamos em priorizar quatro das mais relevantes.

a) Tertuliano ao se referir a doutrina eucaristica assim se expressa:

A Eucaristia € presenga do Senhor, é a comunicagdo com o corpo de
Cristo, € recebé-lo. Esta presenga € permanente na espécie, de tal forma
que é possivel levar a comunhdo para casa nos dias ndo liturgicos, para
receber o alimento espiritual e “encher a alma com Deus” (De Pud. 9,6),
(TERTULIANO apud PADOIN, 1999, p. 106).

b) Cipriano assim compreende a Eucaristia:

[...] ela € memorial do Senhor e do seu sacrificio, é figura e fonte da Igreja
para a sua unidade, é alimento da fé e da caridade, que sustenta os
cristdos até o martirio. Na Eucaristia Cristo irradia para os homens um fluxo
de forga nova (CIPRIANO apud PADOIN, 1999, p. 110).

c) Ambrésio, imp&e um novo conceito, o de “mutacao” e “transformacgéao”:

Na Eucaristia vé-se apenas o péo e o vinho, mas, por forca das palavras,
da béncao, a natureza sofre uma transformagéo porque a béncgdo, mais
poderosa do que as forcas da natureza, a transforma (De Myst. 9, 50),
(AMBROSIO apud PADOIN, 1999, p. 111).

d) Agostinho se expressa totalmente diferente: 1. Ele afirma que Cristo esta
verdadeiramente presente na Eucaristia, que de la ele comunica vida e cria a Igreja,
mas “outro € o sacramento do corpo do Senhor, outro é Cristo”. 2. Em relagéo ao
sacrificio, sua posi¢céo néo é tdo clara como os anteriores: “A Eucaristia €, no seu
ponto de partida, sacrificio, enquanto é oferta da Igreja” (PADOIN, 1999, p. 114/115).

O que se busca defender ndo é mais o simbodlico ou a presenca real, o
importante € garantir a idéia de sacramento. E para que isso aconteca, de forma

segura, € preciso romper com a mentalidade da comunidade originaria.
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1.2.3 Eucaristia como sacramento®

N&o é nossa intencao descrever sobre sacramento, apenas, sumblinharemos
aqui, alguns conceitos que nos parecem ajudar na compreensdo do mesmo.

Do latim sacramentum. Ato, juramento. A religido define sacramento como
sinal sagrado instituido por Jesus Cristo para distribuicdo da salvacao divina aqueles

que, recebendo-o, fazem uma profisséo de fé (AURELIO, 1986, p. 1534).

Como na Sagrada Escritura, falta também na Igreja dos primeiros séculos o
conceito de sacramento [...]. A patristica ndo conheceu uma “doutrina geral
dos sacramentos”. Até o fim do séc. Xll, at¢ mesmo o numero sete
sacramentos ndo foi uma coisa fixa. Nos séc. Il — V e mesmo muito mais
tarde, ndo encontramos ainda um verdadeiro conceito de sacramento
(DICIONARIO DE TEOLOGIA, 1987, p. 133).

Quem vai contribuir na elaboragao definitiva de um conceito de sacramento &
Hugo de Sao Vitor. “Ele indica trés elementos constitutivos do sacramento: o carater
do sinal, a instituicdo por parte de Cristo e a santificacao através da graca “contida”
no sacramento” (DICIONARIO DE TEOLOGIA, 1987, p. 136).

A teologia, no entanto, entende por sacramento os sinais eficazes da
salvacao, instituidos por Cristo e confiados a Igreja. Esses signos sdo materialmente
familiares a Revelagao biblica e se referem a intervencéo de Deus na historia do seu

povo.

A intercomunh&o dos que professam visivel e solidariamente a fé no
Senhor Ressuscitado é condi¢do para haver sacramento [...]. O
sacramento € sacramento, porque a Igreja, comunidade dos que créem no
Senhor Ressuscitado, celebra o fato como agéo e presenca de Deus em
Cristo na histéria humana por seu Espirito (TABORDA, 1987, p. 145).

Dois fatores vao contribuir para manter viva no povo cristdo o enfoque dado
a Eucaristia como sacramento, que sao: “Os debates do século Xl sobre a “realidade

presente no sacramento”, mais do que a “realidade” que é efeito do sacramento”. E

> Convém sublinhar primeiramente que o conceito de sacramento é analdgico. [...], ele ndo se verifica
no mesmo grau em cada um dos sete sacramentos: na esteira da tradi¢cdo patristica, reconhece-se
dois sacramentos “principais”, o Batismo[...] e a Eucaristia. [...]. Os sacramentos ditos de iniciagdo
(LACOSTE, 2004, p. 1578).
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em paralelo, a pesquisa teoldgica pergunta: “o que se passa com 0 pao e o0 vinho na
transubstanciagao?”. Porém, o mais forte de todos € um terceiro: “O culto prestado a
Cristo na Eucaristia [...] e ao tabernaculo. Ficara contudo na sombra, na
compreensao dos fiéis catolicos, o sentido global da Eucaristia enquanto banquete
da palavra e do pao, sacrificio total do Cristo e criagdo do corpo eclesial” (PADOIN,
1999, p. 149).

O que vai mudar entao? O foco, a linguagem, a compreenséao. A Eucaristia, a
partir das construgbes teoldgicas, influenciada pelo pensamento filoséfico, perde a
referéncia primeira de banquete, comensalidade, refeicdo e passa a ser sacramento
e como sacramento, precisa ser cercada por pessoas zelosas e designadas para tal
servigco. Outra vez entra o ministro ordenado como sujeito legitimo para exercer esta
funcao.

Em Trento se acirra mais fortemente a discussédo, inclusive entre catdlicos e
reformadores, quando passa a se tratar do termo transubstanciacdo. A partir de
entdo, vai ser reforcado o aspecto sacramental da Eucaristia. O Concilio acaba por
declarar em seu Cap. 4, que “a mudanca de substancia na Eucaristia recebe
‘justamente e exatamente” o nome de transubstanciacdo na Igreja Catodlica”
(LACOSTE, 2004, p. 1759).

Todas essas interpretagdes nos levam a supor que a partir do instante em
que a Igreja se organiza como instituicdo, ela perde a originalidade daquilo que ela
prépria considera como seu coragcdo e sua esséncia — a Eucaristia, enquanto
refeicdo, partilhada entre todos (pobres, ricos, excluidos, marginalizados,
doentes,...). Isto porque, devido ao elevado grau de sacralidade que se criou em
torno do rito, que recorda o fato histérico, foi se distanciando do sentido primeiro da

partiiha do pdo e da bebida. O 6bvio é que Jesus reproduziu uma pratica comum
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presente em diferentes culturas e crengas anteriores ao seu tempo, o rito da refeigéo
em familia, em grupo, como momento sagrado. Com esta referéncia fica claro que
nao se originou em Jesus a pratica da refeicdo como um momento festivo, sagrado,
social. Ele utiliza o que ja pertence a cultura e tradicdo de seu tempo, agregando a
isso um sentido novo e um significado atraente para aqueles que o seguem.

Tendo refeito uma parte do caminho histérico da Eucaristia, o ponto seguinte
nos remete ao seu conteudo semantico e o que ela passa a significar para o homo

religiosus.

1.3 O CONTEUDO SEMANTICO DO CONCEITO DE EUCARISTIA

Considerando que a Eucaristia agrega em si inumeros significados optamos

em dar destaque a cinco deles.

1.3.1 A refeigdo: um ato simbdlico de todos os tempos

Em primeiro lugar julgamos importante diferenciar o significado entre:
alimentar-se e fazer uma refeigdo. Alimentar-se € uma (necessidade biolégica) um
ato que pode se dar instintivamente, sem que seja acompanhado por um sentido,
um significado, sem uma comunh&o, ligacdo com algo maior. Enquanto que, fazer

uma refeicdo estd associada a um ato humano, envolve certa ordem e uma



44

complementaridade de alimentos, conforme os costumes de cada -cultura,
compreende pois um rito.

O comum entre as pessoas € fazer refeicdo juntas, como sinal de partilha,
amizade, troca de sentimentos, comunhdo. A refeicdo simboliza festa porque traz
em si o prazer de se estar junto, de poder conversar e de se alegrar. Mesmo quando
nado se € possivel fazer uma refeicdo completa, ela se reduz a uma pequena

amostra de um alimento escolhido e uma bebida socializada. Por isso:

a) Comer

E uma acdo que se acha estreitamente ligada a subsisténcia do individuo e
do grupo e este gesto reveste-se de um significado que ultrapassa seu alcance
biolégico e até social. “A refeicdo acaba finalmente por adquirir uma dimensao
metafisica e um valor religioso”. (VV.AA, 1985, P.10).

Por ser a pessoa aquilo que €, ou seja, um corpo, dependente de alimento,
esta, deve comer. Logo, pela refeicdo é firmada a realidade humana. O péao é
necessario a vida; o ser humano necessita, pois, de seu alimento para garantia de
sua existéncia.

Pela riqueza simbdlica, por sua significacéo para a vida e seu vasto alcance
cultural, a refeicdo tem seu lugar na religiao; ela € mesmo um de seus ritos mais

expressivos.

Biblicamente foi narrado o célebre banquete oferecido por Abrado aos seus
visitantes divinos (Gn 18, 1-8), como também, a “Ceia” que o “Amém, a
testemunha fiel e verdadeira” se propde a “tomar com” aquele fiel que ao
ouvir sua voz abre a porta e o deixe entrar (Ap 3, 14.20), além destas duas
referéncias, encontramos outras numerosas alusdes as “refeicdes
sagradas” tomadas pelos herois biblicos (VV.AA, 1985, p.11).
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Nancy Pereira, ao referir-se a Eucaristia assim, se expressa:

O Pao da Eucaristia se eleva e se perde nas interminaveis férmulas que
tratam de afirma-lo como Unico e suficiente nele mesmo. Despossuido de
cotidianidade inviabiliza que o mistério aconteca de novo no partir do pdo. O
cotidiano pao da comunidade de Jesus passa a ser o Pao sob o controle, a
servigo das hierarquias como forma de controle social (PEREIRA, 2001, p.
16).

Pereira, aponta para o aspecto da negacgao do cotidiano que a religidao gerou
por meio de seus ritos sacralizados, exigindo inclusive das mulheres certo
distanciamento do sagrado. Quanto mais distante a mulher ficar do sagrado, mais
garantia de sua pureza o sagrado conserva. Esta € a logica e o peso de uma cultura

patriarcal e hierarquica que a mulher ainda carrega em pleno século XXI.

Esta auséncia cotidiana, esta negagcédo da vida corriqueira, esta suposta
ruptura com a vida ordinaria como fundamento de experiéncia religiosa e
sacramental, faz parte de um modelo teoldégico sacramental elitista e
patriarcal que exclui de modo particular as experiéncias religiosas populares
e, de modo especifico, o imaginario das mulheres. Como se as mulheres
néo entendessem também do milagre cotidiano do Pdo. (PEREIRA, 2001, p.
16/17).

Algo que se pode afirmar, € que o cotidiano esta gravido de magia, milagres e
simbolos. O milagre e a magia sao entendidos como manifestacdo misteriosa e
maravilhosa e, Otto assim conceituou o mistério: “aquilo que esta oculto, isto €,
aquilo que n&o é manifesto, que ndo € concebido nem compreendido, o
extraordinario e o estranho” [...] (OTTO, 1985, p. 18). Ou seja, aquilo que nao
pertence e ndo se identifica com o rotineiro. Desta forma, o religioso, o sagrado, nao
pertencendo ao comum da vida, exige para si na compreensao do homo religiosus

lugares especiais: templo, altar, festas, tempo (calendario religioso).

Entender a religido como suspens&o do cotidiano acaba por privilegiar
formas consagradas. Em nome do fotalmente Outro e do mistério tremendo
esfacela-se com a vida cotidiana, criando um [...], estado diferenciado e
diferenciador para a experiéncia religiosa. [...]. Neste sentido, se constréi a
religido como experiéncia de ruptura, ndo mais a ruptura com a ciéncia,
mas a ruptura estética e ludica. (PEREIRA, 2001, p. 17/18).
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No caso da Eucaristia, ela se apresenta como refeicdo em que a riqueza
espiritual ultrapassa a riqueza nutritiva (DICIONARIO DE LITURGIA, 1992, p. 343).

E também um banquete, o que remete & idéia de festa e, festa sagrada.

b) Festas sagradas

Cada festa exige comidas e bebidas especiais, conforme a cultura de cada
povo. Assim escreve Eliade: “A alimentacdo ndo € uma simples operagao fisiologica,
mas renova uma comunhao”. (ELIADE apud, PEREIRA, 2001, P. 19).

“Comer estabelece o elemento de participacédo de cada um nos rituais que
pertencem a todos do grupo social’” (PEREIRA, 2001, p. 20). Para cada festa um
alimento especial, obedecendo a um campo simbodlico de reprodugbes e
representacbes que cada uma exige e, que o individuo necessita como meio de
entrar em contato consigo mesmo.

Nesta mesma linha de reflexdo citamos Crossan:

[...], compartilhar a comida é uma transagdo que envolve uma série de
obrigacdbes mutuas e da origem a um complexo interconectado de
mutualidade e reciprocidade. Além disso, a habilidade da comida de
simbolizar essas relagdes, bem como definir as fronteiras entre os grupos,
surge como uma de suas propriedades unicas. [...]. A troca de comida € um
fator basico de interagdo humana. [...]. O ato de comer é um comportamento
que reflete sentimentos e relagbes, serve como mediagdo para o status
social e o poder, e exprime os limites de identidade do grupo (CROSSAN,
1994, p. 47).

Dentro deste horizonte se compreende porque as pessoas tém necessidade
de preparar pratos diferentes, embora com os mesmos ingredientes do dia a dia em
dias de festa. A festa abriga a representacdo daquilo que é sagrado, separado da
rotina, da mesmice. Aproxima o que esta distante, o estranho, refor¢ca lagos

familiares e de amigos, gera fraternidade, convivialidade.
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Convém recordar que ndo somente as comidas especiais, de dias de festa
agregam em si o contexto material e a experiéncia do sagrado. Mas, cada refeicao
preparada e repartida no cotidiano de cada cultura, reproduz o ritual originario,
dentro do espaco doméstico, sem as exigéncias do templo e do calendario de festas.
Refeicbes preparadas e repartidas por maos comuns de mulheres e homens, e, ndo
de sacerdotes ligados a hierarquia de ordem e valores religiosos.

A Ultima ceia de Jesus é celebrada no espaco doméstico. Os alimentos
servidos foram preparados por mdos comuns. A mesa utilizada é a mesa da familia.
E esta familia onde estava? N&o seria um dos convidados de Jesus? N&o cabe a
ndés uma analise teolégica e hermenéutica do texto, mas fica a interrogacao para

uma pesquisa neste campo.

c) Ultima Ceia

Na tradicdo cristd catolica valoriza-se fortemente, a experiéncia da Ultima
Ceia que Jesus realiza antes de sua morte. No entanto, ha algumas divergéncias de
interpretacdo em torno de quem participou desta Ceia. Teria Jesus convidado
somente os 12 seguidores escolhidos por Ele, (e unicamente homens)? Teria Jesus
realizado esta ceia com uma comunidade maior, inclusive com a presenca de
inumeras mulheres que foram fiéis no discipulado? S&do perguntas que continuam
em aberto no imaginario coletivo.

Na narrativa dos Evangelhos é forte o destaque dado “a comensalidade, o

compartir do péo, o beber juntos, como lugar onde o totalmente humano se encontra
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com o totalmente divino” (PEREIRA, 2001, p. 23). Sendo assim a mesa da Eucaristia
assume esta dimensdo. Mas, quem come do pao sagrado, quem bebe do vinho
abencoado? Para muitos este espaco da mesa eucaristica, € negado. Citamos como
exemplo: os ndo casados no religioso, os divorciados, os casais de segunda unido;
por ndo se enquadrarem no codigo de ética religiosa e nas normas candnicas da
Igreja.

A Eucaristia, no entanto, ndo consiste somente na oferta do pao e do vinho
acompanhada de um louvor de reconhecimento ao Criador, mas é (ou deveria ser)
também uma refeicdo, onde acontece a participagcdo de todos. Quando isso néo
ocorre por causa da legalidade criada a seu favor, fica em aberto o verdadeiro
sentido da Eucaristia.

Culturalmente é forte em refeicbes de carater festivo a presenca do vinho
como um elemento primordial da alegria e do encontro. O item seguinte nos remete

a este dado simbodlico.

1.3.2 O simbolismo do pao e do vinho

Utilizando-nos do pao e do vinho vamos tentar acompanhar em parte o
seu processo. Para que estes cheguem a forma que conhecemos, é necessario pelo
menos o tempo de uma gestagao: por isso, eles sdo repletos do simbolismo da vida

humana e sinalizam a imagem da morte e ressurreigao.

a) Vida e morte
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Em todo ato de alimentacé&o existe, pois, presenga de vida e de morte, luta da
vida contra a morte, sacrificio de uma vida em beneficio de outra. (DICIONARIO DE
LITURGIA, 1992, p. 342).

Para ser pédo e vinho antes de tudo foi semente, que lancada na terra,
cultivada por m&os humanas, regada pela chuva e aquecida pelo sol, vai adquirindo
nova forma e se multiplicando. O pao guarda em si inUmeras sementes, que
trituradas, amassadas e cozidas, passadas por tantas maos se transformam no
simbolo do trabalho e do alimento necessario para a garantia da vida. O péo além

de alimentar é também gerador de uniao.

b) Unido

Por ser facil de consumir e de se obter, com gosto agradavel para todos os
que o provam, o pao constitui um trago de unido entre diversos pratos e cria a
unidade entre aqueles que o compartilham. Por isso, o pao tornou-se um simbolo de
segurancga, nao s6 por estar presente na alimentagdo diaria, mas porque evoca o
fruto do trabalho, a forga investida no cultivo e fabricagdo do mesmo. Por isso, se
torna repleto de poder na simbodlica do pao cotidiano e do pao compartilhado. O
segundo elemento menos comum na alimentacao diaria, no entanto, reine também

em torno de si inUmeras pessoas por seu simbolismo, € o vinho.

c) Vinho
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O simbolismo do vinho ndo € menos rico. “O cultivo das vinhas ou videiras
requer tempo mais longo e sacrificios maiores”. O vinho é feito exclusivamente para
o ser humano; e este lhe confere vigor e vitalidade. “O vinho & simbolo do
conhecimento da verdade e da iniciagdo ao mistério; cria o clima da alegria e da
festa e se torna meio de co-participacdo e de comunhdo” (DICIONARIO DE
LITURGIA, 1992, p. 343).

O vinho faz com que o espirito do ser humano se liberte do cotidiano e do
sofrimento, levando-o a uma experiéncia do maravilhoso, do éxtase e da

imortalidade.

Pao e vinho juntos sdo complementares: o pao corresponde a fome, o vinho
a sede. [...]. O pao é antes de tudo o fruto da mae-terra, o vinho, do sol, sem
o qual nada cresce; 0 pdo assegura a existéncia, o vinho ultrapassa os seus
limites; o pdo é assimilado e transformado, o vinho tem o poder de
transformar o homem, [...]. Pao e vinho juntos exprimem, no estado sélido e
no liquido, o cotidiano e a festa e a sua antitese é sinal de totalidade
(DICIONARIO DE LITURGIA, 1992, p. 343).

O péo e o vinho em particular, sempre foram a comida e a bebida mais
comum para muitos povos. E Cristo, ao instituir a Eucaristia se serve destes dois
alimentos comuns para sinalizar sua presenca constante no meio dos seus
seguidores. Assim, o pao e o vinho simbolizam essa alianca de Jesus com o0s
homens e mulheres de fé.

O ser humano de todos os tempos soube apreciar a riqueza do pao e do
vinho e torna-los simbolos de vida, de alegria, de abundancia, de motivo de encontro
e festa.

Ainda nesta construgéo nos reportamos as diferentes ressematizagcdes do péo
e do vinho dentro de um vasto campo cultural, que compreende a festa ndmade, a

a festa agricola dos paes azimos, a pascoa dos hebreus e a pascoa crista.
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1.3.3 A Pascoa

A Pascoa antes de ser considerada festa da ressurreicdo de Jesus, libertagcéo
do povo hebreu, era celebrada, lembrando o fim do inverno e a chegada da
primavera; ou seja, ela sempre representou a passagem de um tempo, antes mesmo
de ser considerada a mais importante festa do cristianismo. Na lingua hebraica
(“peschad’), no grego, (“paskha)” e no latim, (“pache”) significa “passagem”. A
palavra pascoa recebe diferentes significados de acordo com a lingua e a cultura.
Importante destacar, que muitos costumes ligados ao periodo pascal tém sua origem
nas festas pagas da primavera.

A festa da Pascoa, celebrada em Israel de origem agricola, nébmade-pastoril,
obedece as fases da Lua.

A Pascoa, foi celebrada em varios momentos historicos: sua origem esta
ligada aos povos primitivos, que se ocupavam com o cuidado da terra e dos
rebanhos. E portanto, uma festa pastoril, de origem némade. Festa primaveril,
celebrada na passagem do inverno para a primavera. Era uma festa de muita alegria
porque a natureza morta pelo inverno, se fazia verdejante, cheia de vida, com as
condi¢gbes da nova estacado, a primavera.

O ritual festivo da pascoa consistia no seguinte: os pastores de tribos
ndémades, no inicio da primavera ofereciam um cordeiro do rebanho em sacrificio,
com a finalidade de obter da divindade a protecédo do rebanho. Era um ritual religioso
familiar e tribal, sem nenhuma ligagdo com a classe sacerdotal ou com o templo. O
sangue do animal sacrificado era aspergido sobre as tendas dos pastores para evitar
a influéncia dos espiritos malignos. Depois comiam a carne assada ao fogo. Esse

sacrificio do cordeiro era celebrado no inicio da primavera, isto €, na primeira lua
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cheia da primavera. Cada um oferecia o que produzia; os pastores um cordeiro € os
agricultores frutos da terra.

O povo hebreu vai conferir a esta festa pastoril-nébmade e agricola um
significado novo. Isso por ocasido de sua libertagdo da escravidao do Egito. O povo
escolhido passou a celebrar a Pascoa, ndo mais somente como passagem da
natureza morta (pelo inverno) para a vida nova (a primavera), mas como passagem
da escravidao no Egito, para a liberdade na Terra Prometida. O rito era 0 mesmo.
Muda, porém, o significado. Isso podemos conferir em Ex 12,1-27, onde
encontramos a instituicdo da Pascoa com seu novo sentido, dado por Moisés:
Pascoa é Libertacdo. E assim que a Pascoa judaica era celebrada todo ano, como
memoria da libertagdo da escravidao do Egito e anseio de libertacdo de todas as

escravidoes.

a) Os paes azimos

A festa dos paes azimos ou a festa dos agricultores, acontece no inicio da
primavera, uma antiga festa Cananéia, adotada pelos israelitas, dando-lhe um
sentido histérico, relacionando-a com a Pascoa. Na tarde do dia 14 de Nisan todo
fermento velho e sem forca devia ser retirado das casas. Por uma semana se comia
paes sem fermento enquanto era preparado o novo fermento. O fermento, em seu
sentido figurado, faz lembrar corrupcéo, o que é velho. A festa convida a uma
passagem do velho para o novo.

Por ser uma festa do campo e da agricultura, ela marca o inicio da colheita de

cevada. E conhecida também como a festa da colheita ou a festa dos 4zimos.
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Importante destacar que a Pascoa nao teve seu come¢o no momento da
saida do Egito. O fato do éxodo do Egito coincide com a celebracdo do cordeiro

entre os nbmades. Esta é a novidade.

b) O ritual da pascoa judaica

O ritual mais importante, se assim podemos dizer, pertence ao calendario
judaico, é a festa da libertacdo dos israelitas do poder dominador do Farad,
momento em que se comemora a total libertacdo, um verdadeiro ritual de passagem.
Mais tarde os cristdos vao associar este evento ao evento da morte e ressurreigao
de Cristo.

A fonte desta narrativa histérica é o livro do Exodo, capitulo 12. O ritual da
Pascoa judaica é apresentado como o fato histérico mais significativo, porque nele
se celebra a libertagdo da escraviddo do Egito. Ainda neste evento se recorda o
caminho do Exodo e do Sinai onde ocorre a promulgacéo dos dez mandamentos e a
passagem do mar vermelho. De evento histérico se transforma em evento de fé.

A cada ano os hebreus celebram a Pascoa na noite de lua cheia da
primavera, sacrificando um cordeiro e preparando paes azimos (paes sem fermento),
recordando as geragdes sua histoéria de libertacdo. O simbolo mais antigo da Pascoa
€ o cordeiro, acompanhado dos paes azimos, como recordagdo do grande feito de
Deus em prol de seu povo — a libertagdo do poder opressor.

A Pascoa judaica, marcada sobretudo pela refeicdo (Seder) ocorre em familia;
depois, passa a ser celebrada no templo com o sacrificio do cordeiro. Hoje, ndo se

da mais o sacrificio, mas sobre a mesa é colocada uma bandeja com um pedaco de
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cordeiro assado, acompanhado do pao azimo (sem fermento) e das ervas amargas;
segue o ritual, com o pai lembrando aos filhos, por meio do ensinamento da Torah, o
sentido de cada elemento. Compde ainda esse cerimonial a pergunta do filho mais
novo: “Porque esta noite é diferente das outras?” e a resposta do pai, baseando-se
na Torah.

A Pascoa Judaica nasce num contexto de celebracéo familiar, sendo mais
tarde centralizada no Templo de Jerusalém, como festa nacional. Na época de
Jesus o sentido familiar da celebracgao tinha sido recuperado (ceia), mas o cordeiro
devia ser imolado no Templo no dia pré-fixado (véspera do dia 14 do més de Nisan).

O simbolismo de cada elemento é rico em significado: o cordeiro lembra o
sangue do animal sacrificado com o qual foram ungidas as portas dos hebreus na
ocasido da passagem do Anjo exterminador, que feriu os egipcios e poupou os
hebreus (Ex 12,27). O péao azimo recorda a falta de tempo para fermentar a massa
na saida do Egito e, as ervas amargas todo o sofrimento vivido em conseqiiéncia da
escravidao.

Libanio recorda:

O pao eucaristico utilizado nas liturgias cristds € azimo, isto é sem
fermento. Assim era o pdo da pascoa judaica. [...]. Cozinha-se o péao feito
com graos novos, sem fermento. O fermento significa o velho, o que
provém da colheita antiga. O pdo azimo representa além da fuga rapida do
Egito, a novidade da natureza, (LIBANIO, 2005, p. 81).

Sendo a Pascoa judaica rica de sentido, ela representa em si a atualizagéo da
libertacdo do povo da escravidao, a permanente presencga de Javé e a oportunidade
de passar as novas geracbes o sentido deste grande acontecimento, que

compreende a agéo libertadora de Javé na histéria de seu povo.
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c) A Pascoa crista

A Pascoa cristd tem seu inicio no segundo século, em Roma, a partir do
momento que se distancia do judaismo. No Sinodo de Nicéia em 325, se discute
esta questdo, buscando esclarecer o sentido para o cristianismo como memorial da
ressurreicao.

Ocorre no entanto, uma mudancga na forma de celebrar. A Pascoa que era
celebrada semanalmente pelos cristaos primitivos, passa a ser festejada anualmente
como a festa da vida. A Pascoa, enquanto festa maior, evento libertador, passa a ter
sua recordacédo e preparacao para o grande dia, semanalmente nas liturgias cristas.

Com esta mudanca, a festa da Pascoa é enriquecida de sentido para os
cristdos, ou melhor, adquire um novo significado; ela deixa de ser uma esperancga de
libertacdo baseada no Exodo, passando a ser uma proclamacéo da vitoria da vida
sobre a morte, na Ressurrei¢do de Jesus Cristo.

Nesta releitura podemos ver a Pascoa cristd em dois angulos: como uma
festa completamente nova por ter seu eixo referencial na Ressurreicdo de Jesus
Cristo, diferente da pascoa judaica; e ainda, como uma ampliacdo da antiga pascoa
judaica, que ajuda a perceber e compreender o sentido da libertagdo, como uma
acao de Deus em favor de seu povo e contra a situagcéo de opressao e escravidao,

ou seja, manifestacado de seu poder contra a morte e a favor da vida.

1.3.4 Simbolos sagrados

E inerente & natureza humana a necessidade de pensar e meditar sobre
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a presencga divina. E para que tal experiéncia ocorra, o ser humano necessita de

gestos e simbolos que o0 ajudem a exprimir seu pensar € mais, 0 seu sentir.

a) Gestos que comunicam

Os gestos se fazem necessario em todas as relagbes entre humanos e com o
divino. “A milenaria histéria da humanidade e as diversas culturas” (BO, VINCENZO,
2000, p.85), bem souberam deixar esta marca forte, ao assumir os gestos que
exprimiam a necessidade de relagdo. Um simples estender a mé&o para
cumprimentar alguém, um abrago, um sinal dado, fazem parte do conjunto maior de
gestos que o ser humano utiliza durante seu viver. “O gesto passa a ser uma forma
de linguagem e de comunicagdo por meio da qual o homem se exprime e se faz
representar [...]" (BO, VINCENZO, 2000, p.86).

O ser humano é também um ser religioso, e por isso, sente uma profunda
necessidade de encontrar-se com o sagrado. Eliade, bem soube descrever esta

realidade:

Qualquer que seja o contexto histérico no qual esteja imerso, o homo
religiosus acredita sempre que existe uma realidade absoluta, o sagrado,
que transcende este mundo, mas que se manifesta nele e, por isso mesmo,
santifica-o e o faz real (ELIADE apud, CROATTO, 2001, p. 58).

Desta forma, os atos religiosos do homo religiosus se orientam em direcao a
uma “realidade maxima”, que recebe o nome de hierofanias. Croatto aponta trés

elementos da hierofania:

Um profano, ligado a um objeto qualquer pertencente ao mundo; um divino,
que remete a realidade transcendente e, um sagrado, associado a um
objeto revelador de uma presenca invisivel, transcendente (CROATTO,
2001, p. 59).
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Onde ocorre a hierofania? Croatto, afirma ser o proprio ser humano o lugar da
hierofania, porque é ele, o ser concreto, que faz a experiéncia do transcendente na
relacdo com o objeto, com o lugar, com o acontecimento revelador da hierofania.

Associados ao campo dos gestos e sinais, estdo os simbolos como
representacédo e linguagem da experiéncia religiosa. O simbolismo implica em uma
funcdo social de comunicacédo e em uma vivéncia que constantemente se refaz

devido a capacidade criativa do ser humano.

b) Natureza e caracteristica do simbolo

Mas afinal, o que é simbolo? Etimologicamente se origina do grego (sum-
ballo, ou sym-ballo), igual unido de duas coisas. Na cultura grega era comum no ato
de um contrato se quebrar em duas partes um objeto de ceramica e cada pessoa
levava consigo uma das partes. Caso viesse ocorrer uma reclamacgio, as partes
eram unidas como forma de reconhecimento do contrato realizado e garantia da
amizade.

O simbolo ndo é uma categoria exata e acabada. Ele transcende a matéria, o

objeto, a realidade palpavel, o sentimento.

Na experiéncia do homo religiosus, o transcendente que o simbolo convoca
néo é objetivavel e nem definivel por meio de palavras. Percebe-se como
mistério, como claro-escuro, por isso é preciso a mediagédo das coisas de
nossa experiéncia (CROATTO, 2001, p. 87).

Para Ricoeur:

[...], o simbolo é o movimento do sentido primario que nos pde em contato
com o sentido latente, e assim nos assimila ao simbolizado, sem que
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possamos chegar a dominar intelectualmente a similitude. Nesse caso,
podemos afirmar que o simbolo tem a fungdo de dar, comunicar,
precisamente porque é uma intencionalidade primaria que nos “da”
analogicamente o segundo sentido (RICOEUR apud CROATTO, 2001, p.
89).

Na compreensao de Eliade, “a atualizagdo de um simbolo ndo é mecanica:
ela esta relacionada as tensdes e as mudancas da vida social, e em ultimo lugar aos
ritmos césmicos” (ELIADE, 2002, p. 21).

Categoricamente afirma Croatto: “o simbolo € simbolo. Ndo se conhece sua
origem” (CROATTO, 2001, p.111). Desta forte afirmacéo do autor se deriva outras
formas de se experimentar o sagrado. Na tradi¢cao cristd catolica um dos simbolos
sagrados € o pao, ndo o pao simples, mas o pao repartido, que foi sofrendo um
processo de interpretacao do rito da refeigdo até chegar ao conceito de Eucaristia,
no rito liturgico. Também para Eliade, “os simbolos e os mitos vém de longe e, fazem
parte do ser humano, sendo impossivel n&do os reencontrar em qualquer situagao
existencial do homem no Cosmos” (ELIADE, 2002, p. 21).

Sendo o simbolo um instrumento intermediario entre o ser humano e o divino,
ele possibilita uma relagao vital entre os dois e esta presente em todas as culturas,

tendo ou ndo o mesmo significado, porém, ndo deixando de cumprir a sua funcgéo:

aproximar o homo religiosus do transcendente, ou seja, do sagrado.

O simbolo & eminentemente relacional. [...] Pelo simbolo o homo religiosus
solidariza-se com 0 cosmo, com 0s outros seres humanos e especialmente
com o mistério. O simbolo também é universal. Os mesmos simbolos, com
0s mesmos significados, podem aparecer, ao mesmo tempo, em culturas
isoladas entre si; ou em outras separadas pelo tempo (CROATTO, 2001,
107/108).

O homo religiosus se aproxima do sagrado por meio da hierofania. Nesse
momento o sagrado toma forma concreta, a partir da experiéncia religiosa de cada
povo e do simbolo a ele designado. O simbolo tem a fun¢do de caracterizar o que

nao pode ser descrito. O simbolo emerge, € a linguagem basica da experiéncia
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religiosa e nele fundam todas as outras. Tem um valor essencial: “faz pensar”; e “diz

sempre mais do que diz’. E a linguagem do profundo, da intuicdo, do enigma.

(CROATTO, p. 118). Desta forma podemos seguramente chamar a Eucaristia de

simbolo.

c) Simbolismo eucaristico

Em nossa pesquisa nos deparamos com esta rica contribuicdo do Libanio

a respeito da Eucaristia como simbolo, e a transcrevemos literalmente.

A modernidade racionalista desprezou os simbolos. A pds-modernidade
religiosa embaralha-nos com uma quantidade estonteante de simbolos. Os
dois extremos terminam produzindo o mesmo efeito de desvalorizagéo [...],
da relevancia dos simbolos. Os simbolos langam raizes no terreno de nossa
constituicdo humana. Somos um animal simbolico, ao cobrir de sentido tudo
o que fazemos; interpretando o mundo, as coisas, 0s outros, a nés mesmos,
nisso criamos simbolos (LIBANIO, 2005, p. 06/07).

No entanto, diga-se de passagem, o excessivo mercado simboldgico tem

usado esse recurso, desumanizando o ser humano sufocando-o e fazendo com que

o sentido dos simbolos se perca no tumultuado mundo competitivo.

O simbolo permite varios significados que sdo percebidos no conjunto em
que se encontram. O pao faz parte da Eucaristia porque carrega em si uma
relacdo de envolvimento com o que se realiza na Eucaristia. Pelo simbolo
nos vinculamos com a realidade que eles apontam. O pdo e o vinho no
simbolismo eucaristico nos levam a comprometer-nos com o mistério que
eles significam. Os simbolos ndo s&do neutros, empenham-nos, (LIBANIO,
2005, p. 09/10).

Diz o autor: “a Eucaristia pertence fundamentalmente ao mundo do simbolo e

ndo da cultura tecnolégico-instrumental”’, (LIBANIO, 2005, p.13). A pressa e a

agitacdo do mundo moderno e poés-moderno, € ha quem diga do mundo

hipermoderno, dificulta compreender o significado dos simbolos que se encontram a

nossa volta e fazem parte do nosso ser.
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A tradigdo liturgica até hoje manteve a exclusividade do p&o de trigo e do
vinho de uva como elementos fundamentais da celebragdo. Eles
correspondem a cultura mediterranea [...]. O simbolismo do pao feito de
trigo para a cultura mediterranea se encontra na sua universalidade. E
simbolo universal de alimento, por ser ele de fundamental importancia para
a vida de muitos povos. Serve para designar os bens da criagdo. Amplia-se
a idéia de sustento: ganhar o pdo de cada dia com seu trabalho para
manter a familia, (LIBANIO, 2005, p. 78/79).

Partir e repartir o pao serve para valorizar a dimensdo comunitaria, ja que nao
se come sozinho um pao distribuido. “Os muitos graos formam um sé pao [...]. Na
celebracdo eucaristica realiza-se precisamente todo esse conteudo simbdlico da

partilha, da comunidade em sua diversidade e unidade”, (LIBANIO, 2005, p. 80).

A outra substancia que constitui a matéria da Eucaristia € o vinho de uva.
Também ele carrega uma histéria de simbolos. E fruto da videira. Ela é
simbolo da fecundidade do Oriente Proximo. Como se regenera com
facilidade de maneira que o cepo verdeja e da novos ramos, simboliza a
vida, a regeneragaol...],(LIBANIO, 2005, p. 82).

Continua Libanio:

Como bebida, o vinho ja é conhecido pelo menos ha cinco mil anos no
Oriente Préximo, [...]- A experiéncia do vinho aproxima as pessoas do
mundo religioso, permitindo uma unido estatica com o préprio Deus.
Dionisio ou Baco é o deus do éxtase ou do entusiasmo. [...]. A dimensé&o
religiosa paga do vinho vem do seu efeito sobre as pessoas. Acrescenta-se
a idéia de fertilidade e de vida depois da morte que eram simbolicamente
representadas por libagbes de vinho na terra. Na Eucaristia, o vinho
exprime também esse lado festivo da vida. Mas a raz&o principal € muito
mais profunda. Assemelha-se ao sangue pela cor e por ser o sangue
(suco) da uva. E simbolo da transformagdo, porque o suco da uva
esmagada possui poder de transformar-se em algo mais potente,
modificando quem o toma. Tomar o vinho significa beber o sangue de
Cristo [...],(LIBANIO, 2005, p. 83).

“[...]. O préprio sangue por sua vez, carrega-se de simbolos. Para os antigos
era o lugar da forga vital, da alma. Muitas culturas ancestrais viam nele uma energia
divina [...],” (LIBANIO, 2005, p. 85).

Para o crente poOs tridentino, parece uma ofensa atribuir a Eucaristia a
nomenclatura de simbolo. No entanto, na sua base originaria ela se constitui de
varias simbologias como acabamos de constatar, a partir do estudo apresentado por

Libanio. Mas, na linguagem religiosa catdlica, os elementos simbodlicos da ceia
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eucaristica séo resignificados, passando a ser corpo e sangue de Cristo como
descreve a Igreja.
Quando o catecismo catélico faz referéncia ao simbolo, n&do tem a mesma

conotacao da experiéncia que originou a Eucaristia.

1.4 SACRALIZACAO DA EUCARISTIA

O Catecismo da Igreja Catdlica assim descreve:

A Eucaristia é “fonte e apice de toda a vida cristd”. “Os demais
sacramentos, assim como todos os ministérios eclesiasticos e tarefas
apostolicas, se ligam a sagrada Eucaristia e a ela se ordenam. Pois a
santissima Eucaristia contém todo bem espiritual da Igreja, a saber, o
préprio Cristo, nossa Pascoa” (n°.1324).

O que destacamos desta afirmacao da Igreja é justamente a forte énfase na
relagdo que a mesma estabelece entre ministério sacerdotal e Eucaristia. E quase
que dizer que sem sacerdote nao ha Eucaristia e se ndo ha Eucaristia, também nao
ha Igreja e vice versa. Recorrendo a sesséo XXII, capitulo 2 de Trento, assim esta
escrito: “Esta presente na Eucaristia através do ministério dos sacerdotes; € a

prépria vitima e o préprio sacrificador que se oferece no altar da cruz”.

O Concilio Vaticano Il, com todas as suas novidades, vai reafirmar esta
intrinseca relagdo do ministro ordenado com a Eucaristia, quando
expressa: SC. 7 “Cristo esta presente no sacrificio da

missa, seja na pessoa do ministro... seja sob as espécies
eucaristicas...”(Compéndio do Vat. Il, 1968 p. 263).

Também a carta “Ad Coenam Domini’, de Jodo Paulo Il diz:

A Eucaristia tem carater “sacrum”, sagrado, porque nela esta sempre
presente e age o Cristo Santo de Deus, o ungido pelo Espirito Santo... Por
causa desta “sacralidade” é mister que haja um sacerdote consagrado que
repita a oferta.(PADOIN, 1999, p. 211).°

¢ Cf. Ad Coenam Domini, 24, 2. 1980, n. 8.9; cf. também SC 45; PO 5.13.
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Sem duvida, esta € a linha que vem sendo repetida na pratica e na doutrina
da Igreja em nossos dias. Nao entra em discusséo se existe ministro ordenado em
numero suficiente para atender as comunidades e se todos os que créem na
Eucaristia podem recebé-la em todas as celebragbes ou ndo. Importa sim,
preocupar-se em ter o representante legitimo, o sacerdote, para que a Eucaristia
aconteca e assim, a comunidade dela participe.

Cabe ressaltar que ha uma enorme distancia entre a linguagem da ciéncia e a
linguagem da religido em questdo, porque a ciéncia analisa a religido a partir do
campo do estudo e da investigacdo, enquanto que a religido se auto-analisa e se
apresenta a partir do campo empirico, da propria experiéncia.

Tendo por base esta observacéo, adentremos no que o Catecismo Catdlico
afirma sobre a Eucaristia.

No numero 1328 assim esta escrito: “A riqueza inesgotavel deste sacramento
exprime-se nos diversos nomes que lhe sdo dados. Cada uma destas designacbes
evoca alguns de seus aspectos. Ele € chamado:”

“Eucaristia, porque é acao de gracas a Deus. As palavras “eucharistein” (Lc
22,19; 1 Cor 11,24) e “eulogein” (Mt 26,26; Mc 14,22) lembram as béncéaos judaicas
que proclamam — sobretudo durante a refeicdo — as obras de Deus: a criagéo, a
redencao e a santificacao”.

Ceia do Senhor, pois se trata da ceia que o Senhor fez com o0s seus
discipulos na véspera da sua paixao, e da antecipacdo da ceia das bodas do
Cordeiro na Jerusalém celeste. (n°. 1329).

“Fragdo do P&o, porque este rito, préprio da refeicao judaica, foi utilizado por
Jesus quando abencoava e distribuia o pao como presidente da mesa, sobretudo

por ocasido da Ultima Ceia. E por este gesto que os discipulos o reconhecerdo ap6s
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a Ressurreicdo, e € com esta expressao que os primeiros cristdos designarao as
suas assembléias eucaristicas. Com isto querem dizer que todos os que comem do
unico pao partido, o Cristo, entram em comunhdo com ele e ja ndo formam senao
um so6 corpo nele”.

“Assembléia eucaristica (synaxis), porque a Eucaristia é celebrada na
assembléia dos fiéis, expresséao visivel da Igreja.”

“Memorial da Paixao e da Ressurreicdo 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’ (Hb
13,15), sacrificio espiritual, sacrificio puro e santo, pois realiza e supera todos os
sacrificios da Antiga Aliancga”.

“Santa e divina Liturgia, porque toda liturgia da Igreja encontra o seu centro e
a sua expressao mais densa na celebracédo deste sacramento; € no mesmo sentido
que se chama também celebracdo dos Santos Mistérios. Fala-se também do
Santissimo Sacramento, porque € o Sacramento dos sacramentos. Com esta
denominacgdo designam-se as espécies eucaristicas guardadas no tabernaculo”.

“Comunhao, porque é por este sacramento que nos unimos a Cristo, que nos
torna participantes do seu Corpo e do seu Sangue para formarmos um sé corpo;
denomina-se as coisas santas: ta hagia; sancta — este é o sentido primeiro da
‘comunhé&o dos santos” de que fala o Simbolo dos Apéstolos — pdo dos anjos, pao
do céu, remédio de imortalidade, viatico...” (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
vida cotidiana” (n°. 1332).

O que ocorre nesta forma de compreender a Eucaristia € um distanciamento
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concreto da origem e do sentido da ceia, do banquete, do repartir o pao, da
comunhdo fraterna, do sentido puro de comensalidade, ou seja, do abencoar e
comer juntos o mesmo péao. Nas afirmacdes da Igreja e no seu Catecismo, o sentido
de comensalidade ¢ totalmente ausente, desconhecido. Afirmam-se verdades de fé,
e estas passam primeiramente pelo crivo das autoridades eclesiasticas; a
comunidade eclesial € apenas receptora e ndo protagonista. Fala o sacerdote, a
comunidade responde ou silencia.

Em seu discurso a Igreja se reconhece ao redor da Eucaristia e a tem como
Sacramento central da vida crista. A figura do sacerdote por meio do sacramento da
ordem se liga a Eucaristia e passa a ter um grande valor. Desta forma, cria-se uma
relacdo vertical, ou seja, a Eucaristia se torna um momento de manifestacdo e
comunicacao da graga divina, invocada pela palavra e apresentada pelas méaos do
sacerdote a comunidade. Dentro de tal estrutura ocorre que a religido desconhece a
imensidao de rituais ja desde muito tempo presentes na vida dos diferentes grupos
sociais, quando cria e institucionaliza uma figura central (o sacerdote) detentora do
poder e do “monopdlio da producéo religiosa” (BOURDIEU, 2004, p. 40).

A religido cria seus seres e objetos sagrados e os afasta dos seus lugares
comuns. Exemplo: o pao e o vinho consagrados pelo sacerdote durante o ritual da
missa, adquirem um novo sentido para o grupo cristdo catélico e este nao pode ser
tocado nem manipulado por ninguém que nao esteja religiosamente autorizado para
isso. A isso nés chamamos de poder sagrado! Sdo os interditos e os tabus que
recaem sobre o objeto sagrado, que a propria religido criou e inculcou em seus fiéis.
Assim também o sacerdote, um homem como os outros homens, mas, por causa da
sua fungdo mantém uma determinada distancia do mundo para garantir a eficacia de

sua acao sagrada.



CAPITULO II

RELIGIAO E PODER SAGRADO

2.1 RELIGIAO - ORIGEM E DEFINIGAO

A palavra religido tem sua origem no latim, vem do verbo re-ligar, igual a unir,
juntar. Unir a realidade humana com a divina, a profana com a sagrada, oferecendo
por meio de sua estrutura simbdlica, elementos que déem sentido a vida do fiel que
a ela pertence ou a busca nos momentos dificeis de sua existéncia. Para garantir
sua fungdo social e religiosa, a religiao busca sustentar sua estrutura “acima de
fundamentos sélidos e duradouros como organizacao religiosa, juridica, social,
econdmica, litargical...]” (SCHIAVO, 2004, p.67).

Maduro porém a define como:

Uma estrutura de discursos e praticas comuns a um grupo social [...] tidas
pelos crentes como anteriores e superiores ao seu ambiente natural e
social, frente as quais os crentes expressam certa dependéncia [...] e diante
das quais se consideram obrigados a certo comportamento em sociedade
com seus semelhantes (MADURO, 1983, p. 31).

A religido como instituigdo social produz e comercializa por meio da dinadmica
do mercado religioso, um capital simbdlico que legitima suas praticas como verdade
inegociavel.

Desta forma, “é o capital religioso que determina tanto a natureza, a forma e a
forca das estratégias que estas instancias podem colocar a servi¢co da satisfacao de

seus interesses religiosos [...]",(BOURDIEU, 1998, p. 57).
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2.1.1 Caracterizagao da religido

A caracterizagao da religi&o passa pelo conceito convencional que é dado a
uma determinada experiéncia religiosa, organizada institucionalmente: objetivos e
capacidade de legitimar comportamentos, valores, normas sociais e outros que
envolvem seu campo de atuagao.

No universo religioso o sagrado e o profano se relacionam como duas

realidades distintas, mas que de alguma forma sustentam o discurso religioso.

a) Sagrado e Profano

Dentro do pensamento de Durkheim, a religido se organiza principalmente em
torno dos elementos sagrados, instituidos pelo ser humano: “o sagrado e o profano
sempre foram concebidos em todos os lugares pela mente humana como duas
classes distintas, como dois mundos entre os quais nada existe em comum”’
(DURKHEIM, 1989, p. 53/54). Porém, o termo sagrado € um objeto rodeado de
muitas interpretagdes, por isso, dificil de ser definido.

Para Paden:

O [...] sagrado pode ser entendido de dois angulos. Em primeiro lugar, &
um valor sobrenatural atribuido a algo. Nesse sentido, o sagrado é aquele
conjunto de coisas que qualquer ser humano, em qualquer época ou lugar,
sempre considerou inviolavel e digno de estima. Em segundo lugar, é um
poder com o qual os humanos se confrontam; um poder experenciado
como outro, real, divino e misterioso ( PADEN, 2001, P. 131).

O sagrado, portanto, € um elemento pertencente a todas as religides, culturas

e civilizagbes. A partir do instante que é eleito, o sagrado funciona como real.
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Completa Paden: “as coisas sagradas o s&do por causa do imenso papel que
desempenham e do absoluto primado que tém no mundo de uma pessoa” (PADEN,
2001, p. 132). Seguindo um pouco mais esta linha de raciocinio, Castoriadis assim

escreve:

[...] Toda religido, estd centrada num imaginario. Enquanto religido, deve
instaurar ritos; enquanto instituicdo, deve cercar-se de sang¢des. Mas ela
nao pode existir nem como religido, nem como instituicdo, se, em volta do
imaginario central, ndo comeca a proliferagdo de um imaginario secundario.
Ex: Deus criou o mundo em sete dias (seis mais um) Porque sete? O dia
do descanso (CASTORIADIS, 1982, P. 156).

Para Erikson: “a religidao esta separada da esfera profana e mantém
ritualisticamente esta separagcédo. O religioso-sagrado pertence a um mundo; o
profano, a outro” (ERIKSON apud DURKHEIM, 1996, p. 36). Portanto, o fundamental
para a realidade social da religido, é a distingdo estabelecida entre o sagrado e o
profano. O profano é compreendido como tudo aquilo que podemos saber através
dos sentidos, tudo o que se encontra a nossa volta, que pertence ao mundo natural,
ao cotidiano das pessoas. Enquanto que o sagrado abarca tudo o que esta além da
cotidianidade do natural. E por causa desta distadncia, o sagrado desperta
sentimento de respeito e temor por se encontrar além do ser humano, fazendo-o
sentir-se impotente no sentido de perceber e compreender a sua grandeza, seu
mistério.

O sagrado aqui mencionado se refere a uma experiéncia religiosa, por isso,
estd sempre ligado a uma hierofania. Neste caso, a hierofania determina o que a
pessoa passa a considerar sagrado, a partir da experiéncia feita e do que ela elege
como transcendente a sua condicdo humana. Portanto, o sagrado saturado de
significados concentra em si valores importantes e, a pessoa se beneficia destes

valores por meio da experiéncia religiosa.
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b) Religido e rito

Integra ainda a estruturacdo da Religido o rito, que compreende um conjunto
de acgbes sagradas por meio do qual o ser humano entra em contato com a
divindade. O rito acontece dentro de um determinado espag¢o sagrado, ou seja,
segue uma hierarquia de valores e observancias que vai do espago (templo), aos
objetos usados (vasos, toalhas, alimentos), festas (calendario). Todos esses
elementos, simbolos e objetos, compbéem a experiéncia com o sagrado e o distancia
da realidade profana, relacéo esta estabelecida por meio da experiéncia e ndo do

racional.

[...], um ritual ndo é um processo racional. [...]. Se um ritual fosse um
processo racional, poderiamos encontrar nele a distincdo entre o essencial
e o secundario, [...]. Num ritual ndo existe nenhum meio de diferenciar,
através de quaisquer considera¢des de conteludo, o que importa muito € o
que importa menos. A colocagdo no mesmo plano, do ponto de vista da
importancia, de tudo o que compde um ritual € precisamente o indicador do
carater ndo racional do seu conteddo (CASTORIADIS, 1982, p. 144).

Para que o rito seja realizado, a religido cria um grupo responsavel para tal

acao - o sacerdotal.

c) Grupo sacerdotal

A religido ndo é algo que se define e se sustenta isoladamente. Para sua
manutencdo e garantia de sua acéo, necessita de lideranca e para isso ela prépria
institui os “especialistas do sagrado”; um corpo de sacerdotes que tém como tarefa e
atribuicao primeira transformar o mito em doutrina e cuidar dela, interpretando e

aplicando conforme as exigéncias que a prépria doutrina faz.
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O sacerdote neste caso é revestido de uma sacralidade tal que garante a

eficacia do rito.

O sacerdote € uma figura sagrada e, para chegar a sé-lo, deve-se submeter
a um rito de passagem ou de consagragéo, por meio do qual entra em outra
esfera e pode estar em contato com o sagrado, sem perigo algum (esta
protegido do tabu). No plano simbdlico, sua “consagragéo” € condigdo de
pessoa separada do resto e se expressa pelo uso de ornamentos para a
celebragéo dos ritos. O simbolismo das vestes € um dos mais universais
(CROATTO, 2001, p. 349/50).

O que constitui, portanto, uma religido, € o seu corpo doutrinario sélido, que

garante o sagrado, a doutrina e seus ritos. E o grupo sacerdotal responsavel pela

manutencdo da tradicéo, interpretando-a corretamente em prol da manutencéo e

bom funcionamento da estrutura.

2.2 OBJETIVOS DA RELIGIAO

2.2.1 Responder a demanda de sentido

As religides sempre se empenharam na tentativa de oferecer respostas a

busca de significados e sentido de vida que o ser humano tanto procura. Uma das

formas encontradas se expressa nos ritos que cada religido criou para si:

O rito é uma das expressdes coletivas mais naturais do sagrado. [...], todos
os ritos e gestos de adoragéo inscreve-se no marco social que lhes da
sentido e que ao mesmo tempo, € reforgado pelo ambiente social. O grupo
expressa sua identidade sobretudo pelos ritos (CROATTO, 2001, p. 343).

A experiéncia religiosa se traduz na busca do sagrado. Quanto mais fragil a

pessoa, mais ela busca espagos e lugares sagrados; pelo fato do sagrado lhe
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conferir seguranca e poder. Sendo o sagrado um objeto cultural e religioso, o ser

humano estabelece uma relagcéo estreita com o mesmo e, segundo Lemos:

[...] o sagrado relaciona-se com o ser humano de um modo que n&o o fazem
os outros fendmenos ndo-humanos. Assim o cosmos postulado pela religido
transcende o ser humano e ao mesmo tempo o inclui. O ser humano
relaciona-se com o sagrado como uma realidade infinitamente poderosa,
diferente dele. Essa realidade a ele se dirige, [...] € coloca sua vida numa
ordem dotada de significado: é o cosmos sagrados que enfrenta o caos
(LEMQOS, 2004, p. 131).

Buscando aproximar os dois conceitos, rito e sagrado, notamos que ambos
necessitam um do outro para expressarem seus significados. Para Croatto, “...]. A
acao religiosa trans-significa outra coisa, como o simbolo remete para um segundo
sentido: o que é feito no rito trans-significa o que é feito em outro plano. E acredita-
se que a divindade realmente age no rito” (CROATTO, 2001, p. 352).

E por ser fruto da realidade humana e social, a religido contém e expressa
significado relacionado a realidade humana; por isso ndo existe uma acéao
puramente religiosa. Toda e qualquer acdo esta associada ao ethos de um povo, a
realidade da vida. Portanto, o ethos se manifesta por meio das escolhas pessoais.

A cultura moderna atual propicia ao ser humano inUmeras escolhas. Também
no campo religioso se podem fazer escolhas, optando por aquela religiao que melhor
atenda a necessidade da pessoa naquele momento. E mais, ja ndo é necessario
para cultivar uma experiéncia transcendental, pertencer a uma religido
hierarquizada. Muitas sao as experiéncias religiosas modernas que se dao fora dos
padrdes da religido oficial.

A liberdade religiosa tende a ser uma experiéncia social, onde o respeito e a
tolerdncia com relacdo aos diferentes credos tornem-se uma pratica aceita

socialmente.

Estando a religiao sujeita as vicissitudes do presente, precisa admitir que
ndo tem natureza especifica, inclusive sua tradicdo € chamada a adequar-
se as transformagdes, de forma que a religido ndo constitui uma simples
fungdo da camada que surge como sua adepta caracteristica, ou que ela
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represente a ideologia de tal camada, ou que seja um reflexo da situacdo de
interesse material ou ideal (GEERTZ, 1989, p. 381).

Cabe a religido manter-se sempre em estado de alerta, a fim de responder as
necessidades que os seres humanos de diferentes épocas apresentam. Assim
sendo, ela venha cumprir o seu objetivo: apresentar razdes que déem sentido a vida

do ser humano.

2.2.2 Persuadir

No inicio do Cristianismo, o poder se originava da personalidade arrebatadora
e forte do seu fundador, Jesus de Nazaré. Ap6s um periodo breve, surgiu a
organizagédo dos apostolos. E com o tempo a Igreja tornou-se a organizagdo mais

influente e duradoura em todo mundo. Galbraith comenta que:

[...], da combinacédo de personalidade (a da Presenca Divina e a da longa
linha de lideres religiosos), propriedade e, acima de tudo, sua singular
organizagdo, advieram a crenga condicionada, a compensacdo, e a
ameaca de punigdo condigna neste ou no outro mundo — o0 que no
conjunto, constituiu o poder religioso (GALBRAITH, 1999, p. 7).

Devido a crenca e ao medo da puni¢gdo de muitos fiéis, os mesmos nao péem
em duvida a atragdo compensatéria dos beneficios conferidos pela Igreja. Desta
forma, a Igreja concentra todos os seus esforcos para manter e consolidar essa
crenga de persuaséo.

Na analise que Galbraith faz do declinio do poder, o mesmo afirma:

A propriedade Igreja como fonte de poder também tem declinado muito em
importancia relativa [...]. E segue: dramaticamente, tem ocorrido a
dissolugédo da organizacdo. O que foi outrora a organizagao internamente
disciplinada e monolitica da Cristandade através da Igreja Catdlica,
converteu-se em centenas de grupos diversificados e, na maioria dos
casos, fragilmente estruturados, cada um competindo de certa forma com
todos os outros (GALBRAITH, 1999, p. 176).
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Por questdes diversas o catolicismo perde seu poder exclusivo de
mantenedor dos bens simbdlicos. Com o surgimento das seitas e grupos neo-
pentecostais, vé seu campo sendo ainda mais disputado por outros que competem
com o mesmo discurso, o religioso e ofertas diversas.

Independente dos meios de ascensao e controle do poder, todos os sistemas
sociais estdo sujeitos a processos de controle que s&do orientados por normas

legitimas.

2.2.3 Legitimar comportamentos, valores, normas sociais...

Na compreensao de Berger “a legitimagdo tem um aspecto objetivo e um
aspecto subjetivo. As legitimacdes existem como definicbes disponiveis da
realidade, objetivamente validas. Constituem parte do “saber” objetivado da
sociedade” (BERGER, 1985, p. 45).

Nesta descricdo fica implicito o objetivo da legitimagdo: a manutencdo da
realidade, e mais explicitamente, do poder religioso.

O objetivo da legitimacdo religiosa é manter a realidade definida numa
coletividade humana e relaciona-la também de forma humana com a realidade
sagrada.

Sendo assim:

A religido serve, para manter a realidade daquele mundo socialmente
construido no qual os homens existem nas suas vidas cotidianas. Seu
poder legitimante tem, contudo, outra importante dimensédo — a integracéo
em um nomos compreensivol[...] daquelas situagbes marginais em que a
realidade da vida cotidiana é posta em duvida (BERGER, 1985, p. 55).
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‘A religido mantém, por conseguinte, a realidade socialmente definida
legitimando as situa¢des marginais em termos de uma realidade sagrada de ambito
universal” (BERGER, 1985, p. 57) como forma de manutenc¢ao do seu status quo em
detrimento da necessidade do outro.

“O interesse propriamente religioso” (Bourdieu, 1998, p. 45), decorre do poder

de legitimacao contido na religido. Para Berger:

“A religido legitima as instituicdes infundindo-lhes um status ontologico de
validade supremal...]. Provavelmente a mais antiga forma dessa
legitimacao consista em receber a ordem institucional como refletindo
diretamente ou manifestando a estrutura divina” (BERGER, 1985, p. 46).

Independente dos meios de controle do poder, todos os sistemas sociais
estdo sujeitos a processos de controle e normas legitimas. O que se entende por
poder legitimo € o poder socialmente reconhecido e obrigado a finalidades, a
normas e a tradi¢des do sistema social, a quem procura manter o bem-estar, o que

significa também dominio.

No que diz respeito ao poder religioso, a chance de imposigao recai sobre o
acesso e a disposi¢ao de bens de salvacéo, que podem ser concedidos ou negados.

Existem dois fatores na opinido de Weber que sado decisivos, para a
transformacdo de um poder dominagdo e sua estabilizagdo: “a legitimacéo e a
organizacao”. Por legitimacdo entendemos: o ato de legitimar e a aceitacdo do
exercicio da autoridade pelos membros da Igreja, ou ainda, a justificacdo do
exercicio da autoridade, como resposta a autoridade. Sem um crédito de
legitimidade, a dominacdo n&do pode conseguir uma base solida. Para Weber as
Igrejas sé&o associacgbes religiosas de dominagéo, que necessitam do crédito e da
legitimidade de seus membros e que se baseiam na disposicdo e
administragdo de bens religiosos de salvacao. Legitimidade aqui € compreendida no

sentido de poder estabelecido segundo a lei divina a uma determinada pessoa.



74

2.3 A INSTITUCIONALIZACAO DA RELIGIAO

2.3.1 Institucionalizacéo

Um dos caminhos possiveis para a compreensao do processo de
Institucionalizag&o da religido nos é apresentado por O’Dea.

O autor situa a religido a partir das sociedades primitivas e arcaicas. Neste
momento da histéria “a religido € um fenébmeno difuso e, um aspecto comum a todos
0s grupos sociais”. (O’Dea, 1969, p. 55). Ela esta ligada a associagao familiar e
grupos de trabalho pelo simples carater religioso desses grupos, nao havendo
especialistas do sagrado, nem magicos. Tempos depois vao surgir estes dois grupos
de profissionais (especialistas do sagrado e magicos), pelo fato de os grupos das
sociedades tradicionais ndo responderem mais as necessidades humanas; entao, a
modernidade exige organizacdes especificas (religiosas) que atendam as
necessidades expressivas da época.

A institucionalizagéo da religido ocorre num momento de transformagao da
ordem social, ou seja, quando comegam ocorrer mudang¢as nas bases sociais no
que diz respeito a divisao do trabalho, definicbes de papéis ou fungao e o processo

de urbanizagéo.

“A experiéncia religiosa, marca um rompimento do comum; é uma experiéncia
carismatica” (O’'DEA, 1969, p. 56), o que mais tarde Weber vai chamar de
‘rotinizacdo do carisma”. Nesta construgdo, as organizagdes sofrem fortes
influéncias e crises de todos os lados. Na compreensao de Weber, as motivacdes de

tais mudangas se encontram nos interesses, ideais e materiais dos seguidores,
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inclusive de seus lideres, que se esforgam em manter a comunidade criada pelo

fundador.

Comblin, no entanto, compreende a institucionalizagdo da religiao a partir das

seguintes referéncias:

Toda instituigho comeca por uma fase carismatica, espontdnea, ndo
institucionalizada. Nessa fase denominam as liderangas carismaticas. Mas
os carismas sdo efémeros. Para que o carisma nao fique transitério, mas
assuma o carater de relagdo permanente para uma comunidade estavel e
continua, o seu carater deve modificar-se profundamente. O carisma é
substituido por uma lideranca de tipo tradicional ou legal. Para garantir a
sobrevivéncia do grupo é preciso “rotinizar” o carisma. Realiza-se o
processo de institucionalizacdo da religido: formagdo de modelos de culto,
aparecimento de doutrinas e de sistemas teoldgicos, fixacdo das formas de
associagdo. A instituicdo substitui a espontaneidade: o lider tradicional
substitui o lider carismatico. Em seguida vem a fase de racionalizagdo da
instituicdo, sua codificagdo e a elaboragao de um sistema juridico para a
eleicdo das liderangas (COMBLIN, 1969, p. 22).

A necessidade de institucionalizagao do cristianismo se manifesta a partir do
século Ill. Justificou tal acdo o crescimento do numero de fiéis. Como a Igreja néo
possuia modelos préprios, “buscou, algumas vezes, imitar a estrutura da sociedade
civil romana, e, outras vezes, recuperar instituicbes ou normas do Antigo
Testamento (é quando se generaliza a terminologia “sacerdotal”, inexistente no
principio)” (GONZALEZ FAUS, 2000, p. 365).

Como consequéncia desse processo de institucionalizagcdo da religido,
desapareceu a presenga de carismaticos e profetas significativos e fortes da Igreja

primitiva, surgindo um grupo especifico para uma missao especifica.

2. 3.2 Surgimento do clero

Para O’Dea, foi a partir da divisdo de trabalho no culto, que surgiram na Igreja

as duas ordens distintas de status: o clero e o laicato. O culto passou a ser presidido
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apenas pelos especificamente qualificados. Por volta do primeiro século da era
crista, Clemente, bispo de Roma, ja falava de “altos sacerdotes”, “sacerdotes” e
“levitas”, contrastando-os com o “laicato” (Clemente XI, 5).

Foi a partir do século I, quando se deu o contato com o mundo grego, e em
funcao de preservar a tradicao crista original do gnosticismo, que a Igreja, oferece a
autoridade eclesiastica uma nitida tonalidade intelectual. Assim, os bispos passam
de celebrantes do culto e canais pelos quais os poderes sagrados eram transmitidos
as novas geragdes, a conservadores, defendendo interpretagdes errbneas e
resguardando o nucleo da fé crista.

Com a estruturacédo da Igreja, ocorreu um deslocamento organizacional: o
que era concebido como ministério converteu-se em cargos e consequentemente
em acumulo de fungbes. E neste contexto, emerge a triade bispo-presbitero-
diacono, instituidos de poder legitimo para assegurar os valores da religido e

transmiti-los a comunidade dos fiéis. A estes foi designado:

Ensinar uma doutrina definida em forma de dogmas rigorosamente
enunciados, celebrar gestos liturgicos segundo um ritual que n&o deixa
margem a fantasia, reunir os fiéis de acordo com um calendario
praticamente uniforme no mundo inteiro. [...]. Teoricamente o sacerdote &
responsavel da distribuicdo dos meios de salvagao a todas as pessoas que
residem na circunscrigéo que lhe foi atribuida (COMBLIN, 1969, p. 28).

Nesta nova organizagcdo, o ministro ordenado traz consigo determinada
responsabilidade e capacidade de tomar decisbes em nome da Instituicéo,
mantendo sempre a ordem e a unidade em torno de um nucleo comum que
compreende a fé, os ritos, as normas, em sintonia com os ensinamentos de toda a

Igreja.

2.3.3 Novas relagdes
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Este € um desafio concreto ainda ndo assumido pela Igreja que se arrasta
pela histéria de “reconhecer que ndo se pode mais evangelizar a partir de uma
posicdo de poder, mas apenas numa relagdo de seres humanos, com seres
humanos iguais”. (COMBLIN, 2007, p. 41). Contraria a esta opinidao se manifesta
Almeida: “Nao podemos, como Igreja, querer reduzir o poder a uma categoria afetiva
de relagées inter-pessoais. E categoria operativa, pertencente a esséncia do agir
humano” (ALMEIDA, 1986, p. 61).

Ocorre, porém, que “a centralizagcédo do oficio religioso nas maos de um corpo
de especialistas recebe reconhecimento do conjunto dos fiéis, formando uma
relacéo social através da reciprocidade de intencdes e interesses” (SILVA, 2002, p.
585 ). Esta mentalidade reforca a dependéncia do fiel a autoridade do sacerdote e o
poder do sacerdote se justifica na dependéncia do fiel.

Comblin vai mais longe, quando se posiciona a favor da critica que as
ciéncias levantam a respeito das institui¢cdes, incluindo ai a prépria instituicao

eclesiastica:

A critica das instituicdes n&do podia deixar de lado as instituicbes
eclesiasticas. A critica das instituicdes que se manifesta claramente desde
os anos 70 obriga-nos a fazer uma distingao que nao tinha sido feita antes
dessa data. Ela ainda esta ausente no Concilio Vaticano Il. Quando este
fala da Igreja, fala ao mesmo tempo da instituicdo catolica romana e da
Igreja como mistério de Deus, como realiza¢do presente do reino de Deus.
N&o faz a distingdo. Fala como se todo o aparelho institucionalizado e
burocratizado da instituicdo eclesiastica pertencesse a esséncia da Igreja.
Ora, tanto a histéria, como as ciéncias humanas, especialmente a
sociologia, mostram que todo esse aparelho é uma construgao historica,
que variou bastante no decorrer dos tempos e que foi definido a partir de
empréstimos feitos a outras instituicdes que pertenciam as culturas nas
quais a cristandade tinha entrado. A instituigdo mudou e ainda pode mudar,
inclusive deve mudar, porque ja nao constitui uma ajuda para a
evangelizagao, mas, muitas vezes, um obstaculo (COMBLIN, 2007, p. 44).

As criticas levantadas a instituicdo estdo associadas ao campo da
burocratizacdo, inclusive do clero e urge por uma mudanca de base estrutural,
levando em conta o avango da ciéncia, as exigéncias da sociedade, o conhecimento

e 0 saber adquirido por uma gama maior de fiéis entre outras.
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Continuando nossa abordagem, vamos buscar perceber o que fundamenta e

como se mantém a autoridade religiosa e em quais instrumentos ela se apoia.

2.4 O PODER RELIGIOSO NA IGREJA CATOLICA

Com a ajuda de pensadores, percebemos que o poder &€ um conceito
sociologico fundamental, com varios significados e por esta razdo gera grandes
divergéncias.

Fundamentando a nossa reflexdo sobre a Eucaristia e o Poder do Sacerdote,
concluimos que nao € facil romper com conceitos que foram sendo sedimentados
historicamente, nem tdo pouco, abarca-los dentro desta nossa proposta. O que
podemos sim é apontar uma causa estrutural que perpassa ao longo da histéria,
reafirmando um poder de controle e posse dos bens simbdlicos guardados e
reservados a um unico e exclusivo grupo, o sacerdotal.

Ao tratarmos paralelamente os dois temas, apontamos que a Eucaristia é
compreendida como um dos bens simbdlicos que legitima o poder do sacerdote na
Instituicdo Religiosa. Portanto, nossa abordagem busca demonstrar esta relacao de
dependéncia entre a Eucaristia e 0 sacerdote e vice-versa, denominada de poder

sagrado pela Igreja Catdlica.

2.4.1 Monopdlio do poder

Em seu livro, “A economia das trocas simbodlicas”, assim Bourdieu se
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expressa:

A légica do funcionamento da Igreja, a pratica sacerdotal e ao mesmo
tempo a forma e o conteldo da mensagem que ela impde e inculca, séo a
resultante da agdo conjugada de coercdes internas, inerentes ao
funcionamento de uma burocracia que reivindica com éxito mais ou menos
total, o monopdlio do exercicio legitimo do poder religioso sobre os leigos e
da gestéo dos bens de salvacdo (BOURDIEU, 1998, p. 65).

Nesta analise fica evidente a imagem de uma Igreja piramidal. As marcas séo
visiveis em muitos espacos eclesiais catdlicos e nas relagdes cotidianas
estabelecidas entre muitos sacerdotes e leigos. Sdo comuns no meio eclesial, as
tensdes geradas por causa das imposi¢cdes autoritarias, destituicdo de ministérios
leigos, concentracdo de fungbes que compete aos leigos, assumidas pelos
sacerdotes, e outras, reforcando desta forma a imagem de um poder sacerdotal
fechado em si mesmo, controlador e autoritario.

A Igreja como parte da sociedade, tem dentro de si grupos que agem em
conjunto, constituindo dessa forma o poder. Nesta analise, podemos arriscar em
dizer que o poder tem sua origem e esta ligado a um contexto social. Queiruga

escreveu:

A estrutura hierarquica [...] se sacralizou, e agora parece que Deus a deseja
tal como esta: com sua estrutura monarquica e seu coro aristocratico, seus
postos rigidamente escalonados, nao eletivos, de responsabilidade vertical,
vitalicios... Toda ela, diga-se o que quiser, ndo herdada precisamente do
espirito do evangelho, mas do império romano e do feudalismo medieval
(TORRES QUEIRUGA, 1994, p. 40).

Para Bourdieu, “a Igreja visa conquistar ou preservar o monopoélio de um
capital de graca institucional ou sacramental pelo controle do acesso aos meios de
producao [...] e de distribuicdo dos bens de salvacéo e, [...] a0 mesmo tempo, de
uma autoridade” (BOURDIEU, 1998, p. 58/59). Entendemos que s&o diversas as
finalidades do poder; ele tanto pode ser em proveito de quem o exerce e, portanto,
um ganho; como de quem esta sujeito ao mesmo, ou ainda o proprio sistema

social que compreende: igreja, familia, partido politico, associagbes, escolas, etc.
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Todos podem se beneficiar pelo exercicio do poder.

Apoiando-nos na teoria de Foucault temos a seguinte afirmacgao: “o poder é
uma relagéo de forgas, ou melhor, toda relacao de forcas € uma relacdo de poder
[...], de forma que toda forga ja é relacao, isto &, poder” (FOUCAULT, 2005, p. 78).

Por causa da instabilidade das relagdes de poder, se definem meios
estratégicos; por isso, as relagcdes de poder ndo sdo conhecidas.

Ha inumeras formas de se conceber a idéia de poder. Para uns ele ressoa
positivamente, para outros negativamente e, outros ainda, nem sequer se dao conta
da sua influéncia; neste caso, se encaixa bem esta comparacédo de que toda forca

ja é relacao e, portanto, poder.

Nessa perspectiva, temos uma Igreja predominantemente voltada para o
monopolio do exercicio do poder, negando desta forma a participacao dos leigos que

por direito legitimo tém algo a oferecer ao corpo eclesial.

2.4.2 O Culto

O’Dea, ao tratar da questado da institucionalizacao da religido, faz referéncia a
trés niveis ou trés aspectos que constituem o processo da institucionalizagdo: o
culto, as crencgas e as associagbes ou organizagdes. Por questdes metodoldgicas
daremos énfase apenas ao “culto” por estar ligado ao que nos interessa. “O culto,
além do seu valor misterioso, centra primeiramente todas as relagbes no sagrado,
somente num segundo plano entram as relagdes entre membros e lideres” (O’'DEA,

1969, p. 59). A razao primeira desta centralizagdo no sagrado, se explica por meio
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da experiéncia religiosa. O culto surge como um meio de expresséo da crenca e por
ele vao se dar todas as outras relagdes, com o mundo do sagrado ou com o proprio
sagrado. O culto se transforma num ritual e por meio dele ocorrem as
transformacdes simbdlicas e a experiéncia humana com o sagrado, que outro ritual
nao possibilita. O que vai caracterizar o culto como experiéncia religiosa é
justamente a sua linguagem, os gestos, a musicalidade, as refeicbes sagradas e o

sacrificio. E a respeito disso, a religido dedica exclusiva atencao.

O culto comega como expressao espontanea [...]. Mas a medida que o
tempo passa, ocorrem a elaboracéo e a padronizagéo, e séo estabelecidos
preceitos liturgicos definidos. [...]. Na Igreja crista, desenvolveram-se varias
liturgias, em varias linguas, todas semelhantes em seu ritual basico e em
seu conteudo simbdlico, [...]. O culto tornou-se a representagdo da
experiéncia religiosa e a maneira pela qual os crentes exprimiam sua
relacdo com o sagrado (O’'DEA, 1969, p. 60).

Em razdo dessa padronizagéo, vai ser dirigida uma critica ao sacerddcio
cultual e se tratando da Igreja Catdlica, a critica sera feita a sua doutrina tradicional

com relagéo ao culto, a Eucaristia-sacrificio.

Relacionando aos nossos objetivos, vale situar que o poder do sacerdote em
relacdo a Eucaristia, adquire visibilidade e importancia no instante em que a mesma
perde sua referéncia com a comunidade e passa a ser um rito sacrifical. O sacrificio
s6 pode ser oferecido pelo sacerdote, o ministro preparado para tal agao.

O culto em si mesmo também agrega um valor social. Além de o grupo
estabelecer sua relagdo com o sagrado, reforga sua solidariedade e reafirma seus
valores, ou seja, sao fortalecidas as relagbes de amizade, conhecimento, e
proximidade entre o lider religioso e seus fiéis. E mais, pelo ato do culto o individuo
se sente parte de um grupo que Ihe oferece apoio moral, confirma sua experiéncia

religiosa e o liga a uma fonte de bem estar.

Finalizando o século Il, o culto torna-se monopdlio do sacerdote e, a este
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cabe a tarefa de dirigir e ensinar, se constituindo nesta concepgéo o caminho da
institucionalizacdo da religido, e o sacerdote se torna o canal de comunicacdo de

Deus com o ser humano e vice-versa.

2.4.3 Sagrado e Poder

Dentro do campo religioso, o sagrado desempenha ainda, uma fungao
especifica: gerar o poder. E a partir do instante em que o poder se fortalece ele
estabelece controle e dominacgéo, dependéncia e subordinacdo de seus aliados por
interesse, por medo, por inseguranga, ou por razdes sociais.

O sagrado em discusséo, dentro do nosso referencial teérico, € a Eucaristia.
Para a Igreja Catdlica ela € o centro. E como centro constitui uma fonte de poder,
por estar estritamente relacionada com o sacerddcio masculino ordenado.

Com o desenvolvimento “das teologias racionais” (o estudo dos textos
sagrados, dos dogmas e das tradicdes do cristianismo), mudangas vao ocorrendo
nas organizacgdes religiosas, a comecar pelo clero que se diferencia dos leigos.
Weber contextualiza este evento: “O desenvolvimento completo de uma
racionalizacdo metafisica e de uma ética religiosa exige um grupo sacerdotal
independente e profissionalmente educado, permanentemente ocupado com o culto
e com os problemas praticos existentes na cura de almas” (WEBER, s.I.;s.n.;s.d.).

A oferta dos bens simbdlicos ou sagrados como a cura, a libertacéo interior, a
realizacdo de sonhos e desejos profundos, a possibilidade de vencer na vida, a

salvacao, sdo elementos do discurso religioso. Este carrega em si uma forca
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poderosa de dominacdo e chega facilmente as pessoas que se encontram
necessitadas de um ‘porto seguro’, para se manterem de pé diante dos desafios
propostos pela sociedade. Os lideres carismaticos, assumindo essa filosofia, vao
lentamente inculcando em seus fiéis esta ideologia, sem que estes se sintam
pertencentes a um sistema religioso de poder, reforcando desta forma, por meio do
comportamento social e religioso a estrutura de dominacdo deste sistema do qual
fazem parte.

Como isso se da dentro do mundo catdlico? Num primeiro momento entre os
séculos VII e VIII o sacerdote dirige sua atencdo exclusivamente ao culto
eucaristico, deixando em segundo plano o ministério da palavra e a cura das almas.
Trento vai se ocupar com a questdo do sacerdécio, propondo uma “reforma moral e
espiritual dos sacerdotes. A partir de entdo, sdo criados os seminarios e 0s
sacerdotes sdo obrigados a fazer homilias e catequese” (sess. Can. 4; COD. 763). A
funcao religiosa ndo se restringe a uma sé tarefa e a um determinado tipo de rito,

ela vai além. Por isso, é exigido maior conhecimento por parte do sacerdote.

2.4.4 Poder e Saber

Tratando-se desta relagdo de poder, temos a contribuicdo de Foucault. Para
ele, ha uma nitida relagcéo entre “saber e poder”; e como no espago do poder e saber
estdo as administragdes episcopais, em rapida expansdo, simultaneamente os
lugares de exercicio do poder tornaram-se lugares de formagédo do saber. O Poder

na acepc¢ao de Foucault € um conceito dotado de processualidade interna e que se
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constroi historicamente enquanto saber de si em relagdo a um outro. Para Silva, [...]
a Igreja, em seu processo de formacgado, racionaliza os saberes sobre o divino
(teologia) e os rituais, terminando por transforma-los em acdes rotineiras, e,
principalmente, em conhecimento de verdades (SILVA, 2002, p. 587). Seguindo a
mesma logica, Silva cita Weber:"O dogma e o culto sao racionalizados, consignados
em escritos sagrados, comentados e convertidos [...] em objeto de instrucdo”
(WEBER, apud SILVA, 2002, p. 587).

A Igreja, ou melhor, a organizacédo eclesiastica, distingue trés tarefas: de
governar, ensinar e santificar’. Essas tarefas estdo na pratica centralizadas em
ministros ordenados e, portanto homens.

Embora os servigos de ensinar e santificar compreendam diferentes funces e
sejam partilhados também por leigos, os mesmos estao ainda subordinados a uma
hierarquizagcado muito clara, pois os ministros ordenados estéo na frente.

Consequentemente a juncédo de poder e saber vai gerar um grave problema
para a Igreja, que desconsidera o saber e ao mesmo tempo o poder de seus fiéis
leigos. E estes, abertos as novas possibilidades e descobertas das ciéncias, ja nao
admitem meias palavras e imposi¢des, ndo se identificam com o discurso da Igreja,
gerando assim crise de identidade e de relagdo com a Instituicdo. Na realidade o
problema atual da Igreja € um problema de poder.

Assim Comblin declara:

Durante 1000 anos Roma concentrou progressivamente todos os poderes.
N&o deixou as Igrejas locais nenhum poder: estas somente devem aplicar
todos os decretos que vém de Roma. Chegamos a um ponto de
concentragado extrema do poder. Esta ndo foi a vontade de Deus. Esta
estrutura ndo é a unica aplicacéo possivel (COMBLIN, 2003, s.p).

"Ade governar € chamada de “poder de regime” (Céd. Dir. Candnico c.c 129 -144); sobre o “Munus
de Ensinar na Igreja’ (canones 747-833) e sobre o “Munus de Santificar na Igreja” (cf. canones 834 -
1253).
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O poder nédo € uma coisa, ou algo que se toma e se oferece, se ganha ou se
perde. E uma relacdo de forcas. Circula em rede e perpassa por todos os individuos.
Neste sentido nao existe o "fora" do poder. Trata-se de um jogo de forgas, de lutas
transversais presentes em toda sociedade. Onde ha saber, ha poder. Mas, é
importante acrescentar. onde ha poder, ha resisténcia. Se por um lado novos
saberes, novas tecnologias ampliam e aprofundam os poderes na sociedade
disciplinar em que vivemos, por outro a Igreja tenta reduzir estes espacos e, os
leigos cada vez mais conscientes do seu papel Ilutam contra as for¢cas que tentam
reduzi-los a objetos ou, se distanciam, para nédo se tornar vitima das multiplas

formas de dominacéo sempre criativas e renovadas.

Em decorréncia desta forte concentracdo de poder e saber, a Igreja tem

sofrido perdas de membros e de credibilidade.

2.4.5 Centralizacao do poder

Dentro do campo catdlico vao ocorrer processos surpreendentes de busca de
consolidagcédo do poder. Retomando a reforma gregoriana, temos a afirmativa de que
0 papa tem a plenitude do poder que vem de Deus (poder divino), do qual decorre
todo o poder da Igreja. Esta afirmac&o constitui um deslocamento de referéncia,
centralizando o poder em um unico representante e ndo mais na comunidade.
Reconstituindo a histéria: de uma Igreja que em primeiro lugar era circular a relagéao
de poder, passa a uma Igreja que distribui seu poder entre bispos e sacerdotes,

chegando a uma terceira, que vai centralizar todo o poder de ensinar e governar em
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uma unica pessoa, o papa. Entre outros poderes da hierarquia, destaca-se o poder
de ensinar. A logica do poder diz Boff: “¢ querer mais poder, conservar-se,
preservar-se [...].” (BOFF, 1981, p. 91).

Para Weber, “a Igreja representa o tipo ideal de dominagéo ou de autoridade
tradicional; seu poder € organizado hierarquicamente e se legitima por sua relagéo
com o passado” (WEBER apud LACOSTE, 2004, p. 222).

No entanto, a questdo € mais complexa. Para Combilin:

O fundo do problema do poder ¢ a relagéo entre o clero e os leigos. O Papa
centraliza o clero para fazer dele uma barreira que se opde a qualquer
iniciativa por parte dos leigos, do povo cristdo. Na base ha uma
desconfiancga total em relagdo ao povo, sempre suspeito de todos os males.
O clero representa o poder do papa face ao povo. O Papa nomeia o bispo e
0 bispo nomeia o vigario. O povo fica excluido. Esta estrutura ndo é a da
Igreja dos primeiros séculos. Estd completamente em desacordo com a
evolucdo da sociedade e da humanidade atual. Nao estamos mais nos
tempos em que o clero monopolizava todo o saber, quase toda a
propriedade e quase todo o poder politico. Ndo se justifica historicamente
hoje em dia essa concentragéo total nas méos do clero e por meio dele, do
Papa. Os leigos na sua maioria ja ndo aceitam esta desconfianga tao radical
em relagao o povo (COMBLIN, 2003, s.p).

Retomando o pensamento de Foucault, consideramos como algo constitutivo
do poder uma acgao sobre a acao dos outros. E como “a verdade nao existe fora do
poder ou sem o poder” (Foucault, 1993, p. 12 ), é necessario o controle do discurso
legitimador (a verdade) como modus operandi de manutengao do status quo.

O Poder estad em todos os lugares, perpassando dos sujeitos as instituicdes e
das instituicdes aos sujeitos, numa relacao dialética. O poder confere significado as
instituicbes, porém, estas s6 o exercem através dos sujeitos que sao seus
portadores.

Pelo fato de possuir o poder um significado tdo ligado ao senso comum, a
palavra é empregada frequentemente sem maior necessidade aparente de definigao.
Os instrumentos pelo qual o poder é exercido estado inter-relacionados de maneira

complexa. O poder pode estar oculto ou evidente aos que a ele estdo submetidos.
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2.4.6 Igreja

Leonardo Boff em seu livro “Igreja, Carisma e Poder”, traz um conceito de
Igreja importante para a nossa pesquisa.

Quando falamos em Igreja Instituicdo, ndo entendemos por Igreja a
comunidade dos que créem [...];, mas entendemos a organizacao desta
comunidade dos fiéis com sua Hierarquia, com seus poderes sagrados, com
seus dogmas, com seus ritos, com seus Canones e com sua tradicao
(BOFF, 1981, p.83).

De fato, todo e qualquer grupo necessita de um minimo de organizacao para
se manter. Precisa de liderangas. A critica de Boff ndo se situa no campo da
negacédo desses valores, mas da importancia dos mesmos. O que desarmoniza,
gera tensdes, faz emergir as criticas, sao os elevados graus de empoderamento de
alguns membros, intitulados autoridades maximas sobre toda a comunidade. Lembra
Boff:

Toda e qualquer instituicdo se caracteriza pela duracao, estabilidade e pela
forma de se relacionar com os seus membros. A tendéncia de toda
instituicdo € de se transformar em sistema de poder. [...], em sistema de
poder e de repressao contra a criatividade e a critica. A instituicdo tem a ver
sempre com o poder (BOFF, 1981, p. 84).

Ndo se trata de uma questdo nova o dominio do poder religioso, pelo
contrario, “o poder eclesiastico sempre se entendeu como poder de legagao divina.
Entretanto, o divino no poder da Igreja-Instituicdo, é s6 de origem; seu exercicio
concreto pouco tem de divino, mas se processa na logica de qualquer outro poder
humano [...]", (BOFF, 1981, P. 91).

Continuando, Boff faz uma forte critica a Igreja como Instituicao:

[...]. O poder lhe significou uma terrivel tentacdo de dominio e de
substituicdo de Deus e de Jesus Cristo; [...]. A esclerose Institucional [...],
ocasionou que fosse considerada como um reduto de conservadorismo
antievangélico e que na praxis eclesial se introduzisse uma profunda cissura
entre Igreja-Povo-de-Deus e Igreja-Hierarquia, entre esta que pensa, diz e
nao faz e a outra que ndo deve pensar, ndo pode dizer, mas que faz (BOFF,
1981, p. 85).
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Com a absolutizagdo da doutrina, da forma cultual, do modo de distribuir o
poder na comunidade, da maneira da Igreja ser presenca na sociedade,
centralizando todas as decisdes num pequeno grupo hierarquico, geraram-se formas
inegaveis de opresséo e afastamento dos fiéis. O fechamento rigoroso da Instituigao
levou a auséncia da participacédo, do espirito critico, da criatividade. Tudo que é
novo, é colocado sob suspeicéo, predominando as tendéncias da defesa do status
quo eclesiastico em detrimento da mensagem e das exigéncias do sagrado.

Sabemos, no entanto, que a Igreja ndo atua em campo desocupado e sim
numa sociedade historicamente situada e cada vez mais autbnoma e construtora de
modelos novos de relagdo e participacdo. Isto significa que a Igreja ndo existe
sozinha e isolada do contexto social. Diz Boff: “O campo religioso-eclesiastico € uma
porcdo do campo social, este influi sobre aquele dialeticamente e nao
mecanicamente [...]" (BOFF, 1981, p.175/176).

O modo de producgéo dessimétrico gerado pela sociedade como expropriagao
dos meios de producédo material e simbdlico, pouco a pouco foi entrando também na
Igreja. Criou-se dentro do processo historico da Igreja, um modo dessimétrico de
producao religiosa, bem como, um processo de expropriacdo desses meios de
producao religiosa por parte do clero contra o povo cristdo. Essa expropriagdo se
fundamenta na perda do poder de participacéo do leigo. Nas primeiras comunidades
0 povo participava das decisdes e na eleicdo de seus ministros (cf. At. 6,1-7). No
decorrer da histéria passou a ser apenas consultado e por fim, em termos de poder,
totalmente excluido do direito que detinha. A razdo de tudo esta na criagdo de “um
corpo de funcionarios e peritos encarregados de atender o interesse religioso de
todos, mediante a produgdo exclusiva por eles de bens simbdlicos a serem

consumidos pelo povo agora expropriado” (BOFF,1981, p.179).
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A critica até aqui apresentada n&o diz respeito ao poder em si, pois este € um
elemento constitutivo de toda e qualquer relacéo. A critica é feita sim, a um sistema
de dominagao de um grupo sobre uma maioria, ou seja, da hierarquia religiosa sobre
a comunidade. Quem |é o Documento da Congregacéo para o Clero (2003): “O
presbitero pastor e guia da comunidade paroquial”’, vera nele como o processo de
construcao, institucionalizacdo e concentracdo de poder na hierarquia, foi se dando
de modo gradual e seguro. A Igreja se apresenta conforme a linguagem do
documento como comunidade de desiguais, quando define a separacéo e distancia
entre ministros ordenados, religiosos(as) e leigos. Ela se configura como instituicao
autoritaria, rigida e fechada, contraria as mudangas em si mesma e na sociedade.

Para a Igreja o poder esta ligado a fungéo e ao cargo; essa dupla relagéo tem
uma carga de valor muito grande para a hierarquia. Ela se apdia e se legitima
nesses dois tripés e por eles impdem sua autoridade.

E confortavel no decorrer de uma pesquisa encontrar pessoas ligadas a
hierarquia que pensam diferente. O Pe. José Luiz Gonzaga do Prado da Diocese de
Guaxupé, MG assim se expressou: “Sera que nos, fazendo de Cristo eucaristico um
Senhor triunfante, ndo estaremos agindo da mesma forma que Sim&o Pedro (“Tu
nao lavaras meus pés nunca!”), que ndo admitia um Cristo humilhado e servidor, por
receio de precisar “ter parte com Ele”?”(PRADO apud SERAFIM, 2006, 145/146). E

Continua:

Sera que 0s que se preparam para 0 ministério presbiteral, estariam tao
ansiosos pela oportunidade de colocar-se a servigo do povo, de ajoelhar-se
a seus pés sujos, a fim de lava-los, quanto anseiam pelo momento de
poderem presidir, com poder, a uma celebracéo eucaristica? (PRADO apud
SERAFIM, 20086, p. 146).

Acompanhando a légica desta questédo e toda a construgao tetrica da nossa
pesquisa, vamos delineando a nossa frente um percurso histérico de conservagao

do poder. Mas o poder em si n&o constitui o problema, mas sim, o que esta ligado ou
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foi ligado a ele. A Igreja Catdlica, como ja foi citada em outras partes do nosso
trabalho, se apropria da Eucaristia que pertencia a comunidade dos fiéis e a torna
propriedade do sacerdote. Com isso, o poder instituido de presidir a Eucaristia, ou
melhor, de consagra-la, passa a ser exclusivamente do sacerdote. Ficando entdo a
pergunta: quem legitima quem? A Eucaristia o sacerdote ou o sacerdote a
Eucaristia?

Sao questdes sérias, merecedoras de uma revisédo institucional profunda,
madura, em vista de uma presenca significativa da Igreja por meio de seus ministros,

no meio do povo.

2.5 O PODER SIMBOLICO SACRALIZADO NA IGREJA CATOLICA

Na analise de Bourdieu o0 mesmo insere a idéia “de que a conservagao do
monopdlio de um poder simbdlico como a autoridade religiosa, depende da aptidao
da instituicdo que o detém, em fazer reconhecer por parte daqueles que dela estéo
excluidos, a legitimidade de sua exclusédo” (BOURDIEU, 1998, p. 61).

O poder simbdlico se constitui de varios fatores. Um destes diz respeito a
cultura religiosa masculina. Ao se referir a religido crista e sua relagdo com a mulher

Giddens assim se expressa:

A religido cristd € um tema decididamente masculino, tanto em seu
simbolismo quanto em sua hierarquia. [...]. A religido cristad originou-se em
um movimento basicamente revolucionario; porém, em suas atitudes em
relacdo as mulheres, algumas das principais Igrejas cristds estdo entre as
organizagbes mais conservadoras das sociedades modernas. [...], a Igreja
Catélica insiste em defender formalmente a idéia das desigualdades de
género (GIDDENS, 2005, p. 435).
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Notoriamente s&o percebidas as desigualdades na relacdo entre homens e
mulheres que ocupam os espacos religiosos. Prevalece o dominio, a estranheza no
tratamento, a desconfianca, os limites e reservas. Resquicios da cultura patriarcal

ainda entranhada nas relagbes modernas.

2.5.1 Patriarcado

O patriarcado e o cristianismo formaram uma alianga na constru¢do de uma
sociedade baseada nos valores masculinos. A Deusa, a Mae-natureza, o principio
feminino, a mulher, foram negados e excluidos, passando a vigorar os principios
masculinos da razdo, poder, competicédo, forga. Para consolidagdo da exclusividade
masculina, o patriarcado recorreu ao uso total de suas forgcas para expulsar seu
principal inimigo, o feminino. Sendo assim, cabe logo no inicio de nossa reflexao
esclarecer os dois conceitos que se distinguem: feminino e mulher. Na construgéo
da sociedade patriarcal feminino € sinbnimo de mulher, assim como masculino de
homem. Nesse intervalo da histéria se determinam como valores femininos a
emocao, a sensibilidade, a intuicdo, o cuidado em relagdo ao outro, a cooperagao, a
solidariedade, a sensualidade, a fertilidade, etc. Ocorre que nesta constru¢ao ficou
anulada a idéia do Ser feminino e masculino, prevalecendo somente, os valores
determinados culturalmente a um e outro sexo.

Para a hierarquia, prevalece a idéia de distancia entre o humano e a
divindade devido a sua superioridade. Por causa disso, os seres humanos
necessitam sempre de mediadores, entidades com poderes espirituais que mais

facilmente se aproximam dos deuses. Essa dependéncia tanto € para o homem
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como para a mulher. Porém para a mulher ela € mais dificil, pelo fato das imagens
poderosas serem em geral masculinas. Inclusive a imagem de Maria no catolicismo
€ assimilada ao poder patriarcal, de forma que o exercicio do poder feminino é
historicamente rejeitado nas estruturas eclesiais de decisdo. O poder de Maria se
realiza de forma idealizada por uma mulher, presente junto ao Deus patriarcal.

Nesta concepcdo a mulher ndo € a protagonista, mas simplesmente
cumpridora de uma tarefa que o homem lhe solicita. O proprio Deus associado a
figura masculina, faz um pedido a Maria e ela o atende. Fazendo o paralelo com
nosso tema, a Eucaristia torna-se um principio legitimador da hierarquia masculina
no interior da religiao, visto que ndo € dada a mulher o poder e o direito de
consagrar a Eucaristia.

E desejo da mulher, afirmar-se qualitativamente de forma diferente do mundo
patriarcal, rompendo com os valores hierarquicos fundados em construcdes
simbdlicas de superioridade do masculino em relagcdo ao feminino. Nesse contexto,
ndo se buscam representacdes que acentuem a superioridade do feminino em
relacdo ao masculino. Mas, buscam-se meios de repensar os simbolos, valores e
politicas, geradores de distanciamento e dominagdes.

Ampliando nosso campo de reflexdo nos apoiaremos em uma rica abordagem
de lvone Gebara: “todas as concepgdes antropologico-filosoficas que consideravam
o humano como masculino perderam hoje, a meu ver, sua consisténcia histérica e
sua coeréncia a partir de uma racionalidade igualitaria” (GEBARA, 2003, p.156).
Essa perda se da devido a auto-afirmacdo das mulheres nos ultimos anos. As
mesmas tém despontado como sujeito politico ativo no processo de democratizagao
e de educacédo para novas relacoes.

No entanto, constata ainda:
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Essa revolugdo n&o encontra 0s mesmos ecos nem produziu 0s mesmos
frutos nas instituicdes religiosas e notadamente nas Igrejas cristas. E nas
religides que se concentram as maiores dificuldades de mudancga, imagem
hierarquica e masculina de Deus, ainda considerado como forga
legitimadora de todos os poderes e de todas as fraquezas (GEBARA, 2003,
p. 158).

Ha, porém, registro de alguns grupos de homens se encontrando com o
objetivo de refletir sobre sua nova identidade masculina, pois, compreendem que o
rosto masculino modelado e formado pelo patriarcalismo esta desfigurado. No
entanto, salvo algumas excecdes, os homens representantes da religido, (papa,
bispos, sacerdotes, pastores, etc.) ndo assumiram a causa das mulheres, nem tao
pouco mudaram as estruturas e os conteudos machistas do cristianismo a partir de
uma visdo racional e igualitaria das relagdbes humanas. Prevalece assim a visao
patriarcal de dominacao e a mulher como objeto de complementacdo e nao sujeito

do processo.

2.5.2 Relacgdo de Género?

Bourdieu em seu livro “A Dominagdo Masculina” estabelece a dominacgéo de
género no centro da economia das trocas simbolicas (BOURDIEU, 1998 p. 24). Sua
analise aponta que esta pratica esta corporificada, fazendo vitimas, tanto as
mulheres quanto os homens. O corpo €, portanto, o lugar onde se inscrevem as
disputas pelo poder; é nele que a nossa herancga cultural esta inscrita; ele é a nossa

primeira forma de identificagdo; desde que nascemos, somos homens ou mulheres.

2 Geénero: A historiadora Scott compreende género como elemento constitutivo das diferengas
percebidas entre o sexo. Introduz a dimensao histérica e a dimensdo do poder relacional nas
diferengas percebidas entre os sexos (SCOTT apud LEMOS, 2005, p. 96).

O género € uma forma primeira de significar as relagdes de poder: o primeiro campo no qual o poder
€ articulado [...], o conceito de género estrutura a percepgéo e a organizacdo concreta e simbdlica de
toda a vida social (LEMOS, 2005, p. 97).
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Por conseguinte, o nosso sexo define se seremos dominados ou dominadores. O
corpo € a materializagdo da dominacgao, é o “locus” do exercicio do poder. Nesta

construcao observa Sayao:

A simples observagéo dos 6rgéos externos ‘diagnostica’ uma condigdo que
deve valer para toda a vida. Passamos a ser homens ou mulheres e as
construgdes culturais provenientes dessa diferengca evidenciam inimeras
desigualdades e hierarquias que se desenvolveram e vém se acirrando ao
longo da historia humana, produzindo significados e testemunhando
praticas de diferentes matizes (SAYAO, 2003, p. 122).

A conseqléncia de tais representagdes sociais engendradas pelo capital
simbdlico é quase consenso de que a mulher € o ser menos capaz. Assim, o homem
€ a norma, o ser capaz, preparado para o dificil, para o exigente, apto para o
desenvolvimento intelectual etc. Partindo entdo, desses pressupostos, sao
sustentadas também, as construgdes simbdlicas culturais religiosas. Aqui se insere a
questdo da negacdo da mulher no campo da Igreja Catélica, de se tornar uma
sacerdotisa, ministra ordenada, com igual direito de presidir e consagrar a
Eucaristia, simplesmente pelo fato de, a Igreja sustentar que esse poder foi dado ao
homem e ndo a mulher. Com isso, ndo estamos dizendo que o poder tem que ser
dado a mulher, pois néo resolveria o problema da relagcao entre Eucaristia e poder
sacerdotal; ocorreria apenas uma mudanca. A Eucaristia continuaria sendo
legitimada pelo exercicio do poder de alguém, seja ele homem ou mulher.

O que é simbodlico avanga para o politico e passa a ser a realidade objetivada.
Sendo assim, a idealizacdo objetivada torna-se subjetiva por meio das instituicbes
formadoras de consciéncia que fornecem o nosso modo de ver e viver a realidade,
como se esta fosse formada por uma unidade de sentido inquestionavel e imutavel.
Enquadra-se, entdo, neste sistema a Igreja Catolica com seu discurso insustentavel,
perdendo aos pouco sua credibilidade, por querer manter idéias fundamentalistas a

respeito do lugar conferido a mulher. Bourdieu sustenta esta argumentacgao:
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Enquanto instrumentos estruturados e estruturantes de comunicagéo e de
conhecimento, os sistemas simboélicos cumprem a sua fungéo politica de
instrumentos de imposicdo ou de legitimacdo da dominacdo, que
contribuem, para assegurar a dominagcdo de uma classe sobre outra
(violéncia simbodlica); dando reforgco da sua prépria forga as relagbes de
forca que as fundamentam e contribuindo assim, segundo a expressao de
Weber, para a ‘domesticacao dos dominados’ (BOURDIEU, 2003, p. 11).

Ja Scott afirma que tal esquema faz parte da dindmica da dominagéo, por isso

mexer nessas estruturas pode fazer ruir um sistema inteiro. Nesse sentido afirma:

Género é uma das referéncias recorrentes pelas quais o poder politico foi
concebido, legitimado e criticado. Ele se refere a oposigado homem/mulher e
fundamenta ao mesmo tempo o seu sentido. Para reivindicar o poder
politico, a referéncia tem que parecer segura e fixa, fora de qualquer
construgdo humana, fazendo parte da ordem natural ou divina. Desta
forma, a oposi¢cdo binaria e o processo social das relagdes de género
tornam-se, ambos, partes do sentido do préprio poder. Colocar em questao
ou mudar um aspecto ameaca o sistema por inteiro (SCOTT, s/d).

Pesquisadores deste campo compreendem que as relagdes de Género nao
podem ser entendidas como fato isolado da sociedade; pelo contrario, devem ser
discussao constitutiva e aberta a toda sociedade, pois € nessa que residem os
paradigmas sociais do ser homem e mulher, determinantes e reguladores de todas
as atividades.

InUmeras sao as pesquisas que surgiram nas ultimas décadas, apontando as
mudancas sociais que tém ocorrido; porém, ndo deixaram de mencionar e criticar a
relacdo hierarquizada entre homens e mulheres que prevalece, apesar das
conquistas alcancadas. Com o avancgo da ciéncia e das reflexdes, cria-se o conceito
de género com a finalidade de deslocar o foco das relagdes entre homens e
mulheres para o social e romper com a visdo estritamente bioldgica, propondo
superar a discussédo de igualdade e diferencas e avancgar na discusséo historica
relacional. Género entdo se traduz em reciprocidade e complementaridade e n&o na
dominagéo dos sexos.

Bourdieu afirma que os agentes especificos, neste caso, 0 homem e a mulher

e as instituicbes Igrejas, familia, escola e Estado, sdo estruturados e estruturantes
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neste processo de naturalizacdo da dominacdo. Estes agentes, ao mesmo tempo
em que tém poder de moldar a sociedade, sdo por ela moldados. Trata-se da uma

relacéo dialética entre a conjuntura e a estrutura do campo. Assim se refere o autor:

[...] ora longe de afirmar que as estruturas de dominagao sédo a - histéricas,
eu tentarei pelo contrario, comprovar que elas, as estruturas, sao produto
de um trabalho incessante e como tal histérico, de reproducéo, para o qual
contribuem agentes especificos (entre os quais os homens [...] e
instituicdes); (BOURDIEU, 2003, p. 46, grifo do autor).

As representagdes sociais do homem e da mulher ndo regulam apenas as
relacbes inter-pessoais entre os mesmos, mas também entre homens e homens e
mulheres e mulheres, todas as atividades por estes agentes desempenhadas.
Avancando, veremos como era estabelecida esta relacdo homem mulher na
experiéncia das primeiras comunidades e as funcbes desempenhadas pelas

mulheres.

2.5.3 A mulher na Igreja

Fazendo uma retrospectiva histérica, localizamos a Igreja Primitiva e nela, o
lugar e o espaco dado as mulheres na sua estrutura de organizagdo missionaria.

Desde o inicio, as mulheres sdo membros diretos e plenos da comunidade
crista, batizadas da mesma maneira que os homens. O livro dos Atos dos apdéstolos,
que narra a vida dos primeiros cristdos, fala constantemente em “homens e
mulheres” quando se refere aqueles que se converteram e receberam o batismo.
(At. 5, 14; 8,3-4). As mulheres fazem parte da primeira hora da Igreja.

O Novo Testamento nos apresenta mulheres com diferentes carismas, que

prestam servicos na comunidade, que se organizam como evangelizadoras.
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Na lista de carismas mencionados por Paulo em (1 Co 12, 28) existe uma
hierarquia, comegando de cima para baixo em grau de importancia. Sendo os
primeiros os apéstolos, em seguida os profetas e depois os demais carismas. No
entanto, nos dois primeiros ministérios de maxima importancia, ou seja, de apostolo
e profeta, a mulher esta incluida e faz parte deles na Igreja Primitiva.

O que nos leva a comprovar esta atuacao feminina direta na Igreja Primitiva é
a propria Tradicdo. Em (Rm 16,7) encontramos Junia, sendo saudada por Paulo
como “apéstola eminente” e que mais tarde serd sua companheira de prisédo por
causa do anuncio da fé.

Este dado nos permite supor que o ministério apostélico ndo se restringe
apenas ao grupo dos doze, mas se alarga a outras pessoas, homens e mulheres.

O livro dos Atos também menciona quatro profetisas, filhas de Filipe, o
evangelista. (At. 21,8-9).

O Novo Testamento fala ainda, do diaconato da mulher. Febe, chamada a ser
diaconisa da Igreja de Cencréia, exerce um papel de extrema relevancia, a ponto de
Paulo cercar seu nome de recomendacbes afetuosas e agradecidas. E afirma: “ela
foi uma protetora para muitas pessoas e para mim mesmo” (Rm 16,1-3). Febe nao é
a unica diaconisa. O capitulo (9, 36 dos Atos), cita Tabita, chamando-a “discipula”.
Aquela que se dedicava a boas obras, a recolher esmolas para oferecer aos pobres
e vilvas da cidade de Jope. E pelo seu servico que Paulo a reconhece como
diaconisa.

Paulo é tachado como negador da mulher, no entanto € ele quem chama uma
mulher de “minha verdadeira companheira de jugo” e que junto com outras duas
mulheres, Evodia e Sintique, ele e Barnabé trabalharam na pregagédo do Evangelho

(FI. 4,2-3).
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Ruether considera que:

Nas camadas mais tardias do Novo Testamento, representadas pelas
epistolas pastorais, podemos identificar dois movimentos: um movimento
para um conceito mais institucional de ministério, afastando-se do conceito
carismatico de Paulo, e a0 mesmo tempo um movimento de volta a uma
Igreja patriarcal, moldada sobre a familia patriarcal, que negava o papel
conquistado pela mulher no ministério da Igreja paulina (RUETHER, 1976,
p.32)

A abolicdo das diaconisas ocorreu gradualmente entre os séculos Il e VI.
Paulo usou a mesma palavra — diakonos — para a mulher-diacono Febe (RUETHER,
1976, p. 33). No reinado de Constantino, a Igreja eleva os presbiteros e bispos a
casta sacerdotal, dotando-os de privilégios que antes eram concedidos aos
sacerdotes pagaos do culto oficial.

“Simbolicamente, o sexismo na tradicdo biblica fundamenta-se na projecao
para o céu, da ordem patriarcal de dominagcao masculina sobre mulheres e servos”
(RUETHER, 1976, p. 36). Inclusive por meio da imagem
construida de Deus patriarcal como o “Grande Senhor” do qual deriva todo poder
que a hierarquia masculina da Igreja compreende ser mediadora.

A tradicéo judaico-crista deixa transparecer em seus escritos uma aversao a
mulher. “O androcentrismo compreende a estrutura preconceituosa que caracteriza
as sociedades de organizacgao patriarcal [...]” (GOSMANN, Elizabeth et al., 1996) ou,
a excessiva importancia dos valores masculinos. Esse conceito impregna os textos
tidos como sagrados, as doutrinas, os cddigos internos e na tradicdo. O sagrado
esta estreitamente relacionado ao homem, enquanto a maldade ao elemento
feminino. Relacionar a masculinidade ao divino legitima a superioridade das
qualidades concebidas como masculinas. Torna-se positivo na formacédo de uma
identidade o sentir-se como alguém especial para o sagrado.

Enriquece ainda mais esta nossa construgdo o que Ruether volta a afirmar:

A simbolizagdo do principio auxiliar passivo e receptivo como sendo
“feminino”, relacionado hierarquicamente a um principio “masculino” e
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ativo, € a chave tanto para o clericalismo como para a pacificacdo do
laicato. O clero traz toda graca e verdade “do alto”. Nao se considera o
povo possuidor de qualquer capacidade auto-geradora que Ihes possibilite
abencgoar, ensinar, perdoar ou ordenar-se uns aos outros. O povo assume
a posicao passiva diante dos elevados altares e pulpitos dos padres [...]
(RUETHER, 1976, p. 36).

O povo carrega uma heranga milenar de submissao e elevacédo do poder do
sacerdote. Em parte desconhece seu potencial, quando consciente ou nao reforca
esta posicdo de submissdo, assumindo atitudes de negacédo da sua vocagao
batismal.

A Igreja hierarquica continua fechada a questdo da mulher em particular, ou
seja, delimitando areas de atuacgdo. A sociedade secularizada abre suas portas e a
mulher sai do espago doméstico para o espaco publico, exercendo diferentes

fungdes sociais em grau de igualdade com o homem.

2.5.4 Capital simbdlico

A Igreja é um dos pilares sobre o qual se assenta a relagdo hierarquizada
entre os sexos. As religibes s&o detentoras do capital simbodlico e, portanto,
manipulam a producdo simbdlica e a circulacdo dos bens simbdlicos, e o fazem
através de representacdes, linguagens e palavra autorizada, reforcando e
sacralizando a relagao desigual entre homens e mulheres. A estrutura deste campo
religioso € um espago caracterizado por lutas e tensdes entre os agentes e as
instituicdes.

A concorréncia pelo poder religioso deve sua especificidade [...] a
concorréncia que se estabelece no campo politico. [...], seu alvo reside no
monopdlio do exercicio legitimo do poder de modificar em bases
duradouras e em profundidade a pratica e a visdo do mundo dos leigos;
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impondo-lhes e inculcando-lhes um habitus religioso particular, isto é, uma
disposicdo duradoura, generalizada e transferivel de agir e de pensar
conforme os principios de uma visdo [...] sistematica do mundo e da
existéncia (BOURDIEU, 2003, p. 88).

A lIgreja contribui para a manutengdo da ordem politica; na realidade, ela
reforca simbolicamente esta ordem. O poder religioso atribui certa normalidade ao
poder politico, que torna natural a dominagao e a exclusdo de mulheres do controle

da instituicao, e faz isso, por meio de sua teologia, dos seus discursos e normas.

A estrutura das relacdes entre o campo religioso e o campo do poder
comanda em cada conjuntura, a configuracdo da estrutura das relacdes
constitutivas do campo religioso que cumpre uma funcdo externa, de
legitimacao da ordem estabelecida, na medida em que a manutencado da
ordem simbdlica contribui diretamente para a manutengdo da ordem
politica (BOURDIEU, 2003, p. 69).

Entretanto a relagdo dominador/dominado, ndo acontece sem lutas e
resisténcias, pois, a estrutura do campo é um estado da relagéo de forgca entre os
agentes e as instituicoes.

A légica interna da dominagéo s6 funciona porque os dominadores utilizam
categorias do ponto de vista dos dominados, o que faz com que o dominado n&o
perceba que aquela € uma relagdo de forcas. Sendo assim, o poder simbdlico

religioso assume as seguintes caracteristicas:

a) Machista

O machismo na Igreja Catdlica se expressa de maneira literal por meio da
discriminagao e negacéao do significativo papel da mulher no seio da Igreja. Ja ndo é
apenas uma constatacdo, mas fato; as mulheres compéem metade ou mais da
metade do numero de fiéis na Igreja. No entanto, s&do eclesiasticamente

consideradas incapazes para quase todas as funcbes de direcdo na Igreja, exceto
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0s servigos que os homens ndo gostam de fazer e que ndo dao poder, status, como
€ 0 caso da animacéao e formacéao de liderancas, coordenacao de pastorais, servigos
de secretarias, etc...

No entanto, a questdo colocada nao se refere a inversdo de papéis, mas ao
que ja apontamos anteriormente, ou seja, € preciso estabelecer relacbes igualitarias,
rompendo com o modelo patriarcal que destoe a dignidade do ser masculino e do
ser feminino. A questdo de género precisa ser repensada e assumida em todos os
setores da sociedade, pois estes, sdo ocupados pelos dois géneros.

A Lumen Gentium, n. 29, re-instaura o ministério do diaconato permanente
para os homens. Nada se afirma a respeito do diaconato das mulheres. A histéria
revela que o ministério dos diaconos deixou de existir na Igreja Ocidental, a partir do
século IX, enquanto o das diaconisas, por volta do século IV.

Em 1971 o Sinodo dos bispos discute o sacerdécio ministerial. Nesta mesma
ocasido o Cardeal George B. Flahiff, Arcebispo de Winnipeg (Canada), fez a
seguinte intervencéo:

Sabemos que o sacerdécio do Antigo Testamento foi somente masculino
como legitima reacdo contra os cultos cananitas da fecundidade,
desempenhados geralmente por sacerdotisas. Sabemos que Jesus nao
podia mudar com tanta radicalidade a imagem social que a sua época tinha
da mulher [...]. sabemos que a maioria das afirmag¢des de Paulo relativas a
disciplina eclesiastica foi de indole sociolégica e ndo doutrinal [...]. porém,
penso que ndo existe objecdo dogmatica para hoje reconsiderar este
problema. Os textos do Vat Il, por sua vez, emitem categoéricas afirmagdes
contra a discriminacdo da mulher na Igreja. Contudo, temos que
reconhecer que muitas excelentes mulheres catélicas, como outras
pessoas, consideram que ndo se tem feito um notavel esfor¢co para o
cumprimento desta doutrina [...] (PORCILE, 1995, p. 42/43).

“‘Em razado de uma tradigao cultural, assumida também na expressao histérica
da Palavra de Deus, elas sao também excluidas do acesso aos cargos ministeriais
ligados ao sacramento da ordem” (BOFF, 1981, p. 63).

Tudo leva a crer que o poder do sacerdote se sustenta exclusivamente na

Eucaristia, pelo fato, de ser o unico autorizado para consagra-la. Dai o grande medo
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de compartilhar este poder com as mulheres. Estando o poder centralizado na
Eucaristia, ele se torna sagrado, machista e excludente.

Ao questionar a ordem estabelecida do poder hierarquico, ndo queremos
dizer que a mulher deseje assumi-lo, pois se assim fosse, estavamos concordando
com o sistema de desigualdade e submissao. Pelo contrario, a constatacéo de tal
realidade converge no sentido de se opor positivamente em vista de mudancgas
estruturais e ideolégicas. Recuperar o sentido originario da Eucaristia presenca
simbdlica de unidade e comunh&o e ndo presenca real, de poder.

Historicamente, a tradicdo cristd tem privilegiado o homem nesta relacéo
complexa e, legitimado a dominagdo masculina, dando a ela um aspecto essencial
de sacralidade e de ordenagao divina. A Igreja, enquanto instituicdo formadora de
sentido, se torna responsavel pela perpetuacao das diferengas no tratamento
entre homens e mulheres e na distincdo de papéis sociais e religiosos que
ambos desempenham.

O sistema de poder na Igreja se cré e se apresenta como vindo diretamente
de Deus para os fiéis que devem acolhé-los na fé (BOFF, 1981, p. 70). E o que

abordaremos a seguir.

b) Divino

Ao longo da historia criou-se uma mentalidade acerca do poder religioso
caracterizando-o como poder divino, ou seja, instituido por Deus. Esta concepcéo foi

adotada do Antigo Testamento, onde reis, profetas e sacerdotes concebiam que o
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poder que cada um havia recebido, vinha de Deus. Mais tarde a mesma idéia foi
reafirmada no Novo Testamento, especificamente a partir da figura de Pedro, o
escolhido por Jesus como “cabeca da Igreja nascente”. No entanto vale lembrar, que
Pedro representa a mentalidade da Igreja de Jerusalém, que é diferente da de
Antioquia.

Compreende-se ainda que “o poder do padre advém preponderantemente da
relacdo que ele tem com a Igreja. Baseada em vinculos transcendentais, sua
autoridade é justificada por um poder sagrado, ao receber o sacramento da ordem”
(SILVA, 2002, p. 584).

Essa mentalidade, porém, vai gerar em todo o decorrer da histéria, sérios
conflitos e exclusbées, principalmente da mulher. A Igreja Catdlica em seus
documentos insiste em manter essa visdo reforcando o dominio masculino,
especificamente do ministério ordenado, atribuindo ser uma delegacéo divina.

O poder divino ou transcendente gera pessoas e comunidades submissas e
dependentes. Paralelo a isso, se fortalecem e se destacam os sacerdotes
(especialistas do sagrado), que tém um conhecimento e um contato direto e especial
com o transcendente, (mentalidade que prevalece no imaginario coletivo), o que os
individuos comuns n&o o tém.

Assim compreendem alguns intelectuais da religido: “[...], sendo a lIgreja
instituicao religiosa, o poder que ela assume tem uma especificidade que a
diferencia em seu exercicio, de outras instituicdes com dimensdes exclusivamente
temporais” (SILVA, 2002, p. 597). Entretanto, nao se pode absolutizar o poder da
Igreja como sendo sempre um poder divino. Pois, ela prépria se considera santa e
pecadora e assim o €, por se tratar de uma instituicdo governada por méos

humanas.
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c) Doutrinario

No periodo pés-tridentino observou-se um progressivo crescimento do poder
doutrinario do papa, em perfeito paralelismo com o processo de absolutizagdo das
monarquias européias. No plano doutrinario coube a Roberto Belarmino, a
elaboragao teoldégica empenhada em consolidar o poder papal, deixando de lado o
estudo da Igreja em si mesma. O primado do papa era afirmado com cuidadosa
precisao, particularmente em relacdo ao concilio e ao episcopado. Belarmino
defendeu a autoridade do concilio, mas demonstrou que ele so era infalivel se fosse
aprovado pelo papa, superior ao mesmo.

Torna-se importante para a Igreja hierarquica reconhecer como legitimo o
direito, o dever e 0 poder do magistério eclesiastico de enriquecer a doutrina em seu
conjunto, de forma coerente e sem qualquer negacédo dos dogmas afirmados pelo
papa em pronunciamentos “ex-cathedra” ou pelo colégio episcopal em reunides do
seu magistério.

O poder doutrinario fundamenta seu exercicio na Sagrada Escritura, na
Tradicdo e no Magistério. Langando mao desses trés instrumentos, a Igreja no
Catecismo Catolico de 1993, cita a Constituicdo Dogmatica Dei Verbum, que assim
ensina: "Fica, portanto, claro que segundo o sapientissimo plano divino, a Sagrada
Tradigcdo, a Sagrada Escritura e o Magistério da lIgreja estdo de tal modo
entrelagados e unidos, que um nao tem consisténcia sem os outros, e que juntos,
cada qual a seu modo, sob a agdo do mesmo Espirito Santo, contribuem
eficazmente para a salvagdo das almas® (Catecismo da Igreja Catélica,1993, n. 95,

p. 38). A doutrina catdlica consiste, pois, nos dogmas, na condenagéo das heresias

3Cf.DV 10, & 3.
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e na missdo de ensinar e santificar a Igreja. Constituem elementos fundamentais
desta doutrina: o Credo Niceno-Constantinopolitano (325 — 381); o governo da Igreja
com sua hierarquia; a instituicdo do papa; o colégio episcopal; seus tribunais; seus
concilios; as conferéncias episcopais € a doutrina sobre os sacramentos. Os
documentos mais relevantes e que legitimam a doutrina catélica sdo: O Cédigo de
Direito Candnico; o Catecismo Catdlico; as Enciclicas; as Constituicdes Apostélicas;
as Constituicbes Dogmaticas; Decretos; Bulas e Exortacdes Apostolicas, os
documentos conciliares e o das autoridades eclesiasticas etc.

Em sintese se pode dizer que a doutrina da Igreja Catdlica € o conjunto de
verdades compreendidas como reveladas por Deus e confirmadas pelo magistério.
Sao verdades sobre a ordem natural, o homem, a Igreja, sobre Deus e que devem
ser respeitadas pelos fiéis como expressao de consideragéo a hierarquia, tanto em
seu magistério solene quanto ordinario.

Convém ressaltar, que quanto maior for a rigidez dogmatica, maior sera a
possibilidade de divergéncias no interior da religido instituida. E quando falamos em
religido instituida, estamos nos referindo aquela que atingiu 0 maximo de sua
construcao dogmatica. Sendo assim, cabe considerar também que esta religiao
formou poderoso grupo intelectual capaz ndao somente de sustentar seus simbolos,

mas além de tudo, oferecer-lhes alternativas, quando estes forem contestados.

d) Simbdlico (mediador de Deus e do sagrado)

Bourdieu usando de sua autoridade literaria argumenta que “o poder

simbdlico é, com efeito, esse poder invisivel o qual sé pode ser exercido com a
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cumplicidade daqueles que ndo querem saber que lhe estdo sujeitos ou mesmo que
o exercem” (BOURDIEU, 2004, p. 7/8).

Apoiando-nos nesta argumentacdo de Bourdieu, nos permitimos levantar a
seguinte hipétese: as religides fazem uso do poder simbdlico para garantir a prépria
autonomia; fazendo desse modo, um jogo onde nega a si propria esse papel de
legitimadora de um poder dominante e ao mesmo tempo, articula em seu discurso
uma légica que a auto-sustenta e que néo é identificada pelos fiéis.

Citando mais uma vez Bourdieu, “o poder simbélico € um poder de construcao
da realidade que tende a estabelecer uma ordem gnosiolégica” (BOURDIEU,1989,
p. 9). Esta ordem pode ser de afirmacdo ou negacdo daquilo que ja se tem
construido ou uma re-estruturacao dos elementos culturais, simbdlicos e religiosos,
das mais diversas expressdes religiosas, sendo essas tradicionais ou ndo. Importa
para essa ordem a eficacia da agdo e o poder de persuasdo das pessoas que
garantem a continuidade da mesma, e que podemos denominar de religido ou
movimento religioso.

Envolto em um contexto de ofertas de possibilidades de superagdo do que
afeta a vida das pessoas, 0 poder simbdlico se reveste de um sutil discurso que
envolve seus admiradores e fiéis sem que estes se sintam dominados pela religiao.
Sendo assim, a simbolizagdo enquanto tal, € um requisito indispensavel na formacao
do poder (LUHMANN, 1985, p. 28).

Em uma de suas definicbes de poder, Weber liga “o fenbmeno poder a
qualquer chance de poder impor a vontade propria ao comportamento dos outros,
mesmo quando ha resisténcia” (Weber, 2000, p. 43). Na compreenséo de Luhmann,
[...]. O poder € bem mais simbolizado pela decisédo do que pela “vontade”

LUHMANN, 1985, p. 39).
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E mais: o simbolismo é pluridimensional, tem a capacidade de legitimar
mecanismos do poder instituido.

O poder legitimador do simbolo ordena e se auto-legitima na medida em que
provoca a aceitagdo da coletividade. A ordem torna-se uma forma institucionalizada
de poder que legitima a acdo de um determinado grupo, no caso estudado, o
sacerdotal, da Igreja Catdlica. No entanto existem diferentes formas de poder. A
mais visivel no meio religioso é a de centralizacdo do exercicio do poder em uma
pessoa do grupo.

No entanto, o poder por si, ndo € um assunto merecedor de indignagédo. O
exercicio do poder, a submissao de alguns a vontade de outros, € inevitavel em
qualquer organizacdo humana e principalmente na sociedade moderna: nada se

realiza sem ele.

e) Infalivel ( Vat. I)

Infalibilidade do papa. E uma das doutrinas criadas pela Igreja Catdlica,
considerada mais controvertida. Foi proclamada como dogma de fé em 1870 no
Concilio Vaticano I, por Pio IX, o entdo papa Jodo Maria Mastai Ferretti, (1846-
1878). Segundo a Teologia, essa prerrogativa é exercida quando o papa, como
sucessor de Pedro, se pronuncia "ex- cathedra™, no que diz respeito a matéria de fé
e moral.

As causas apontadas como necessarias para a criagdo de um dogma que

desse tal poder ao papa, parece, terem raizes mais politicas do que religiosas. Aqui

4 Expresséo latina que significa “da cadeira” referindo-se a cadeira de Pedro.
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mencionamos uma, o combate ao "Galicanismo". Esse movimento originado na
Franca propunha a diminuigdo da autoridade do papa e o aumento do poder do
Estado sobre a Igreja. O Galicanismo defendia quatro posicoes:

a) Total independéncia do rei em assuntos temporais em relagao ao papa;

b) A autoridade papal € inferior a do Concilio;

c) Obrigacédo por parte do papa de respeitar as antigas tradicbes da Igreja
francesa;

d) Necessidade de consentimento da Igreja Universal para a ratificacdo dos
dogmas proclamados pelo papa.

A teoria do Galicanismo que ja havia assombrado o Pontificado de Inocéncio
XI. No contexto da época, era propicia as aspiragcdes de Pio IX. Ele estava
assistindo no seu Pontificado a queda do poder temporal que tanto defendia.

Depois de muitas contradicbes, ameacgas, intrigas e pressoées, foi definido o

dogma da infalibilidade papal da seguinte maneira:

...Nos (isto €, o Papa Pio IX), aderindo fielmente a tradigdo recebida desde
o comeco da fé cristd, com vista a gloria do divino salvador, a exaltagédo da
religido catdlica e a seguranga do povo cristdo (com a aprovagédo do
sagrado Concilio), ensinamos e definimos como dogma devidamente
revelado que o romano pontifice, quando fala ex Cathedra (isto é, quando
cumprindo o oficio de pastor e mestre de todos os cristdos), em sua
suprema autoridade apostolica, define uma doutrina concernente a fé e aos
costumes para que seja admitida pela divina assisténcia que lhe foi
prometida pelo bem-aventurado Pedro, é dotado daquela infalibilidade com
que o divino Redentor quis que sua Igreja — definindo uma doutrina
concernente a fé e aos costumes — estivesse equipada. E, portanto, que
tais definigdes do romano pontifice séo irreformaveis por si mesmas e néo
em virtude do consentimento da Igreja. Se alguém atrever-se a (que Deus
o impeca) contradizer esta nossa definicdo, seja anatema, (BETTENSON,
1998, p. 380).

E assim, aos 18 de julho de 1870 o Papa se tornou infalivel!
“A medida que o magistério se concentra no papa e nos bispos “afetiva e
efetivamente” unidos a ele, acentua-se a separagao entre a hierarquia e o povo

catdlico” (LEERS, 1991, p. 67). Nesta relagcdo acentuam-se dois comportamentos:
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de um lado uma hierarquia que define e ensina o que é a verdade e do outro, uma
comunidade passiva que aceita os ensinamentos e as normas.
Ja no que diz respeito a infalibilidade do papa Leers a define da seguinte

forma:

Quanto mais a fungdo da infalibilidade na Igreja é identificada com a
pessoa do Romano Pontifice, seus pronunciamentos e atos, tanto mais o
Povo de Deus se torna um rebanho que escuta somente e executa as
ordens dadas. A Igreja decide, dirige e controla a vida e as a¢bes dos fiéis,
cujo dever é aceitar ser governada e seguir, submissa, as ordens de seus
chefes (LEERS, 1991, p. 67).

Na organizacdo hierarquica da Igreja, o papa ocupa sozinho o cume da
piramide, autoridade soberana de todo o magistério. Quanto a este conceito, ha
inumeras posigcdes que contestam esse poder supremo atribuido ao papa. Na

discussao interconfessional:

[...] os ortodoxos e os anglicanos s&o relativamente acessiveis a idéia de
infalibilidade da Igreja, embora recusem o primado do papa. [...]. Os
ortodoxos e os anglicanos , consideram que a Igreja n&o é o privilégio de
uma pessoa particular [...]. Cremos que todos os bispos detém, em virtude
de seu ministério, o poder de atestar a verdade; (LACOSTE, 2004, p. 895).

Apesar da infalibilidade papal ser uma dificuldade ecuménica, luteranos e
catdlicos afirmam: “nas duas Igrejas existe pois uma responsabilidade supra local
em matéria de doutrina; € exercida de maneira diferente, mas com certo
paralelismo”(LACOSTE, 2004, p. 895).

Para os tedlogos catdlicos este poder foi exercido poucas vezes, apenas
doze, durante todo o pontificado dos papas. Este dispositivo foi criado, para proteger
o dogma de suas implicagbes logicas.

Concluindo, consideramos que este capitulo constitui a parte central da nossa
dissertacdo. Convém dizer, que muitas questbes abordadas, precisam de uma maior
ampliagdo. Contudo, entendemos que a tematica necessaria a que nos propomos foi

abordada.
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Vale lembrar ainda, que lidamos com a histéria e com uma carga cultural
milenar. Por mais que queiramos propor uma idéia livre das influéncias do
tempo, somos traidos pela palavra.

Levando em conta o tema: Eucaristia e Poder Sacerdotal, entendemos que os
fatos histéricos foram caracterizando as agdes dos sujeitos e instituicdes,
especialmente do homem e da mulher na religido catélica. Quanto ao homem
sempre foi dado o poder religioso de governar e liderar; a mulher sempre foi negado
esse direito e poder. A religido reforca essa exclusividade masculina, através da sua
elaboracgao teoldgica e doutrinaria.

Com a conquista de novos espacos sociais que a mulher vem garantindo e as
reflexbes levantadas sobre relacbes de género, torna-se mais evidente essa
legitimagao do poder masculino na religido ao longo dos séculos. O que néo justifica
agora, uma inversado de papéis, pelo contrario, estas novas descobertas convocam
repensar conceitos e valores, masculinos e femininos.

Repensar a ordem estabelecida requer coragem para romper com estruturas
desiguais, passar a dar maior importancia ao SER do que ao poder; a coletividade
que a particularidade; a vida que as leis; as pessoas que as normas...

Retomando o processo histérico, reconhecemos o momento em que houve
essa relagdo de desigualdade entre os géneros masculino e feminino.

Na Igreja Catodlica a desigualdade se aprofunda quando a Eucaristia deixa de
ser compreendida como presenca simbdlica sagrada e passa a ser assumida e
compreendida como presenca real, igual a poder, cabendo exclusivamente ao
homem zelar por esta presenca real. Logo, a Eucaristia legitima o poder sacerdotal e

se legitima pela acédo do sacerdote, nas palavras consecratorias.



CAPITULO Il

UMA MESA PARA TODOS - EUCARISTIA E PODER PARTILHADO

Antes mesmo de apresentar o que pretendemos neste capitulo, julgamos
oportuno recordar o que trabalhamos até aqui. No primeiro capitulo vimos o lado
histérico da Eucaristia, quando descrevemos sua origem e desenvolvimento; sua
evolugao histérica; o conteudo semantico e o processo de sacralizagéo. Observando
as mudancgas de cada periodo.

No segundo capitulo tratamos da religido e o poder sagrado. Abordando é
claro, um pequeno lado da historia. Descrevemos: a religido, origem e definicao;
seus objetivos; sua institucionalizagdo; o poder religioso e, o poder simbdlico
sacralizado dentro da Igreja Catolica. Evidenciamos que este é o capitulo chave da
nossa pesquisa. Nele concentra o objetivo fundamental desta pesquisa, a
concepgao e os tracos tipicos do Poder Sacerdotal religioso que a Igreja Catdlica
administra.

E por fim o terceiro capitulo. Neste nosso objetivo € demonstrar a inverséo da
mesa, o lugar do poder partilhado. Onde ocorre em parte a descentralizagédo do
poder com o hascimento das comunidades de base.

Metodologicamente seguimos trés movimentos: A Eucaristia na sua origem,
todo o processo de desenvolvimento da sua compreensao; o momento que o
sagrado é afastado da comunidade e torna-se propriedade da Instituicdo e do
ministro ordenado (poder religioso) e, a descentralizagdo em parte do poder com o

ressurgir dos ministérios nas comunidades de base.
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3.1 DESLOCAMENTO SIMBOLICO DA EUCARISTIA

3.1.1 Centralidade da mesa

Na pratica de Jesus, a mesa era o lugar da superagdo das diferencas; ao
redor da mesa todos participam igualmente do que foi colocado para ser servido. A

mesa constitui, portanto, o lugar da fraternidade e da partilha.

a) A comensalidade

Em varios momentos nos referimos a comensalidade por se tratar de algo
fundamental em todas as culturas e que ao longo do tempo foi e continua sendo
assimilada pelas religides.

O conceito de comensalidade, Flandrin vai encontrar entre os povos do

periodo paleolitico.

Nesta época se estruturou uma organizacdo socio-econdmica que reunia
varias familias para tocar rebanhos de grandes animais rumo as
armadilhas. Tal fato implicava na partilha da carne entre as familias que
tinham contribuido para a caca, tarefa essencialmente coletiva. A seguir as
familias se reuniam em grandes festas, para consumirem juntas uma parte
da carne abatida, constituindo assim a fungéo social que envolve uma
alimentacédo (FLANDRIN, 1998, p. 34).

Flandrin, também faz referéncia ao termo comensalidade a partir de um outro
angulo: “A reuniao em torno da mesa obedece a um certo cerimonial, porque néo se
trata apenas de um lugar onde se come, mas também de um micro-espaco para
onde convergem os diversos atores unidos por lagcos de parentesco ou amizade.”

(FLANDRIN, 1998, p. 378).
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Aplicando o conceito de comensalidade a mesa da Eucaristia, também se
observa que esta obedece a um determinado cerimonial e € rodeada de poderes e
normas. Porém, com o deslocamento do significado do altar (construido numa
posicao mais elevada e distante do povo), para a mesa (posi¢ao circular, onde todos
se pdem ao seu redor), automaticamente as relagbes de poder também mudam. A
mulher em particular nesta nova comunidade, aqui nos referimos as CEBs em
particular, exerce diferentes ministérios, inclusive preside a liturgia da comunidade.
Na auséncia do sacerdote a comunidade abencgoa e partilha o péo; acontece uma

comensalidade fraterna, todos, pequenos e grandes participam igualmente.

b) A refeicdo como rito

O rito da refeicdo favorece o reencontro da familia e atua no sentido da

estabilizacdo e coesdo social. No decorrer da refeicao tomada em familia:

Sao inculcadas as criangas as normas do grupo [...] é ai que ela se exercita
na sociabilidade. [...]. Comer juntamente com os outros ensina a viver
juntos, a manipular um sistema de sinais e compartilhar uma cultura ao
mesmo tempo, e o objeto alimentar. Em suma, a refei¢cdo insere-se em
uma sociologia da partilha, comunicagédo e comunhao (RIVIERE, 1996, p.
259/260).

Para fundamentar a afirmagdo acima, recorremos ao conceito rico em
significado, o de comensalidade: Flandrin, ao pesquisar a respeito da conduta
alimentar do ser humano observou trés pontos. Primeiro, “os tipos de alimentos que
o ser humano consome”; segundo, “0 modo como os prepara” e terceiro, “0

cerimonial que envolve o seu consumo”. Concluiu, porém, que “o comportamento

alimentar do ser humano distingue-se dos animais, ndo apenas pela cozinha, mas
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também pela comensalidade e pela fungdo social que envolve uma refei¢cdo”.
(FLANDRIN, 1998, p. 29).

Uma refeicdo ndo € simplesmente uma forma, um momento, mas a acéo
de concretizar a alimentagdo. Compreende entdo, um momento social, uma
realidade simbdlica, um campo religioso.

A refeicdo é um dos simbolos familiares, preparada diariamente para os que
residem em casa ou para receber uma visita; constitui assim, o lugar do encontro

comum, da troca de cordialidade e do compartilhar de amizades.

Para nés brasileiros, nem tudo que alimenta é sempre bom ou socialmente
aceitavel. Do mesmo modo, nem tudo que é alimento é comida. Alimento &
tudo aquilo que pode ser ingerido para manter uma pessoa viva; comida é
tudo que se come com prazer, de acordo com as regras mais sagradas de
comunhao e comensalidade. Em outras palavras, o alimento é como uma
grande moldura; mas a comida € o quadro, aquilo que foi valorizado e
escolhido dentre os alimentos; aquilo que deve ser visto e saboreado com
os olhos e depois com a boca, o nariz, a boa companhia[...]. O alimento &
algo universal e geral. Algo que diz respeito a todos os seres humanos:
amigos ou inimigos, gente de perto ou de longe, da rua ou da casa [...]. Por
outro lado, comida se refere a algo costumeiro e sadio, alguma coisa que
ajuda a estabelecer uma identidade, definindo, por isso mesmo, um grupo,

classe ou pessoa [...]. Temos entdo o alimento e temos a comida. Comida
nao é apenas uma substancia alimentar, mas é também um modo, um
estilo e um jeito de alimentar-se [...]. A comida vale tanto para indicar uma

operagao universal, ato de alimentar-se, quanto para definir e marcar
identidades pessoais e grupais, estilos regionais e nacionais de ser, fazer,
estar e viver (DaMatta, 2000, p. 55-57).

No trocadilho de palavras, DaMatta nos insere num horizonte maior, fazendo-
nos identificar que comer e se alimentar s&do duas coisas completamente distintas
com sentidos e significados proprios.

Para Montanari, “[...] o0 homem civilizado come ndo somente por fome, para
satisfazer a uma necessidade elementar do corpo, mas também para transformar
essa ocasidao em um momento de sociabilidade, em um ato carregado de forte
conteudo social e de grande poder de comunica¢cao” (MONTANARI, 1998, p. 108).

A preocupacdo com as possibilidades de manter um cotidiano alimentar

dentro do que se considera prazeroso, pode significar ainda a manutencao de fortes
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relacbes sociais de comensalidade. Basta observarmos dias festivos,
comemoracgdes, reunibes de trabalho e outras ocasides onde se reunem a familia e
amigos. Estes momentos sdo marcados pela partiiha de alimentos, quer seja,
almocgo, jantar, ceia, pequenos lanches, ou até mesmo um brinde, que se
compartilha com o outro.

Partilhar com os outros a alimentacdo € muitas vezes, inscrever uma
identidade individual ou coletiva. Para Riviére, a refeicdo é um canal de expressao

cultural altamente significativo.

Os atos da refeicdo séo altamente significativos, enquanto dominios do
conservadorismo de um grupo e espago de expressao cultural, a tal ponto
que podemos apreender a refeicdo como a expressao miniaturizada dos
diferentes microcosmos agregados no social, na medida em que a
necessidade fundamental de comer é sempre mediatizada por formas
especificas na preparacado da refeicdo, em sua apresentagdo e maneira de
consumi-la, segundo os grupos (RIVIERE, 1996, p. 242).

Tomar o alimento é participar da vida, retomar energias para viver. Isso se faz
junto: com a familia, com os amigos, com a comunidade crista. Participar, adquire
um sentido mais amplo: ndo € apenas viver individualmente, isolado, mas

partilhando a fraternidade, na troca de dons, valores e servico.

As refeigdes em familia sdo oportunidades excelentes de consolidagéo de
lagos sociais internos e de sua extensdo a outras pessoas que,
participando da mesma mesa, agregam-se aquele nucleo humano. A
pratica da comensalidade, revestida de valor religioso, explicitado na agao
de gragas e béncgéaos, deve ser incentivada e assegurada [...] (Documentos
da CNBB 69, 2002, p.21).

Outra ainda pode ser a compreensao da comida, quando se pergunta pelo

que se deseja alcancar por meio dela:

A comida pode ser diferenciada quando se pergunta o que se deseja dela.
Constatamos a idéia de que ela nos alimente ou que seja fonte de prazer,
ou entdo que cure o corpo e o mantenha saudavel. Analisando a palavra
comida ao mesmo tempo em que mantemos a religido em vista, vamos
descobrir que a comida material € vista como sagrada, e, também, [...]
causa o sagrado (HANS-JURGEN, 2005, p. 10/11).

A linguagem simbodlica dos alimentos constitui:
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O substrato cultural assumido, entre outros, pelo rito do banquete
eucaristico. Além dos trés atos das palavras fundamentais — Convite,
Bencdo e Memorial que tramam o tecido da Nova Alianga, teremos a
significacdo dos componentes alimentares da Ultima Ceia, situando-a em
uma interpretacéo mais ampla (RIVIERE, 1996, p. 256).

A Eucaristia assume desde o seu primeiro momento caracteristicas
revolucionarias. Tendo o seu valor centrado na comensalidade, ela torna-se uma
refeicdo partiilhada com todos os que estdo a mesa, sem discriminacdo, sem
privilegios ou exclusbes. A Eucaristia propde abertura, partilha e acolhimento,
aproximacao dos que nao tém alimento, dos que ndo possuem mesa, dos que nao
conhecem a saciedade. Aquele que se oferece em alimento, n&o exclui; ao contrario,
faz a inclusdo de todos. O problema da exclusdo pertence ao mundo dos seres

humanos, as normas e canones.

c) A Eucaristia

Quando falamos da Eucaristia, ndo podemos nos limitar exclusivamente a
presenca de Jesus no pao e no vinho consagrados. Esse modo € especifico do
cristianismo e mais especificamente do catolicismo. A Eucaristia, assim como
passou a ser chamada pelos catdlicos, tem um sentido e um significado maior; ela
abarca outras dimensdes que vao além da presenga sacramental, ela é também
presenca simbolica. Historicamente ela foi e é celebrada e cultuada de diversas
formas e por diferentes culturas. Aqui nés a reconhecemos como comensalidade.

Crossan, ao abordar o conceito da comensalidade, parte do principio de que
“é preciso entender o ato de compartilhar da mesma refeicdo sobre o contexto

antropoldgico intercultural da comida e da comensalidade”. Seguindo o mesmo
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raciocinio, Crossan cita Gillian Feeley-Harnik que assim se expressou: “é justamente
por causa da complexa inter-relacédo entre as categorias culturais, que a comida
costuma ser uma das principais maneiras de marcar as diferengas existentes entre
os diversos grupos sociais.” (FLEELEY-HARNIK apud CROSSAN, 1994, p. 378).
Outro a debater sobre a mesma tematica é Lee Edward Klosinski, citado

também por Crossan:

Compartilhar a comida é uma transagdo que envolve uma série de
obrigagbes mutuas e da origem a um complexo interconectado de
mutualidade e reciprocidade [...]. A habilidade da comida de simbolizar
essas relagdes, bem como de definir as fronteiras entre os grupos, surge
como uma de suas propriedades Unicas. [...] as trocas de comida é um
fator basico da interagdo humana. [...], € podem funcionar como simbolos
da interacdo humana (KLOSINSKI apud CROSSAN, 1994, p. 379).

Na analise de Crossan ha uma explicitagdo da estratégia que Jesus utiliza
como meio de inclusdo e participagédo igualitaria dos que estdo a margem, no

mesmo banquete comum:

Para Jesus, a comensalidade era mais do que uma simples estratégia para
sustentar a missdo. [...]. A comensalidade, na verdade, era uma estratégia
para reconstruir a comunidade camponesa sobre principios radicalmente
diferentes daqueles ditados pelo sistema de honra e vergonha,
apadrinhamento e clientelismo. Ela estava baseada no ato de compartilhar
de forma igualitaria o poder espiritual e material, no nivel mais popular
(CROSSAN, 1994, p.381).

Entre as diferentes acbes de Jesus, destacam-se as refeicbes. Os
participantes das mesmas eram vistos como estranhos a sociedade; pertenciam a
categoria das pessoas pecadoras e marginalizadas. Para Jesus, partilhar a mesa
com tais pessoas, significa solidarizar-se com os ultimos da sociedade.

Jesus € um homem que se insere na realidade de seu tempo e de seu povo.
Ele participa da vida deste povo e compartilha sua vida com a dos sofredores. Esta
sua maneira de ser e agir contraria as autoridades do seu tempo. As pessoas com
quem Jesus senta a mesa, sao de “baixa categoria”, ndo cabem no universo social e

cultural dos intelectuais do tempo de Jesus.
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Os Evangelhos narram muitas cenas de mesa. A mesa como espago a ser
compartilhado por todos. Em todos os tempos e culturas, a partilha do pdo sempre
foi uma pratica dos pobres. Jesus se apresenta como quem adere a esta pratica e,
escolhe como lugar para concretiza-la a mesa, espaco de acolhida e partilha da vida
no dia-a-dia.

Sentar-se a mesa para dividir o mesmo pao com pecadores, publicanos e
mulheres, significa romper com uma hierarquia de valores e costumes e introduzir
uma novidade nunca vista antes e muito menos concebivel dentro da cultura judaica.
Sentar-se a mesa para comer de forma igualitaria, causa ameaca a sociedade que
reconhece alguns e nega a maioria.

A objecao a comensalidade aberta, a mesa comum, n&o é apenas um registro
histérico do tempo de Jesus, mas continua ainda presente em muitas acdes
religiosas do século XXI. Quando a Igreja em seus documentos suprime o conceito
‘povo de Deus” ela estd demonstrando sua posi¢do. Evidencia um distanciamento

da mesa comum e uma volta a modelos autoritarios e tradicionais.

d) Jesus com a multidao

Os relatos biblicos narram a multiddo seguindo Jesus. No fim do dia os
discipulos sugerem que Jesus mande embora o povo que estda com fome. A atitude
de Jesus, porém, é diferente, como também sua resposta: “Dai-lhes vos mesmos de
comer!” (Lc 9,13). A ordem é direta. Na logica da Eucaristia, a partilha se torna uma

diaconia permanente.
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Jesus ndo s6 convoca os discipulos a pensar diferente, mas os instrui no
servigco solidario da partilha, quando Ele mesmo, apds abencgoar os alimentos
colocados em comum, convida-os a repartir entre os presentes. E o contato que
modifica os paradigmas, desinstala, exige olhar “olho no olho”, acolher, compreender
a necessidade do outro. Jesus estabelece uma relacdo de proximidade dos seus
discipulos com o povo pobre, faminto, vitima do sistema econbémico, politico e
religioso.

Mazzarolo amplia esta nossa abordagem quando escreve:

A refeicdo € um dos lugares privilegiados do seu ministério apostolico:
Jesus prega, cura, perdoa e alimenta o povo, depois entra em conflito com
seus adversarios porque eles se opdem a praxis da solidariedade. Nao ha
Eucaristia num ato de culto se ndo ha partilha no altar do mundo. Na
dindmica da Eucaristia, como agéo de gracas, sO € possivel chegar ao altar
do ritual com a presenca do Outro, mas este outro & encontrado fora do
templo, fora do espaco sagrado[...]. Na descoberta e na identificagdo do
outro esta a grande ruptura que a Eucaristia faz com a ética judaica ou
mesmo com as éticas de conveniéncia que se encontram em cada esquina
de nossas cidades. O outro como alteridade da Eucaristia, € aquele que a
sociedade jogou a margem, excluiu. A alteridade ndo tem idade, ndo tem
cor, sexo ou posicdo social. Neste contexto, a Eucaristia € a mesa da
inclusdo religiosa, social, politica, econdmica e ideolégica. (MAZZAROLO,
2003, p. 65/66).

A refeicdo reune, reconcilia, compromete, tem denso valor antropologico.
Quando feita em comunidade, qualificando as relagbes humanas, transcende o
campo biolégico, porque liga a prépria vida e assume um significado religioso. A

pratica da comunidade de mesa, indica um novo modelo de relagdes.

e) Comunidade de mesa

Jesus se utiliza deste costume, comer juntos, e 0 associa a sua pessoa e sua
missdo. Em todo o Novo Testamento encontram-se passagens onde Jesus de uma

forma ou de outra provoca a comensalidade.
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Ao longo de sua vida e de sua missao, Jesus, muitas vezes dividiu o pao e
entregou as pessoas reunidas com Ele, em mesas festivas ou improvisadas; em
casa ou na rua. Em algumas ocasides Ele era o convidado, punha-se em volta da
mesa de outras pessoas. Utilizando-se destes espacgos, comparou a mesa festiva a
esperanca futura (Mt 8,11; 22,1-10; Lc 14,15-24); proclamou felizes os famintos,
ndo porque estivessem com fome e fosse bom passar fome, mas porque agora
seriam saciados (Mt 5,6; Lc 6,21); continuou a tradigdo de pedir o pao ao Pai ( Mt
6,9-13; Lc 11,1-4) e por fim, Ele mesmo se identificou com as pessoas famintas:

“estive com fome e (me destes) ou (ndo me destes) de comer...” (Mt 25,35-42).

Entre Jesus e a refeicao existe, pois, uma relagdo muito estreita. Confirmam
esta relacdo os textos de aparicao de Jesus Ressuscitado. O partir do pao ou o ato

de comer sao colocados como sinais confirmativos da sua ressurreigao.

Como a comensalidade faz parte da vida de Jesus, mesmo apOs a
ressurreicao ele repete esse ato; assim também, a comensalidade faz parte da vida
crista: a partilha do pao, o empenho contra a fome para que todos possam comer, &
um dos sinais basicos para afirmar a presenca de Deus na vida da comunidade
cristd e na sociedade. Neste sentido amplia-se a compreensao da Eucaristia.

Partilhar o pdo passa a significar, a partilha da verdade, da dignidade e do
direito para todos. Jesus ensina por meio da comida e da bebida a partilha da vida e
nao de uma parte da vida, de uma pequena reserva, de alguns dons ou talentos,
mas a partilha de toda a vida. Assim acontece com a semente que se torna pao e

com todos os produtos que se tornam alimento.

f) A partilha
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A cultura da partilha engloba uma concepc¢éo do ser humano a partir da sua
esséncia, ou seja, a partir do seu todo. O ser humano com esta e nesta cultura é
visto como centro e fim de toda realidade e atividade. Suas acdes e
comportamentos caracterizam suas relagdes consigo mesmo, com o outro e com
o planeta.

Mazzarolo oferece uma importante contribuicdo, situando e ajudando-nos a

compreender o conceito de partilha:

Ha muitos conceitos de partilha, dentro da mesma cultura, de acordo com o
horizonte, o olhar a realidade, pode-se encontrar distingdes no modo de ver
e entender a partilha. Na tradigdo judaica a partilha era feita, em primeiro
lugar, dentro da propria raga; em segundo lugar, com as pessoas que
faziam parte do mesmo estado social; em terceiro lugar, com as pessoas da
mesma consangliinidade. Rompendo com estes arquétipos culturais e
sociais, a Eucaristia, na pedagogia de Jesus, abre uma outra forma de
entender a partilha: Partilhar com quem tem necessidade e segundo a
necessidade. (MAZZAROLO, 2003, p. 63).

Considerando o que Mazzarolo acima menciona, a dinamica da partilha pode
ser compreendida como participagao responsavel, que levara pessoas e grupos a
descoberta de valores perdidos, distorcidos, ou esquecidos ao longo da histéria. E
mais precisamente na atualidade, onde prevalece o individualismo, o medo do outro,
0 egoismo, o ter sempre mais. Nao s6 as pessoas e pequenos grupos, também as
instituicbes religiosas, devem transcender a significacdo ritual, as limitagbes
prescritas, que empobrecem o real sentido da partilha.

“Jesus fez da partilha do pao e do vinho, da comida e da bebida, o elemento

central da comunidade de seus discipulos”(BETTO, 2006, p. 299).

Desde o inicio de sua militancia, a partilha do p&o foi a marca de Jesus(Lc
1, 53; 6,21). A comensalidade era a expressao vivencial mais caracteristica
de sua espiritualidade, para a qual havia uma intima relagédo entre o Pai (o
amor de Deus e a Deus) e o p&o (o amor ao proximo). Pai Nosso e p&o
nosso. Deus s6 pode ser aclamado como “Pai Nosso”, na medida em que
0 pao nado for s6 meu ou teu, mas nosso, de todos. E o que explica a
auséncia de preconceitos por parte de Jesus quando se tratava de sentar-
se a mesa com pecadores e publicanos, ainda que isso lhe valesse a fama
de “comildo e beberrao”(BETTO, 2006, p. 300).
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Na vida de Jesus a partilha foi tdo concreta, que ap6s a ressurrei¢ado, Ele vai
ser identificado pelos discipulos de Emaus quando reparte o pao. Por diversas
vezes, tinha repartido paes e saciado a fome da multiddo. Essa caracteristica, o
identifica, independente da situacéo.

A Eucaristia na sua esséncia € uma proposta de partilha. Por isso, se torna
um desafio para os que dela participam; o desafio de tomar consciéncia da distancia
que ha entre o acumulo de bens nas méos de uns e a fome, a miséria, a falta
absoluta dos bens necessarios a sobrevivéncia de muitos. Em algumas passagens a
Biblia indica que quem retém morre e quem partilha vive (cf. Atos 4,36-37; 5,1-11).

Neste caso quando a comunidade celebra a Eucaristia, proclama a justica do
pao partilhado igualmente entre todos; proclama a libertacdo, a solidariedade. “A
condicdo essencial para celebrar a ‘ceia do Senhor’ ndo é o rito cultico, mas a
partilha socio-eclesial do alimento e da bebida” (FERRARO, 2002, p.16).

Essa condigao vai responsabilizar quem participa da Eucaristia a tornar viavel
a partilha. Eucaristia, pdo partido para um mundo novo. Que mundo novo? O

mundo, onde todos tém acesso a mesa comum e a todas as riquezas naturais.

g) A solidariedade

Solidariedade! Palavra da moda: (Ac&do Solidaria; Universidade Solidaria;
Comunidade Solidaria; Economia Popular Solidaria; Alfabetizacdo Solidaria; etc).
Para o senso comum a solidariedade esta ligada ao campo do social,
das emocgdes, da sensibilidade para com os menos favorecidos, da atitude de

caridade.
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A solidariedade ndo € s6 um fato, uma agdo, mas um comportamento, uma
conduta ou uma atitude desejavel. Neste sentido a solidariedade ¢ vista por Paulo VI
como “um fim e um critério maior do valor e da organizacdo social” (Octogésima

Advniens, 1971, n. 26).

O principio de solidariedade exige a superagao de todo o individualismo
pessoal e grupal [...]. Baseia-se na antropologia cristd de que ndo posso
ser feliz plenamente, se o outro ndo é feliz; ndo sou inteiramente livre se
interajo com quem n&o tem condi¢des de liberdade, [...]. A solidariedade
requer que nos sintamos responsaveis uns pelos outros e que estejamos
determinados a empreender agdes concretas a servico dos demais (Temas
da Doutrina Social da Igreja, 2004, p. 96/97).

A cultura da solidariedade se encontra nas grandes tradi¢cdes religiosas, nos
valores comunitarios dos povos indigenas, na experiéncia dos misticos e no
testemunho de revolucionarios como (Gandhi, Frei Tito, Maximiliano Kolbe, D. Oscar
Romero, D. Helder Camara, Ir.Teresa de Calcuta, Margarida Alves, Ir. Adelaide, Ir.
Dorothy Stang, Ir.Cleuza, Che Guevara, etc). Existe um caminho que continua sendo
aberto pelos movimentos sociais, pelas ONGs, pelas cooperativas, pelas CEBs que
ainda sobrevivem, por todo tipo de organizagdo que congrega pessoas centradas

em objetivos comuns, em favor da vida.

O exercicio da solidariedade néo deve ser confundido com certas praticas
de assisténcia que humilha quem recebe. E preciso aprender a licdo de
ética que da o povo da rua quando reparte o pouco que tem, para que
todos sobrevivam. Essa ética popular, com mais razdo, interpela a
sociedade a repartir a abundancia para que todos vivam humanamente,
hoje e no futuro (DOCUMENTOS da CNBB 69, 2002, p.23).

A Igreja Catdlica ao elaborar a sua Doutrina Social parte do conceito de
solidariedade definido-o em sintese como: “a determinacéo firme e perseverante de
toda a sociedade se empenhar pelo bem comum de todos e, todos se reconhecendo
responsaveis por todos;” (Doc. Pontificios 218, 1988, p. 69), o que nos leva a definir
a solidariedade como uma determinacao pessoal de responsabilidade mutua.

A palavra solidariedade convoca o cristdo a pensar no compromisso que

a Eucaristia aponta, frente a um mundo marcado pela miséria, violéncia e a falta de
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respeito pela pessoa humana.

Ao abordar esta questao, lembramos a palavra de Jesus: “Eu vim para que
todos tenham vida e vida em abundéancia” (Jo 10,10). Entendemos, portanto, que
esta vida em abundancia s6 sera possivel, quando a solidariedade humana for
assumida na sua totalidade e ndo somente como mera comocgéao social frente uma
catastrofe. Todos os dias sobressaltam aos olhos e chegam aos ouvidos das
pessoas, por meio dos telejornais a dor, o grito e o desespero de milhdes de seres
humanos, que vivem em extrema miséria.

Olhando essa realidade de opresséo e injustica, de corpos dilacerados pela
fome, doenca, falta de moradia, desemprego, etc, o fiel catdlico, (bispo, sacerdote,
leigo, religioso(a), encontra na Eucaristia a fonte indicadora da sociedade sonhada
por Jesus. A sociedade da mesa comum, cercada por todos, onde o alimento
partilhado solidariamente nao é fruto da caridade ou da misericordia de uns e sim,
da alegre abundancia e do direito garantido a todos.

Muda assim a referéncia e a relacdo do fiel com a Eucaristia. A Eucaristia
langa-o para fora, para junto dos esfomeados de pao material e de solidariedade.

No ensinamento cristdo catélico, quem participa da Eucaristia deve tornar-se
promotor da comunhao, da paz e da solidariedade, em todas as circunstancias da
vida de todos e todas, visto que a Eucaristia é projeto de solidariedade em prol da

humanidade inteira.

“Eu sou o pao da vida”, definiu-se Jesus (Jo, 6,48). Porque o pao
representa todos os demais alimentos. E a vida, como fendmeno biolégico,
subsiste gracas a comida e a bebida. Sdo os Unicos bens materiais que
nao podem faltar ao ser humano. Caso contrario, ele morre. No entanto,
hoje, segundo a FAO', 842 milhdes de pessoas vivem, no mundo, em
estado de desnutricdo cronica. Isso em paises ditos cristdos, mugulmanos,
budistas. Para que serve uma religido cujos fiéis ndo se sensibilizam com a
fome alheia? Por que tanta indiferenca diante dos povos famintos? O que

! Organizacgéo para a Agricultura e a Alimentacao (FAO, siglas de Food and Agriculture Organization)
€ uma organizacédo das Nagdes Unidas cujo objetivo declarado é elevar os niveis de nutricdo e de
desenvolvimento rural.



125

significa adorar a Deus se ficamos de costas ao proximo que padece
fome?(BETTO, 20086, p. 299).

Betto provoca as religibes e seus membros a repensarem sua pratica e
crenga. O mundo todo passa fome e alimentos sao perdidos por falta de politicas
sociais e distribuicao humanitaria. O que fazem os que acreditam naquele que se
identificou como “o p&o da vida” para diminuir a fome da humanidade? A questéo é
dura e pertinente para os que créem.

A Eucaristia convoca os cristdos a solidariedade. Antes da convocagao é
preciso ter quem a prepare e tome a iniciativa de convocar. Na comunidade
originaria dos primeiros cristdos o/a ancido/a era quem tinha esta tarefa. Notamos
que ha uma hierarquizagéo, o poder esta presente, porém, distante de uma estrutura
rigida e milenar que distancia da esséncia simbodlica da Eucaristia. A esséncia
simbdlica da Eucaristia, dentro deste horizonte, seria garantida pela comunidade por
meio da liberdade que ela tem de indicar seu ministro/a responsavel em preparar a
Eucaristia, ou seja, delegar esse poder a um de seus membros; sendo assim, o
poder estaria com a comunidade e com seu escolhido/a.

Ser solidario implica em promover a igualdade. Em reconhecer o outro como

semelhante, sujeito das mesmas necessidades e direitos.

h) A igualdade

O conceito de igualdade nasce com a Revolugdo Francesa, portanto, € um

conceito recente na historia da nossa civilizagdo com pouco mais de 250 anos.
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O dicionario Aurélio conceitua igualdade ética como sendo a “relagao entre os
individuos em virtude das quais todos eles sdo portadores dos mesmos direitos
fundamentais que provém da humanidade e definem a dignidade da pessoa
humana” (FERREIRA, A.,1975, p. 740).

A relacéo estabelecida entre os seres humanos tem a for¢ca de promover ou
negar a dignidade. Sem igualdade nao ha dignidade. Sao, pois, duas veias mestras.
Enquanto para uns sobra, para outros falta. Essa dialética implica numa tomada de
posicao coletiva, ndo somente pelo dado da fé, mas pelo compromisso ético que
todo ser humano deve cultivar.

‘lgualdade e justica sdo as pedras fundamentais da familia humana [...]. Os
bens da terra s&o destinados a todos e devem ser distribuidos conforme as
necessidades de cada povo e de cada pessoa” (Temas da Doutrina Social da Igreja,
2004, p. 129).

A Eucaristia supde a convivéncia de irmaos e irmas na mesma mesa, ou seja,
de forma igualitaria. E quando essa realidade nao existe, “a Eucaristia se torna, em
cada celebracédo, uma denuncia da realidade que impede que o péo seja partilhado
entre todos” (FERRARO, 2002, p.16).

Em cada celebracédo eucaristica o ministro repete: “Bendito sejais, senhor,
Deus do universo, pelo pao que recebemos de vossa bondade, fruto da terra e do
trabalho do homem e da mulher”. Interessante observarmos que néo se trata de uma
oracdo que se refere ao trabalho de alguns e sim, do homem e da mulher, ou
melhor, de toda a humanidade. Fica entdo, a pergunta: Porque, o pdo da fartura e da
bondade do criador torna-se direito somente de alguns? E a igualdade, dos filhos e
filhas, gerados a imagem e semelhanga do seu criador com iguais direitos, onde

fica?
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O péao cotidiano que motiva milhdes de seres humanos ao trabalho néo é
visto e considerado como o “fruto do trabalho”, por isso nao € respeitado e levado a
mesa de cada trabalhador(a) de forma justa e igualitaria.

Na atual sociedade o pdo é compreendido dialeticamente. Por um lado ele é
sinal de trabalho para uma digna alimentacédo, um bem viver em vista de uma
sociedade solidaria e igualitaria. Por outro, o pdo é simbolo de exploracéo, injustica
e lucro. O que devia ser vida transforma-se em simbolo de ganancia e ambicao,
instrumento de opressao e morte. Quando o pao deixa de ser vida para o homem e
a mulher, provoca a morte e perde sua funcéo vital.

Podemos afirmar que nos trés ultimos subtitulos trabalhados esta o sentido

revolucionario da Eucaristia.

3.1.2 Eucaristia e profecia social (Mt 25, 31-46)

a) Jesus se identifica com os pobres

O evangelista Mateus de forma explicita revela a identificagéo de Jesus com
os pobres. “[...] eu estava com fome, e vocés me deram de comer; eu estava com
sede, e me deram de beber; eu era estrangeiro, € me receberam em casa; eu estava
sem roupa, € me vestiram; eu estava doente, e cuidaram de mim; eu estava na
priséo, e vocés foram me visitar” (Mt 25, 35-36). Essa identificacdo de Jesus provoca

estranheza e perplexidade. Os pobres s&o, portanto, a sua grande op¢éo.
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De que forma conjugar na atualidade os cinco verbos: dar, receber, vestir,
cuidar, visitar?

Dar comida e bebida n&o significa matar a fome num sé dia. Dar de comer a
quem tem fome e de beber a quem tem sede, requer um empenho e um
compromisso maior, um envolvimento social em vista da promocéo e da garantia dos
direitos de trabalho, moradia, salario justo, agua potavel, terra para plantar.

Receber o estrangeiro (estranho, diferente de hoje, moradores de rua) nao
significa oferecer uma esmola, participar de uma campanha beneficente. Significa
promover sua integracdo na comunidade; criar politicas de inclusdo; atuar junto aos
6rgaos publicos para que cumpram com suas obrigagdes sociais.

Vestir o nu ndo é apenas cobrir seu corpo, oferecendo roupas usadas e
cobertores em campanhas de frio. Mas é antes de tudo, devolver a dignidade,
fazendo-o sentir-se respeitado, nos direitos da pessoa humana. Significa torna-lo
participante ativo da sociedade, com igual direito.

Cuidar do doente nao € s6 oferecer um remédio, aliviar uma dor, estar junto, &
muito mais. E exigir servicos de assisténcia médica qualitativa e responsavel;
colaborar no desenvolvimento de programas de saude publica e preventiva.

Visitar o preso ndo € apenas tornar-se proximo, ter sentimentos de
compaixdo. Mas é se empenhar na garantia dos direitos humanos dos presos; no
conhecimento de sua familia; nos programas de readaptacdo na vida social.
Colaborar com grupos que atuam promovendo condi¢gdes de vida em vista da
diminuicdo da criminalidade e garantia de uma justica séria e agil no
encaminhamento dos processos penais.

Assim, os cinco verbos foram conjugados, mas o dilema da humanidade

cresce dia-a-dia. As ag¢des dos grupos que lutam em defesa do ser humano sao
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significantivas, mas pequenas diante dos enormes desafios e miséria humana que
se apresentam. No entanto, a grande opc¢do de Jesus foi: servir os pobres, os

ultimos da sociedade; por isso foi crucificado.

b) Exigéncias da Eucaristia

Optar pelos ultimos da sociedade é um sinal profético que a Eucaristia propde

aos que dela participam. Sinal extremamente exigente.

A Eucaristia € um constante desafio posto a qualidade de vida e do amor
dos discipulos de Cristo. Que fiz do meu irmao? Que fizeste de mim? “Tive
fome, tive sede, era estrangeiro, estava nu, doente e na prisdo”. O que
celebram €& compativel com as suas relagbes sociais, familiares, inter-
raciais e inter-étnicas ou com a vida politica e econémica na qual
participam? O memorial que consideram o acontecimento central da
histéria da humanidade acaba por mostrar a sua inconseqiiéncia cada vez
que toleram qualquer forma de miséria, injustica, violéncia, exploragéo,
racismo e privacao da liberdade. A Eucaristia convoca os cristdos para
participarem na restauragao continua da condigdo humana e da situagao
do mundo, [...] (A Eucaristia, ..., 2007, p. 47/48).

O péo repartido € o corpo de Cristo e este sugere a quem dele participa,
repartir entre os irmaos o pao que alimenta o corpo. A Eucaristia gera sempre esse
dinamismo de partilha com a humanidade faminta, migrante, maltrapilha, sem casa,
desempregada, doente, marcada pela violéncia em todos os niveis.

Quando Jesus partilha o pdo com os famintos, cura os doentes, oferece o
perdao aos pecadores, inclui todos esses, homens e mulheres no banquete da vida.
E mais, quando pede aos discipulos “fagam isso em memoria de mim”; amplia o
convite a todos, a participar da mesa comum sem preconceitos, a partilhar a vida
com Ele, a se fazer irma, irmao, ao redor da mesa comum; ndo s6 da mesa da

Eucaristia, mas de todas as mesas, na dimenséo social e religiosa, onde o pao
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compartilhado, assume caracteristicas de vida, forga, coragem, confianga. Nesta

dinamica de Jesus a Eucaristia se torna de fato uma profecia.

3.2 DESLOCAMENTO SOCIAL DO PODER RELIGIOSO

3.2.1 Papéis e fungbes ao redor da mesa

Em varios momentos citamos a centralidade do ministro ordenado.

Historicamente esta centralidade marcou um longo periodo da Igreja. Como diz Boff:

“depois de séculos de siléncio, o Povo de Deus toma a palavra; nédo € sé fregués de

sua paroquia; é portador de valores eclesiologicos; re-inventa, concretamente, a

Igreja de Deus no seu sentido histérico real” (BOFF, 1981, p. 197).

Por volta do ano de 1955 — 1960 aparecem, nas dioceses de Barra do Pirai
e Natal, os germes das futuras CEBs*: equipes de leigos, encarregados de
complementar a atividade paroquial dos poucos vigarios responsaveis pelo
atendimento ministerial de inimeras Igrejas. Concretamente ajudam na
preparacao sacramental, na distribuigdo de alguns sacramentos, na
catequese e na organizagdo e incentivo dos movimentos paroquiais, bem
como no culto dominical e de diversas comunidades (MATOS, 1985, p. 32).

As CEBs surgem no meio da classe de nivel econbmico baixo e

particularmente migrante. A caracteristica basica desta configuracao eclesial €, sem

duvida, o novo “lugar social” de onde a Igreja comega a falar, se organizar e agir, ou

seja, o mundo dos pobres. A vida das CEBs é compreendida como elemento

decisivo e essencial da articulagdo fé — vida; compromisso com as lutas e

Evangelho.

As CEBs ndo sdo uma nova estratégia pastoral de cunho clerical. Pelo
contrario, sdo precisamente os leigos dessas comunidades que levam
adiante a causa do Evangelho e sdo eles os portadores de realidade
eclesial, também no nivel de capacidade de organizacdo e de deciséo
(MATOS, 1985, p. 41).

* Comunidades Eclesiais de Base (CEBs).
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As CEBs n&o nasceram de atos de ruptura com a Igreja Instituicdo. Surgiram
na maioria dos casos, no seio da propria Igreja e em comunhao visivel e institucional
com a hierarquia. Isso ndo quer dizer que aceitam, passivamente, tudo o que “vem
de cima”. O préprio amadurecimento da comunidade contribui para uma atitude mais

critica e posicionamentos mais seguros em relagado a hierarquia.

Mesters faz uma meditagdo sobre a forca do movimento das CEBs na
Igreja do Brasil, sendo precisamente “a soma das suas fraquezas’, e
adverte, ao mesmo tempo, que “quando a superestrutura da organizacéo e
do poder cresce, corre-se o0 perigo de descuidar da fragilidade e da
humildade desta infra-estrutura da Igreja que aparece com tanta evidencia
nas comunidades (MESTERS apud MATOS, 1985, p. 42).

Nesta retomada ocorre entdo a inversdao dos papéis sociais; o ministro
ordenado deixa de ser a referéncia maxima da comunidade, ele tem o seu lugar,
mas nao dita sozinho as normas, a comunidade nao pertence a ele. Nas CEBs, o
leigo assume a tarefa de anunciador do Evangelho e de manter viva a fé da
comunidade. A comunidade celebra a fé, se compromete com as questdes sociais,
coordena seus trabalhos, “todos sdo efetivamente irmaos, todos participam, todos

assumem seus servicos” (BOFF, 1981, p. 200).

Com a comunidade de base, se abre a possibilidade de maior participagéo
e equilibrio entre as varias funcdes eclesiais. Os leigos redescobrem sua
importancia; eles também s&o sucessores dos Apdstolos na medida em
que séo herdeiros da doutrina apostodlica, [...] ndo significa que os bispos
percam sua fungdo insubstituivel. Importa compreender que a
apostolicidade ndo é caracteristica de alguns membros da Igreja (papa e
bispos) mas de toda a Igreja; [...]. Nas comunidades eclesiais os leigos
redescobrem seu sentido apostolico e missionario (BOFF, 1981, p. 200).

Na mudanga ocorre a valorizagdo de todos e todas indistintamente. Todos
sdo iguais, mas todos ndo fazem as mesmas coisas. O que cada um faz, por
pequeno e singelo que seja, € em nome da comunidade e ndo no préprio nome que
o faz. Sendo assim, os varios servicos sao para atender a necessidade da
comunidade. Adquire-se, assim uma compreensao nova dos papéis e fungdes, a

funcéo do sacerdote e do bispo neste novo modelo muda. “O especifico deles nao é
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consagrar, mas ser unidade, no culto, na organizacao, na transmissao da fé” (BOFF,
1981, p. 207).

Os leigos, no entanto, compreendem que os varios servi¢os realizados dentro
da comunidade sdo verdadeiros ministérios; notamos uma mudanca também na
linguagem. Ministério compreende animar e coordenar a comunidade, presidir a
celebracdo comunitaria, visitar os doentes, aprofundar a Palavra de Deus em
pequenos grupos, atuar em projetos sociais, etc.

Com este jeito novo de ser Igreja “houve uma positiva descentralizagéo; as
comunidades de base sdo mais do que simples capelas. Possuem autonomia e seus
valores proprios” (BOFF, 1981, p. 208).

Ligando todo este processo ao tema deste capitulo, citamos Mazzarolo que
assim escreve: “a mesa é o lugar, por exceléncia, da libertacao [...], porque ela é o
lugar privilegiado da participagédo. Desta forma a Eucaristia institui a comunhao entre
todos os cristaos [...]" (MAZZAROLO, 1999, p. 178).

Ao redor da mesa muitos projetos sdo elaborados, muitas agdes sé&o
planejadas, muitas vidas sao partilhadas. A mesa constitui o centro do encontro.
Também ao redor da mesa se tornam conhecidos os diferentes papéis e fungdes
que cada membro desempenha. Na mesa da familia o pai e a mae sao aqueles que
servem, transmitem valores e crencas aos filhos. Nas diferentes mesas da
sociedade ha o presidente, o lider, aquele que coordena as negociacdes; na mesa
da Eucaristia esta o sacerdote que preside, consagra e envia a comunidade a viver
no dia-a-dia o mistério celebrado; na mesa da comunidade de base esta o povo e
todos os seus ministros(as) celebrando, planejando, decidindo, festejando.

A proposta cristd aponta para este ultimo modelo de mesa; onde ha uma

concepcao diferente das relagbes. A mesa da Eucaristia € o lugar do rompimento
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das diferencas “pois todos vés, que fostes batizados em Cristo, vos revestistes de
Cristo. Nao ha judeu nem grego, ndo ha escravo nem livre, ndo ha homem nem
mulher; pois todos vés sois um s6 em Cristo Jesus”( Gl 3, 26-28).

Muitos, porém, ainda ndo compreenderam que a mesa € o lugar privilegiado
da participacao de todos, por isso tornam-se comuns as opinides opostas. Enquanto
alguns bispos e padres se empenham para tornar a comunidade, toda ela
participativa, ministerial; ao contrario, alguns ‘“leigos” reivindicam posicoes
hierarquicas de poder. Por outro lado, enquanto padres e bispos se agarram ao
poder o que € mais comum, liderancas leigas sofrem por ndo encontrarem seu
espaco de participagao e reivindicam este espaco.

Apesar de todas as contradigdes geradas pelo ser humano, Jesus aposta no
ser humano e, com sua vida e agéo ensina a todos um jeito novo, revolucionario, de
exercer o poder, em especial aos que assumem posi¢cdes de lideranca na
comunidade.

Na relacdo de iguais nao pode prevalecer o dominio do poder, pois este é
causador da desigualdade. Jesus leva seu grupo de seguidores a refletir esta

dinamica, por meio do gesto do lava-pés.

a) Uma nova logica — o Amor-Servigo

“‘Comprometer-nos com uma nova histéria, que se constréi a partir da
gratuidade do AMOR-SERVICO, eis o maior gesto eucaristico que Jesus nos deixou

como exemplo” (Jo 13, 1-17) (Tua Palavra é Vida n. 5, 1994, p. 231).



134

O relato do lava-pés sintetiza o que foi a vida de Jesus: um ser para 0s
outros. Enquanto todos se apdiam em torno da mesa com seus trajes de festa,
Jesus coloca o avental, vestimenta de escravos, empregados e mulheres e se pdem
a lavar os pés dos presentes. Este gesto provoca escandalo no grupo que néao
compreende o que esta acontecendo, porque esta tomado do sentimento e desejo

de ser o maior entre eles.

Na cena do lava-pés nos deparamos com o poder de Deus. N&o se trata do
poder autoritario, repressivo, coercitivo, interventor ou da forca das armas,
mas um poder de outra natureza: poder do servico e do amor. Poder que
nao se impdem, mas se propde e espera ser aceito e acolhido na liberdade
(GOMES, 2005, p. 466/467).

O texto de Joado narrando a ultima ceia de Jesus na perspectiva do lava-pés,
aponta para uma compreensao inversa do poder. Neste ato de Jesus ocorre a
vinculagdo entre a ceia e a pratica da caridade que se torna servigo. E mais, o péo
repartido convoca a comunidade a também colocar-se na mesma dinamica — ser
pao repartido e néo representantes legais. Jesus diz a Pedro: “Se eu n&o o lavar,
vocé néo tera parte comigo”(Jo 13, 8b). Pedro ainda n&o havia compreendido a
l6gica do poder servigo, anunciado e praticado por Jesus.

O encontro ao redor de uma mesa compreende relacionamento inter-pessoal
e possibilidade de conhecimento reciproco, de trocas mutuas, de dialogo, de
compromisso com a causa do outro. O lava-pés ocorre antes da partilha do péo.
Para comer do pao € preciso primeiro romper com a barreira do preconceito, da

auto-suficiéncia, da superioridade.

A mesa é o lugar por exceléncia da minimizagado dos desniveis culturais,
raciais e religiosos. [...]. Se cada um senta junto a mesa, de modo a poder
servir-se dela, ndo havera vantagens ou desvantagens para ninguém. [...],
quando os comensais tomam parte da mesa formam uma unidade [...] o
motivo maior, na ceia, ndo é a refeigdo, mas o estar juntos para celebrar a
vida (MAZZAROLO, 1999, p. 116/17).

No ato celebrativo da vida, a mesa do lava-pés interpela os presentes a

compreenderem o poder na logica do servigco ao outro. “Na Eucaristia lavamos os
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pés uns dos outros, quando nos deixamos contaminar pelo amor de Jesus” (GRUN,
2006, p. 27). Este € um conceito profundamente mistico e cristao.

No gesto do lava-pés Jesus aponta a comunidade novos valores, indica a
pratica da solidariedade, quebra preconceitos e rompe com mentalidades
cristalizadas sobre o poder. Simbolicamente diz Jesus: quem se pde a servico do
outro livremente, este sim, entendeu o que é o poder.

O gesto eucaristico do lava-pés aponta para uma inversao total da concepgao
do poder abordada no corpo do nosso trabalho. Ocorre um deslocamento fisico. O
poder servico deve antepor a qualquer outro poder.

A comensalidade aponta para a centralidade da mesa e ndo da héstia
consagrada, o que também indica uma inversao de valores e de poder. “A palavra-
chave néo é o poder, mas o servi¢o. ‘A comunidade do povo de Deus tem prioridade
sobre a estrutura juridica e hierarquica”(AGUIRRE apud BLANK, 2006, p. 55).

Na linha do servigo participativo a Igreja ministerial - Comunidades Eclesiais
de Base - retomou, compreendeu e testemunhou uma nova forma de ser e viver
como lIgreja a partir do Evangelho. Esse jeito novo sugere a descentralizacdo do

poder e aponta uma nova ordem, a democratizagao.

3.3 DESCENTRALIZACAO® E DEMOCRATIZACAO* DO PODER NA IGREJA

a) O leigo® como sujeito da mudanca

® Ato, processo ou efeito de descentralizar [...] que enfatiza a dispersdo da autoridade e das
atribuicdes do poder central entre os setores que compdem a estrutura de determinado 6rgéo,
descentralismo [...] agéo ou fato de dar mais independéncia as autoridades locais (HOUAISS, 2001,
p. 965).

4 Acao ou efeito de democratizar. Dar feicdo democratica. Popularizar (MICHAELIS, 1998, p. 651).
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"Uma verdade sociolégica vem sendo lembrada: Comunidade sem
participacéo plena e verdadeira ndo € comunidade!” (BLANK, 2006, p. 52). Onde tal
participacdo vem sendo controlada, a comunidade deixa de ser ela mesma.

A visédo do Concilio Vaticano Il foi de uma Igreja de Comunhao e Participacéo.
Assim sendo, na compreensao de Almeida “em tal Igreja, a legitimacao de todos os
ministérios tem a sua base nos servicos da comunidade, e ndo num status juridico”
(ALMEIDA apud BLANK, 2006, p. 58).

A concepcao Igreja-Povo-de-Deus inverte a relagdo quanto aos ministérios
ordenados. Na Igreja-Povo-de-Deus, “os varios servicos que se fazem dentro da
comunidade sao verdadeiros ministérios [...]. Ter a coragem de criar e deixar crescer
uma Igreja popular, uma Igreja do povo, com os valores do povo” (BOFF, 1981, p.
208) € assumir corajosamente uma forma nova de conceber e distribuir poderes.

Ao recolocar a mesa no lugar do altar do sacrificio, as relagdes estabelecidas
ao redor desta mesa adquire um significado novo, tornam-se diferentes. O altar
remete a Igreja piramidal; a mesa a Igreja circular. Na Igreja piramidal os poderes
sdo definidos e estaticos; na Igreja circular os poderes séo partilhados. A novidade
acontece e todos sao co-participantes em todos os momentos. Na Igreja circular ndo
se concebe uma rigida divisao eclesiastica de trabalho, ninguém detém o monopdlio

de ensinar, todos aprendem um do outro.

b) Igreja ministerial

° Leigo, em seu sentido originario grego, significa membro do Povo de Deus. [...], na divisdo
eclesiastica do trabalho, leigo é todo aquele que n&o participa do poder sagrado (BOFF, 1981, p.
187).
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Na Igreja ministerial a liderangca muda de uma pessoa para outra. Toda a
comunidade se considera possuidora do poder sagrado.

O Concilio Vaticano Il com sabedoria definiu a Igreja como “Povo de Deus”. E
assim o é por principio. “Porém, a unidade da Igreja vem definida como comunhao
do povo com a hierarquia, mas o inverso quase nunca € pronunciado, comunhao da

hierarquia com o povo” (BOFF, 1981, p. 181).

“[...]- No imediato p6s-Concilio falava-se da passagem de um governo
‘monarquico” para um mais “democratico” na Igreja. Para garantir
juridicamente a participacao e co-responsabilidade de todos previu-se uma
“Lei Fundamental da Igreja”, que nao foi levada adiante®. [...]. Para fazer a
passagem de um sistema de governo predominantemente monarquico para
outro “democratico” buscou-se na tradicdo mais antiga da Igreja a idéia de
colegialidade”(CALIMAN, 2001, p. 50).

As décadas de 60 a 80 mais precisamente foram marcadas por um novo jeito
de ser Igreja na América Latina. As CEBs foram expressao marcante deste novo
jeito. Para Boff “estas comunidades significam uma ruptura com o monopdlio do
poder social e religioso e a inauguragdo de um novo processo religioso e social de
estruturacéo da Igreja e da sociedade” (BOFF, 1981, p. 184).

‘As comunidades de base [..] lancam um desafio a hierarquia que
monopolizou em suas maos todo o poder sagrado, para que ela se entenda como
servigco e ndao como poder que se exerce a partir do proprio poder” (SOBRINO apud
BOFF, 1981, p. 185).

Com o florescimento das CEBs ocorre, como ja mencionamos, uma mudanca
significativa na Igreja. O deslocamento do altar, grandes templos, para a mesa,
pequenas comunidades; do ministro ordenado, para o leigo ministro(a); do padre
que pensava e decidia sozinho; para um conselho pastoral comunitario, que pensa e

age em nome da comunidade. Ocorre uma descentralizacdo de funcdes e uma

® Cf. Igreja e Hominizagéo, 1971, p. 6-9. Cf. “Projeto de Lei Fundamental da Igreja”’, SEDOC 29, 1970,
p. 401-402.
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democratizacdo de poderes. O processo de democratizagao instaurado pelas CEBs
conduziu a Igreja a uma descentralizagdo das decisdes.

O que se nota realmente neste novo jeito de ser Igreja? Um numero maior de
leigos assumindo servigos especificos na comunidade. S&o catequistas, ministros da
Palavra, animadores de comunidades etc, nao simplesmente porque falta o padre,
mas porque estes homens e mulheres descobriram sua real dignidade e co-
responsabilidade como povo de Deus e que sé&o Igreja. Importante destacar, ndo se
trata da hierarquia ter reconhecido e cedido lugar ao leigo, mas estes descobriram e
ocuparam o lugar que lhes compete. Observa Carlos Mesters: “A classe do clero
sofre hoje as consequéncias desastrosas do monopodlio que ele mesmo criou no
passado. O clero ficou com a chave do posto de abastecimento sem ser dono
dele[...]” (MESTERS, 1975, p. 274).

A caracteristica basica das CEBs é o deslocamento das referéncias da Igreja
instituida. Do lado histérico a Igreja foi forcada a romper com a ideologia de definir-
se a partir do poder; do lado cultural, a romper com a mentalidade de ser ela a
expressao oficial e dominante do cristianismo; do lado teoldgico, a assumir e
concretizar o conceito eclesiolégico “Povo de Deus”.

“‘Olhando a tradigéo crista, vé-se que o poder é tido como multiplicidade de
servicos e ministérios, que uma comunidade institui para o desempenho de
determinadas fungdes, tanto no seu préprio meio como fora dele” (BALDISSERA,
1987, p. 98).

As CEBs foram e continuam sendo, porém em propor¢do menor, uma
ameaca para a lgreja institucionalizada. O modelo novo de conceber e distribuir o
poder amedronta as autoridades religiosas. Advertiu Schillebeeckx: “Ministério na

Igreja ndo € status ou posicdo, mas um servico, uma fungdo dentro da comunidade
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[...]" (SCHILLEBEECKX apud MATOS, 1985, p. 81). Essa idéia abala as estruturas
clericais que desde sua origem se sustentam pela posicdo de poder que
representam.

Para o Cardeal Suenes “a renovagdo comunitaria na Igreja, que tem sua
funcdo na fé, insere-se de maneira inteiramente espontdnea numa evolugéo
crescente do mundo para o sentido da democratizacado” (SUENES, 1969, p. 123).
Por outro lado, “o Concilio Vaticano Il se inscreveu na linha da “democratizagao”
pelo relévo dado ao Povo de Deus, pela insisténcia da hierarquia como servigo, pela
criacado de certos organismos [...]’(SUENES, 1969, p. 124). Completa Comblin: “ha
no povo cristdo, em todos os niveis, uma aspiracdo a uma descentralizacao do
poder romano [...] € justamente essa reforma que a Curia vai impedir por todos os
meios. Porque seria para ela uma perda do poder e uma supressao de
empregos’(COMBLIN, 2007, p. 51). Nao cabe a nés fazermos juizo de valor, mas &
precisamente esse o quadro atual da Igreja Catdlica. Tanto fizeram as “autoridades
maiores” da Igreja, que desarticularam as comunidades de base, quando calaram
alguns tedlogos da libertacédo; apoiaram movimentos espiritualista como a Opus Dei
e retiraram de seus documentos a expressdo cara a Jesus: “opgdo pelos pobres”
entre tantas outras agdes.

Gradativamente as Comunidades de base, especificamente suas liderancas,
foram perdendo forgca e campo de atuagao; as que persistem na caminhada se vém
cerceadas pelas decisdes tomadas de cima para baixo e pelo pouco espago de
participacdo que Ihe sdo oportunizados. O sentido da mesa comum, a dinamica do
poder colegiado, do incentivo e empoderamento dos membros no seu campo de
atuacdo, ganham espaco na sociedade civil, enquanto na Igreja vdo sendo

reduzidos e concentrando novamente nas mao de uma minoria.
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3.4 RESUMO DO CAMINHO PERCORRIDO

No titulo buscamos expressar o argumento central da nossa dissertacéo:
Eucaristia e Poder Sacerdotal.

A medida que a pesquisa se desenvolveu, foi ficando evidente a evolugéo do
conceito de Eucaristia, ou seja: a Eucaristia num primeiro instante € conhecida por
ceia, estar junto e partiihar do mesmo pao e vinho; esse gesto era um ato
eucaristico, de comensalidade. Com a ressurreicdo de Jesus o ato se repete, o
constitutivo novo é a fé, os cristdos se retnem em comunidade e repartem o péo e o
vinho, considerados sagrados naturalmente e nestes dois simbolos reconhecem a
presenca de Jesus.

Nos séculos IX e XlI essa maneira de compreender e celebrar a Eucaristia vai
mudar com a elaboragcdo da doutrina sobre a presencga real. Um novo elemento
entra - a adoracéo - que exige um segundo elemento - o sacerdote - como presenca
indispensavel.

A partir destes séculos o conceito de Eucaristia é totalmente oposto ao que se
tinha antes; o fiel se aproxima da Eucaristia, ndo para recebé-la, mas para adora-la,
passando a chama-la de hostia consagrada. O sagrado nao pode ser tocado,
somente adorado; um outro viés de compreensdo. A Eucaristia sai do aspecto
comunitario e cai no aspecto doutrinal e institucional. Paralelo a essa concepgao se
da a sacralizagdo do poder religioso sacerdotal. O sacerdote surge para manter a
ordem religiosa e garantir a tradigcao.

O processo de institucionalizagédo da religido gerou afastamento, ou melhor, o

desaparecimento dos carismaticos e profetas e o surgimento do clero. Também aqui
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ocorre outro deslocamento: o que era concebido como ministério, se converte em
cargos e funcdes, logo status e poder. O ministro ordenado tem legitimidade para
tomar todas as decisdes em nome da comunidade e da instituicao.

Outro fator de grande importancia para a manutencéo do poder é o sagrado.
No caso estudado, o sagrado é a Eucaristia. A Eucaristia constitui uma fonte de
poder porque esta condicionada ao sacerdocio masculino. A nenhum outro batizado
€ dado o poder de consagrar o pao e o vinho e oferecer a comunidade.

O poder religioso vai ganhar espaco, quando a reforma gregoriana afirma que
0 papa tem a plenitude do poder divino, do qual decorre todo o poder da Igreja. Mais
tarde com a infalibilidade papal o poder da Igreja adquire mais espaco e forca.

O modelo hierarquico sofre fortes criticas dos tedlogos da libertacéo. Paralelo
a Teologia da Libertacdo nascem as CEBs e estas retomam a experiéncia das
primeiras comunidades cristds, reafirmando um novo modelo de Igreja. Ocorre
assim, uma transferéncia de poderes. O poder ndo pertence a um grupo exclusivo,
mas € partilhado entre todos; o que chamamos de descentralizacdo de funcgbes e
decisées, democratizagdo de poderes, € claro, tudo isso ocorre, mas ndo ha uma
mudanca estrutural. A Igreja institucinalizada reage e a partir da década de 90 ha
uma quebra desta abertura e um retrocesso ao sistema fechado da hierarquia
religiosa.

Embora pareca que a Igreja ministerial tenha perdido campo ou desanimado
na luta, ha realidades que apontam para outra direcdo. A Conferéncia de Aparecida
suscitou esperancas. Por detras dos bastidores ha tedlogos(as) sérios(as) e
comprometidos(as), que apostam na continuidade de uma Igreja participativa e
ministerial, que acolhe e convive com os diferentes dons e carismas; que néo se

cala diante das incompreensdes e autoritarismos que permeam OS espacos
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religiosos e reage quando se faz necessario. Reage, contra atitudes da hierarquia
religiosa, que teme assumir posturas novas, como reconhecer o papel da mulher na
Igreja; retomar a opcéo pelos pobres; confiar no ministério leigo; e outras atitudes

ainda, que revelam o medo da hierarquia de perder o poder.



CONCLUSAO

Este pequeno ensaio indica o quanto &€ complexo tratar destas duas
tematicas: Eucaristia e Poder Sacerdotal. O caminho continua; ndo se encerra aqui.
E preciso insistir na compreensdo do campo religioso no que diz respeito a
experiéncia de encontro com o Sagrado e a relagdo de Poder, estabelecida na
manutencdo e conservagao dos bens sagrados, fator t&o marcante de toda a
histéria. A experiéncia religiosa se compde de agdes complexas, simbolos e ritos,
repletos de significados, que permitem a construgdo de um sentido proprio de
carater social, sujeito a transformacdes. Devido a condigdo humana, as religides
nascem e permanecem até que déem conta de responder as indagacdes
existenciais da pessoa, apontando um sentido e um horizonte que vai além do
humano.

Fechando esta primeira amostra, consideramos como relevante dentro da
nossa pesquisa e para o campo da academia, em especial para as Ciéncias da
Religido, refletir o poder legitimatério da religido. Um poder que se sustenta por meio
de um grupo bem definido, o sacerdotal, amparado por um discurso bem elaborado
da hierarquia institucional, expresso em seus (cénones, enciclicas, documentos, e
cartas pastorais). Lembramos que esta reflexdo ndo é nova, mas pertinente a
realidade histérica em que vivemos; sendo assim, se faz necessario a sua retomada
no momento, uma reflexdo instigante no campo das ciéncias da religido, que tem
como tarefa perceber as mudangas de comportamento religioso da coletividade e os

novos fendbmenos que se apresentam.
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Julgamos como relevante para o campo social, analisar a experiéncia de
sagrado abordada por Eliade a partir do conceito de hierofania. Sendo a hierofania
uma realidade fundante, transformadora e conservadora da religidao; a mesma
mantém no seu interior um grupo que se torna responsavel em conservar a tradigao
e orientar seus seguidores na observancia e pratica dos ritos. A religido catélica
institui entdo, o sacerdocio para exercer tal funcédo. Entretanto, para se afirmar no
poder o sacerdote precisa da legitimacéo religiosa. De que maneira ocorre essa
legitimagdo? Bourdieu responde a questdo, quando afirma: “o poder simbdlico €,
com efeito, esse poder invisivel o qual s6 pode ser exercido com a cumplicidade
daqueles que ndao querem saber que Ihe estdo sujeitos ou mesmo que o exercem”
(BOURDIEU, 1989, p. 08). Desta forma, em nossa construcéo tedrica foi se
configurando a importancia do sacerdote para a religido e para a sociedade como
garantia do culto e manutencéo do sagrado, com grande concentracao de poder.

Entendemos a experiéncia religiosa como relevante a compreensdo do
processo de evolugéao histérica da Eucaristia. No caso estudado, demonstramos que
o conceito de “presenca real” na Eucaristia, tem ligagdo com o poder sacerdotal e
surge mais tarde, na metade da ldade Média. Com esta defini¢cao, “presenca real”, a
religido vai garantir para si um poder mais exclusivo. E o sacerdote ganha destaque,
pois, compete a ele o poder de transformar o pao e o vinho, em presenca real de
Cristo, enquanto os membros da comunidade sao tratados e vistos como meros
espectadores e adoradores de tal mistério.

Situamos ainda um pequeno, mas significativo tempo histérico, trés décadas
mais precisamente, de forte influéncia das Comunidades Eclesiais de Base (CEBSs).
Este periodo é marcado pela descentralizacédo do poder e uma explosdo de novos

ministérios nas comunidades de base. Mudancas de conceitos (a Eucaristia é
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compreendida como compromisso social, justica, igualdade, partilha, etc); novas
formas liturgicas (celebracdo da Palavra e da vida, em pequenos grupos); mudanca
estética na construcéo dos altares (proximo da assembléia, forma circular, com novo
sentido - a mesa do encontro e da partilha); envolvimento social (compromisso
sécio-politico, defesa dos direitos humanos, questdes agrarias, politicas, etc).

Dando por encerrada essa nossa abordagem verificamos entéo trés retratos
de Igreja. Primeiro retrato: Igreja comunidade. Seus lideres eram membros
escolhidos pela proépria comunidade para assumir determinados ministérios, as
normas eram estabelecidas pela comunidade, esta era soberana. Segundo retrato:
Igreja hieraquia. O poder da autoridade vem do alto(divino); centralizado; a
comunidade obedece a seus lideres (papa, bispos e sacerdotes), ndo tem direito e
poder de escolha e decisdo. A comunidade ¢é submissa. Terceiro retrato:
Comunidade de base. O poder é partilhado entre suas liderangas, o leigo redescobre
seu lugar. O sacerdote exerce seu ministério, continua sendo dono da Eucaristia,
mas nao € dono mais sozinho da ultima palavra. A comunidade toda é ministerial,
autbnoma. Um quarto retrato estad sendo delineado. Como sera? S6 mais tarde se
conhecera seu rosto. Nos trés retratos de comunidade a Eucaristia e o Poder estao
presentes, porém, compreendidos e vivenciados de forma distinta, como fomos
descrevendo ao longo do texto.

Ao perguntarmos, afinal o que mudou na estrutura? Nao temos outra
resposta a ndo ser: quase nada ou muito pouco. Realmente pouco vemos, mas algo
aconteceu. A concepcéo de Igreja, religido, ministro, Eucaristia para uma parte da
populacdo religiosa mudou e isso é significativo, faz questionar, incomoda. E claro,
que para uma grande maioria, quanto mais tradicional e estruturada for a religiao,

mais seguranca ela transmite, mais divina ela se torna.
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Quanto a relagdo Eucaristia e poder sacerdotal € uma questdo pertinente,
porém, delicada para muitos setores da Igreja e para muitos fiéis. Mas continuamos
acreditando num poder servigo-partiihado, com menos estruturas e legalismo e
maior participagdo. E a utopia que ndo pode morrer, o sonho que precisa ser

alimentado, o ideal a ser perseguido em nome do grande “Outro” na Eucaristia.
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