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COSTA, Nathan M. (2017) Religido e sexualidade: um estudo sobre a vida celibataria dos
seminaristas no Rio de Janeiro. Dissertacdo de mestrado — Programa de Pds-Graduacdo em
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Resumo:

As questBes acerca da vida sexual dos celibatarios no contexto do sacerdocio catolico
s&o discutidas em diversos contextos e lugares.E no centro dessa discussdo, levando em
conta o apelo aos estimulos as praticas sexuais dos jovens que esse estudo buscou
entender como que os aspirantes ao sacerddcio catdlico, durante o periodo de formacao,
lidam com a prética disciplinar da abstinéncia total do sexo e como que tal préatica se
sustenta fora do plano do discurso. Também se interessou pela iniciacdo sexual e
amorosa dos seminaristas, como e porque eles aderiram ao processo formativo para o
sacerdocio catolico, além de entender as dificuldades, facilidades e porque eles ndo
estdo mais neste processo. Sendo assim, este estudo usou como estratégia a metodologia
qualitativa de analises de dados e a entrevista “Historia de vida topica”, a fim de
entender os processos de forma exploratoria e descritiva de um determinado tempo

especifico na vida dos colaboradores..

A construcdo dessa dissertacdo se deu pela exposi¢édo tedrica de como a Igreja Catolica
entende e organiza a vocagdo sacerdotal e pela discussdo de sexualidade como
dispositivo, seguindo a linha tedrica do pensador francés Michel Foucault. Para
entender a no¢do de vocacdo sacerdotal cunhado pela igreja catolica foi revisado a
bibliografia documental, além dos manuais catequéticos dessa instituicdo eclesiastica.
Acerca da sexualidade como dispositivo e a vinculagdo dessa nogdo a condi¢do do
celibato foi feito uma discussdo sobre o celibato para igreja catdlica e a ideia da
localizagdo do sexo no discurso como meio de controle e adestramento idealizado pela

critica foucaultina.

Tendo em vista os resultados que essa pesquisa alcangou foi percebido que a vida
celibatéria daqueles que colaboraram com essa pesquisa é marcada pela iniciacdo
amorosa e sexual, por inimeras experiéncias sexuais durante o periodo de formacéo,
por experiéncias homo afetivas e que na pratica a fidelidade ao celibato ndo esta

vinculada necessariamente a continéncia total do sexo.
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Abstract

The questions about the sex life of celibates in the context of the Catholic
priesthood are discussed in various contexts and places. It is at the center of this
discussion, taking into account the appeal to the stimuli to the sexual practices of young
people that this study sought to understand how aspirants to the Catholic priesthood,
during the period of formation, deal with the disciplinary practice of total abstinence
from sex and how such practice stands outside the plane of discourse. He was also
interested in the sexual and loving initiation of the seminarians, how and why they
adhered to the formative process for the Catholic priesthood, in addition to
understanding difficulties, facilities and why they are no longer in this process. Thus,
this study used as strategy the qualitative methodology of data analysis and the
interview "History of topical life", in order to understand the processes in an exploratory
and descriptive way of a specific time in the life of the collaborators.

The construction of this dissertation was the theoretical exposition of how the
Catholic Church understands and organizes the priestly vocation and the discussion of
sexuality as a device, following the theoretical line of the French thinker Michel
Foucault. In order to understand the notion of priestly vocation coined by the Catholic
Church, the documentary bibliography was revised, in addition to the catechetical
manuals of this ecclesiastical institution. Regarding sexuality as a device and the linking
of this notion to the condition of celibacy, a discussion was made about celibacy for the
Catholic Church and the idea of the location of sex in discourse as a means of control

and training idealized by Foucaultine critique.

In view of the results achieved by this research, it was noticed that the celibate
life of those who collaborated with this research is marked by love and sexual initiation,
innumerable sexual experiences during the formation period, homo affective
experiences and in practice fidelity to the celibacy is not necessarily linked to the total

continence of sex
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INTRODUCAO:

Percebe-se nas Ultimas décadas que o tema da sexualidade é cada vez mais
abordado em diferentes contextos sociais e, de modo particular, como 0s jovens
lidam com tal &mbito na vida deles; isso pode ser visto devido ao expressivo
aumento das publicacdes’ acerca desse tema. Como é apresentado na pesquisa da
UNESCO intitulada “Sexualidade e Juventudes” (Abromavay; Rua, 2004) cada dia
mais cedo sexualidade é ndo sO tema de conversas, mas de praticas da juventude
brasileira. Porém, em contraposicdo dessa constatacdo, existe um pequeno grupo de
jovens religiosos catolicos que se entendem como vocacionados a radicalidade do
Evangelho e & doutrina catolica. Entre outras coisas, eles se propdem a viver a
castidade no mais alto rigor: celibato.

Dessa forma, esse trabalho busca discutir como a questdo da sexualidade tange
a vida dos jovens celibatarios, sendo proposto, dentro do paradigma interpretativista
do interacionismo simbdlico, captando a percepcao de jovens seminaristas sobre a
sexualidade e como eles lidam com essa questao no interior do contexto vocacional e
da vida particular. A escolha da linha teorica se justifica, como salienta Schwandt
(1994), pela possibilidade de inclusdo epistemologica da voz do sujeito, tendo como
unidade de andlise o significante do ato social segundo a sua visao.

A consciéncia de que a ordem simbolica constr6i a realidade, pressuposto
interacionista no qual se apoia esse estudo, abre caminhos para pensar essa pesquisa
ao possibilitar as intertextualidades, interdiscursividades e a interdisciplinaridade.
Nesse contexto, cabe assinalar as potencialidades de se utilizar uma estratégia que
permita a apreensdo dos inumeros sentidos dos fendmenos respeitando sua
complexidade, riqueza e profundidade. As préaticas inter-, sintetizadas por
Vasconcelos (2011) como a interagdo entre diversas fronteiras do saber, que se dao
ndo apenas entre dimensdes e saberes académicos, mas também com o campo da arte
e com os saberes populares, surgem assim, nessa dissertacdo, ndo como modelos
alternativos de atuagdo ou pesquisa no campo da sexualidade e religido, mas como
perspectiva epistemoldgica sine qua non para seu pleno funcionamento, efetividade e

avaliacdo. Porém, embora as vantagens e 0 enriquecimento trazidos para o debate a

! Segundo pesquisa feita no banco de dados de peridédico Capes em janeiro de 2017. Nos ultimos dez
anos foi encontrado 1370 artigos na lingua portuguesa que usavam “sexualidade” como palavra chave.
De 1997 a 2007 foram encontrado 540 artigo na lingua portuguesa seguindo os mesmos critérios de
pesquisa.
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partir desses principios ja sejam bastante discutidos e difundidos, os obstaculos e
limitagOes para a implantagcdo da perspectiva inter- no campo da “Sexualidade e
Religido” vao desde questdes de imperialismo epistemologico, poder institucional e
saber-poder, até questfes culturais e politicas.

E nesse contexto epistemoldgico que essa dissertacdo busca entender de
maneira exploratoria a questdo da pratica sexual na vocacao sacerdotal atentando-se
aos meios socio-culturais e de que forma a vida sexual desses jovens se constitui e é
constituida nesse contexto de sexualidade/celibato e religido. Sendo assim, para
realizacdo desse estudo foram utilizadas técnicas qualitativas de coleta e analise de
dados separadas em duas fases.

A primeira fase foi caracterizada pela fundamentacdo tedrica. Nesta fase
ocorreu analise da literatura do campo “Sexualidade e Religido™ circunscrita sob o
crivo de diversas disciplinas, desde obras da teologia moral e manuais constituintes
da doutrina catolica, até publicacbes da antropologia, psicologia social, sociologia e
filosofia. Por tratar-se de uma dissertacdo inserida no contexto interdisciplinar, foi
atentado as diferencas ndo sé disciplinares, mas também, tedricas, paradigmaticas,
epistemoldgicas e do campo sabe/fazer; além do cuidado para ndo corroborar com 0s
meta-discursos. Seguindo assim, indicagfes apontadas por Vasconcelos (2004) sobre
a interdisciplinaridade.

A segunda fase foi constituida de entrevistas usando a técnica “historia de
vida” para entender como a sexualidade foi abordada na vida desse jovem e de que
maneira se construiu a ideia da vocagéo sacerdotal. Procurou-se entender o contexto
familiar, religioso e sexual desses jovens e a partir disso identificar como as préticas

sexuais e vocacdo se relacionam, ou ndo; o0 que € caro a esse estudo.

Sendo assim, frente centralidade do tema sexualidade no mundo
contemporaneo, sobretudo o apelo ao estimulo as préaticas sexuais dos jovens; quis se
problematizar a adesdo a doutrina do celibato como condi¢@o para uma “sexualidade
auténtica” e a existéncia da abstinéncia total das praticas sexuais fora do plano do

discurso.

O problema da prética celibataria na Igreja cat6lica ndo é uma questdo atual.
Robert Daibert Junior no artigo “Entre homens e anjos: padres e celibato no periodo

colonial no Brasil” explicita baseando-se, inclusive, em relatos de alguns viajantes,
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que muitos padres tinham envolvimentos sexuais interpessoal e até que participavam

de orgias:

“Em expedicdo pela América do sul, o viajante espantou-Se com as perversoes
sexuais, comuns, a seu ver, a grande maioria dos padres no Brasil...De acordo com
o cronista(Luis Edmundo), os jesuitas, ‘monstros da lascivia’, passavam o dia nos
matos e nas valas, metidos em orgias e escandalos sexuais com seus proprios
discipulos ou mesmo com outros homens e mulheres.” (DEL PRIORE;
AMANTINO.2013) .

A discussdo sobre a vida sexual dos celibatarios catolico sempre foi tema de
conversas, alvo de criticas e tabu para muitos. Acredita-se que isso acontece pelo
sentido que a Igreja deu ao celibato. Desde que a o catolicismo impds o celibato
como algo obrigatério para o0s seus presbiteros, entendeu com um distintivo
identitario afim, em um primeiro momento, de fazer uma reforma moralizante no seu
clero; e no segqundo momento, como um reforco da identidade catélica fruto de uma
reacdo a reforma protestante. Esse primeiro momento aconteceu nos dois concilios
de Latrdo nos anos 1123 e 1139, consecutivamente; e 0 segundo momento no
concilio de Trento nos anos 1545-1563.(DEL PRIORE, AMANTINO 2013).

A Igreja catolica e sua doutrina moral estdo constituidas na visao dualista, onde
0 corpo e os desejos que provém dele devem ser rechacados, pregando uma
transcendentalidade do sexo, na qual a sexualizacdo era vista como uma
consequéncia da queda do homem mitico do jardim do Eden. A igreja estruturou,
assim, uma visao antagonista do sexo em relacdo ao sagrado. Por isso entende que
uma vida assexuada, pelo sentido da divinizacdo que essa propde, confere aos padres
uma autoridade moral e sua castidade radicalizada, no significante da renuncia e da
continéncia é tida como um simbolo indubitavel de entrega e adesdo a vontade de

Deus:

Agostinho escreveu que, depois da queda de Addo e Eva se cobriram porque
tiveram vergonha. Também ensinou que todos os atos sexuais sdo, em certa
medida, pecaminosos porque pelo menos alguma luxdria estd virtualmente
implicada em cada um deles. Para Agostinho, 0 pecado de Addo e Eva foi

transmitido das gerag@es por meio da unido sexual (RYAN,1999 p.115-116)

A marginalizacdo da sexualidade pela ideologia catélica seguiu um caminho
baseando-se, somente, em questdes fisioldgicas tradicionais, em relagéo a fisiologia
corporal e a procriagdo, atrelando a ideia de “natural” a seus imperativos de normas

para a pratica sexual. Tomas de Aquino é defensor dessa teoria que se sustenta até

12



hoje na Igreja e serve de fundamento para as normativas de controle. Essas
normativas de controle sdo expostas em documentos que regem, tanto as nogoes de
fé, como a préxis da vida de seus seguidores. No documento que se configura com
uma Exortacdo pos-sinodal Pastores dabo vobis, que se dirige, principalmente aos
padres e seminaristas, a Igreja constata a estes que a sexualidade ndo deve ser
colocada sob o crivo da individualidade e do instinto, mas ao contrario, deve
obedecer a verdade objetiva e universal. Ela exorta aos jovens celibatarios a serem
livres na obediéncia da verdade universal, que a prépria Igreja se acha detentora e

promulgadora.

E nessa condicdo de detentora e promulgadora da verdade universal que a
Igreja se utiliza de indmeros meios para impor e sustentar suas diretrizes morais.
Métodos coercitivos como atribuicdo do sentimento de culpa, exclusdo do meio
religioso, constatacdo de n&do pertenca ao catolicismo, manobras da consciéncia
moral sdo usados para que se constitua a adesdo a essas normas. Foucault sinaliza
que esses métodos coercitivos usados pela pastoral cristd sdo caracterizados por esta
colocar a sexualidade sob o crivo da palavra, subjulgando todo instinto, desejo,
deleite e atos ao discurso proposto pela moral catélica, que pode ser exemplificado
na confissdo, pregacoes e direcdes espirituais.

Todas as insinuagBes da carne: pensamentos, desejos, imaginagdes voluptosas,
deleites, movimentos simultaneos da alma e do corpo, tudo isso deve entrar, agora,
e em detalhe, no jogo da confissdo e direcdo espiritual. (...) Tudo deve ser dito. (...)
Uma dupla evolucdo tende a fazer, da carne, a origem de todos os pecados e a
deslocar o momento mais importante do ato em si para a inquietacdo do desejo, téo

dificil de percebr e formular, pois é um mal que atinge todo 0 homem e sob as mais
secretas formas. (FOUCAULT,1980. p.25)

E no meio desse contexto de trasncendentalizaco da sexualidade, do celibato
com o distintivo sacerdotal, dos recorrentes casos de celibatarios envolvidos
sexualmente com outras pessoas, que se estrutura a vocacao sacerdotal. VVocagéo essa
que, ultimamente, vem sendo almejada por maior nimero de jovens, mas a0 mesmo
tempo vém sendo abandonada por estes, como diz a reportagem do jornal “O DIA”
na sua edicdo on line do dia 17 de outubro de 2015. Nessa reportagem o jornalista
escreve sobre um estranho fato de apesar de ingressarem muitos jovens no seminario,
ja no primeiro ano 50% dos ingressantes ndo continuam no processo formativo. A
dificuldade de perseveranga na vocacdo sacerdotal ndo esta s6 colocada nos

primeiros anos de seminario, um padre conservador , Paulo Ricardo, no seu blog de
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nome Christo nihil praeponere, diz que muitos padres jovens tem largado o

ministério sacerdotal por culpa de uma crise que é formulada pela imanentizagdo da

vida Crista:
“ Pesquisas ddo conta de que ao menos nos ultimos 20 anos, padres jovens nos
primeiros cinco anos de sacerddcio enfrentam uma crise de identidade e muitos
acabam deixando o ministério. Trata-se de um fendmeno recente, pois nos anos 50,
60 a crise atingia sacerdotes com dez, quinze anos de vida pastoral. Atualmente ja
se ouvem casos de padres que deixaram o ministério no primeiro ano e alguns até
logo ap6s a ordenacdo.(...) O que se vé na Igreja como um todo nos Gltimos 20, 30

anos é uma espécie imanentizacdo da vida cristd. (Padre Paulo Ricardo, Por que os
padres jovens entram em crise? Blog Christo Nihil Praeponere)

Tal problematica surge ndo s6 de publicacdes de algumas midias como blogs,
sites que atentam sobre um estranho fato de haver um aumento no nimero de jovens
que ingressam no seminario e, a0 mesmo tempo, um aumento N0 NUMero e evasao
desses jovens no que diz respeito a permanéncia tanto no periodo de formacéo,
guanto nos primeiros anos de sacerddcio.

O tema ao qual esse trabalho se debruca é pensado a partir de um lugar bem
especifico. Especificidade essa que é caracterizada por inumeras implicagdes, que
vou tentar indentifica-las ao longo dessa apresentacédo, que tém origem em um local,
contexto e uma (condicdo) de vida, que tangencia esse trabalho: a vida celibataria
catolica. E da minha propria experiéncia de vida e de algumas reflexdes criticas a
partir do experienciado que surgiu 0 movimento de interesse para tentar entender a
relacdo dos jovens celibatarios com a sexualidade, no que diz respeito, as préticas
sexuais .

Minha experiéncia na vida celibatéria catdlica durou, no total, quatro anos e
meio. Foi durante esse tempo e contexto que pude percorrer um caminho tanto na
vida pratica de um jovem religioso celibatario catélico, como num caminho de
construcdo de uma critica, em alguns aspectos, da vida religiosa. Foi no Seminario da
Sociedade do Apostolado Catdlico, padres e irmdos palotinos, uma congregacdo da
Igreja Catdlica, que pude experimentar o celibato e perceber como que outros jovens
lidavam com sua sexualidade sob o crivo da lei celibataria

Esse tempo de experiéncia foi divido em dois periodos formativos: noviciado e
consagracdao simples. O noviciado é um tempo mais recluso no qual se estuda
documentos da igreja e da congregagdo, além da vida dos santos. Durante esse
periodo ndo se faz votos oficialmente, porém na préatica € cobrada a vivéncia de todos

eles. No segundo periodo formativo, consagrado simples, vocé faz as promessas
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oficial e publicamente; recebe distintivos eclesiaticos e faz parte legalmente como
um membro temporario da congregacdo. O que importa é que durante esses dois
periodos nada mudou em relacdo a pratica e o discurso sobre sexualidade. Nesse
periodo do semindrio pude perceber, principalmente, duas formas que o0s
seminaristas e formadores abordam o tema sexualidade: um mais conservador se
baseando na piedade; e o0 segundo mais dito como moderno, mascarado como
progressista.

O primeiro tipo de discurso € caracterizado pela moralizacdo dos assuntos
ligado ao corpo. N&o se fala sobre sexualidade publicamente porque é algo a ser
desprezado e evitado de qualquer forma. Pude perceber que as pessoas que
sustentavam esse discurso tinham rechaca a qualquer imagem corporal menos
vestida, condenavam qualquer tipo de cultura corporal e praticavam atos de
sacrificios mais ligados ao corpo.

O segundo tipo de discurso sobre a sexualidade € feito por aqueles que se
dizem mais progressistas e assumem uma postura de “maduros” quanto ao assunto
sexo, principalmente, em relacdo aos ditos conservadores. Eles falam com
naturalidade, mas ao mesmo tempo com uma distancia. Nao tocam diretamente sobre
0 assunto pratica sexual no que diz respeito a realidade celibatéaria. Esse tipo de
discurso caracteriza o que Foucault chama de “beneficio do locutor” termo que sera
discutido no segundo capitulo dessa pesquisa.

Entdo, pude perceber que os discursos sobre a sexualidade eram discursos
totalmente moralizados e distanciados da realidade e da pratica. Quando o assunto
era sexo, seja na mesa do refeitério, ou na sala de reunido, o desconforto era certo,
todos tentavam manter um semblante calmo, mas ao mesmo tempo todo mundo se
entreolhava quase como um detetive da préatica sexual alheia. A vida sexual do outro
era pauta nas rodas de conversas dos que eram mais préximos, sempre falando do
outro, parecia que a sexualidade ndo era uma questdo para todos, mas sim, para o
outro ndo tdo proximo.

A necessidade de vigiar outro, falar do outro, no ambito das praticas sexuais, é
a todo tempo percebido no cotidiano seminaristico. Isso é tdo forte que quando um
seminarista tem polugdo noturna ele conta com certo orgulho, porque e subentendido
que ele ndo pratica sexo a algum tempo. Quase um distintivo de “sou fiel”. A
necessidade de sempre se mostrar fiel ao celibato requer um esforgo de se colocar

acima da desconfianca da possibilidade de ser encarado como um infiel a abstinéncia
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sexual, pois quem € denunciado ao Reitor do Seminario, o padre responsavel pelos
candidatos ao sacerddcio, normalmente, é expulso. Além dessa sancdo legal que
acontece quando se tem prova do ato sexual, existe uma espécie de sancao
comunitaria, para aqueles que sdo julgados infiéis ao celibato, mas ndo existe
material contundente para que se prove tal transgresséo as leis catdlica. Essa san¢éo €
caracterizada pela difamagdo dos envolvidos, ndo sé na comunidade que ele vive,
mas também, em todo circulo eclesial. Fazem-se piadas e quem se aproxima desses
seminaristas suspeitos que estdo sendo condenados, € automaticamente levado ao
status de réu para ser difamado também. O problema é que, pelo que eu percebi, a
maioria dos seminaristas tidos como celibatarios, de alguma forma, fere esse
imperativo moral da igreja para o clero, e isso piora quando se fala dos padres, que ja
ndo sao tdo vigiados e nem sdo controlados e tém mais oportunidades de exercer sua
sexualidade de maneira que ninguém saiba.

Nesses quatro anos e meio, imerso na vida celibataria catolica, como um
aspirante ao sacerdocio pude perceber que o celibato ndo é o que motiva ou justifica
0 ingresso de um jovem no seminario. Porém, o que mais justifica a saida, seja
voluntaria ou compulséria, sdo as dificuldades de se viver o celibato. Percebi
também que a Igreja ainda ndo conseguiu pensar um jeito direto de lidar com a
sexualidade do seu clero, pois os formadores ndo sabem incentivar o celibato a néo
ser por uma perspectiva de abnegacdo pautada em um espiritualismo transcendente
que corpo deve ser subjulgado. A dicotomia alma e corpo, espirito e matéria,
cunhada por Platéo e cristianizada por Agostinho de Hipona é, ainda, o que norteia a
posicdo moral cat6lica sobre o corpo e 0 que proveém dele. Foi nesse contexto que me
surgiram alguns questionamentos: o celibato é estruturante no que diz respeito a
vocacdo sacerdotal? De fato o celibato existe fora do ambito do discurso? Digo no
que diz respeito a adesao de ndo se ter nenhum tipo de préatica sexual. Se o celibato é
um problema no sentido da adeséo e da dificuldade de se estruturar uma formagéo
sobre o tal, como ele é tdo essencial para a permanéncia e sucesso na vocagao

sacerdotal?

E a partir dessas vivéncias que essa dissertacdo que, por acreditar-se na
aplicagdo real e necessaria desse estudo, ousa-se defender o objetivo final deste que,
tendo como pano de fundo os apelos, as transformacdes, a aceitacdo da sexualidade

no mundo contemporaneo e a doutrina celibataria catdlica, busca analisar em que
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medida e como o celibato é vivenciado pelos jovens seminaristas e de que forma
esses lidam com tal abstinéncia sexual, no tocante da razdo que o motiva. Além, de
tentar entender questionamentos mais especificos, como: Entender se esses jovens ja
passaram pela iniciacdo amorosa e sexual, ou ndo e como foi essa iniciagdo.
Perceber quais sdo os marcadores de autonomizacao e o que eles identificam como
distintivo para o ritual de passagem; Analisar como se deu o “despertar vocacional”
na vida do jovem; Apontar quais séo as questdes que esses jovens refletem ao optar
pelo ingresso na vida religiosa e o porqué. Entender as dificuldades e as facilidades
para permanéncia no semindrio, no que diz respeito as praticas sexuais. Perceber se
eles se questionam, ou ndo, sobre a sexualidade, principalmente, no que toca o

celibato e em que medida, este Ultimo, é um elemento estruturante da vocacéo.

Tendo em vista a problemaética, 0 objeto e os objetivos que esse trabalho se
debruca, é pertinente ressaltar que essa dissertacdo se propde ser divida em quatro
capitulos, sendo dois de embasamento tedrico, um das estratégias metodoldgicas

utilizadas e o ultimo sobre a analise feita do material colhido no campo.

No primeiro capitulo no qual se abordou o tema vocagéo, foi trabalhado os
documentos da Igreja Catdlica sobre tal tema, além das producdes teoldgicas,
antropologicas, filosoficas sobre diferentes aspectos que se relacionam diretamente
com a vida sacerdotal. Documentos pds-conciliares que norteiam a formacgdo do
Seminarios, onde vivem 0s aspirantes ao sacerdécio, foram analisados partindo do
paradigma teoldgico-pastoral, mas também do ponto de vista disciplinar. Neste
capitulo procurou-se explanar como que a igreja entende a vocacdo sacerdotal e
como ela desenha o processo formativo. Sendo assim elencou-se os valores éticos, a
pratica do processo formativo e 0s basilares teoldgicos para os imperativos de
organizacdo desta vocacao a partir da visao oficial da igreja. Este primeiro capitulo
constitui-se, assim, contextualizador do objeto que se interessa de fato essa

dissertacdo que € a vida celibataria dos aspirantes ao sacerddcio catdlico.

O segundo capitulo dessa dissertacdo sera caracterizado pelo cerne da questdo
desse estudo a sexualidade, no particular do celibato. Este capitulo sera iniciado por
uma analise da histdria do celibato, para entendermos o objetivo desta tecnologia
criada para igreja a fim de controlar o corpo e 0 sexo dos inscritos na sua hierarquia.

Por isso, também nos debrucaremos na ideia foucaultiana de sexualidade como
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dispositivo, na particularidade da estratégia da incitacdo do discurso do sexo, a
confissdo, entendendo a produgdo discursiva sexual como uma construgéo
rigorosamente socio-historica (FOUCAULT,1985).

O terceiro capitulo tem por caracteristica expor e defender as estratégias
escolhidas para delineamento dessa pesquisa, na perspectiva do recolhimento do
material empirico e de sua andlise. A fundamentagdo da escolha do metodo
qualitativo de analise de dados e a estratégia de usar a “historia de vida focal” para
coletar os relatos dos participantes sdo delineadas, bem como o universo do campo.

O quarto capitulo compreende toda analise do material empirico, sua
sistematizacdo. A apresentacdo do produto dessa pesquisa também se constitui a
partir desse capitulo que tem na voz e praticas do sujeito seu embasamento. Este
capitulo é dividido em duas partes uma referindo as trajetdria vocacionais do jovens

e a outra sobre suas trajetdria sexuais.
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| CAPITULO: VOCAGAO SACERDOTAL
1.1: Caracterizacéo e contextualizacdo da VVocacéo Sacerdotal

O termo vocacdo pode ser usado em diversos campos do saber, desde os
tratados teoldgicos até nos testes usados pela psicologia a fim de apontar a area no
mercado de trabalho mais afim com o seu perfil. Tal termo, quando utilizado para
designar algum profissional, refere-se a situacdes ocupacionais onde o trabalho desta
pessoa € visto como doacdo total de vida. O trabalho, quando pensado no contexto
dos meios de producdo mercantis e de fonte de renda do trabalhador, é identificado
também como um fardo, principalmente a medida que a todo tempo tem-se a
obrigacdo de ser eficiente e bom, segundo do que se espera de tal oficio.( FITCHER
1961)

Seguindo tal ideia de vocacdo, percebe-se que monta, assim, uma estrutura
classificatdria e diferenciadora dos individuos na sociedade. Dentro desse contexto
sdo construidos padrdes, distintivos identitarios e concepcles sistematizadas que
possibilitam pensar vocagdo socialmente. Esta pesquisa se interessa, sobretudo,
pensar como se constitui e se estrutura a vocacdo sacerdotal, partindo do paradigma
social, mas sempre levando em conta a dindmica vocacional que nos aponta a
literatura catolica da atividade divina, Deus quem chama, e reacdo do homem,
responder ao chamado de Deus.(CIC 2000, pp. 501)

O termo vocatio no latim classico “equivalia ao chamado divino para uma
vida de santidade, especialmente num mosteiro ou no servico ao sacerddcio”
(WEBER, 1987). Durante a histdria da igreja esse termo foi se reformulando, no
sentido de a que se designava, mas foi a reforma protestante e seus desdobramentos
que deram um novo sentido a ideia de vocacdo no interior do contexto do
cristianismo. Weber ainda diz que o protestantismo universalizou a concepgédo de
sacerdocio a todos os batizados e isso se deu, principalmente pela traducdo que
Lutero fez da palavra “vocagdo”. Este traduziu a palavra latina “vocatio” como um

“chamado”, secularizando o termo que até entdo se referia a hierarquia catolica.

Com o passar dos anos, a igreja catélica foi reformulando e universalizando a
concepcao de vocacdo. Foi no concilio vaticano 11, na constituicdo dogmatica Lumen

Gentium que a igreja catdlica caracterizou, na sua doutrina, a vocagdo com um
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chamado de Deus a todos para a santidade. Nessa constituicdo dogmatica, a Igreja
divide o sacerddcio em dois tipos, 0 comum e o ministerial: O primeiro referente aos
leigos e sua missdo de anunciar o evangelho no cotidiano. O segundo referente ao
presbitero inscrito na hierarquia da Igreja e sua missao de conduzir o povo sacerdotal
e administrar os sacramentos®. Sendo assim esse capitulo se propde explanar a
vocacgdo sacerdotal catdlica a partir da analise da literatura eclesiastica, a fim de
contextualizar e entender quais e como os especificos dessa forma de vida nos

processos de formacao das trajetdrias sexuais do jovens seminaristas.

Mesmo com todo esse movimento da concepcao de vocacdo para as igrejas
cristas, no cotidiano as pessoas quando se referem a vocacédo, quase sempre, estdo se
referindo a vocacdo sacerdotal e religiosa. Isso se da também, por exemplo, que pode
existir vocagdo para ser um professor ou médico, porém “ter vocacdo” ndo ¢ um
quesito imprescindivel para que um profissional exerca tais funcBes. Isso se
diferencia totalmente quando se pensa em um padre ou religioso, a vocacao é algo
imprescindivel e fundamental para que uma pessoa possa exercer 0 sacerddcio

ministerial.

A vocacdo sacerdotal, para a Igreja Catdlica, se constitui através de um
chamado pessoal e Gnico feito por Deus. E um apelo divino que envolve o homem na
sua totalidade, reivindicando um direito sobre toda a existéncia daquele que é
chamado. E assim que estd definido em um documento eclesial “Ratio Institutionis
da Sociedade do Apostolado Catdlico". Na mesma perspectiva o Catecismo da Igreja
Catdlica (CIC), obra doutrinaria do catolicismo, expde que vocacdo € um
chamamento de Deus para a realizacdo do homem por inteiro. Com essa ideia de o
que é uma vocacdo sacerdotal pode-se perceber que a possibilidade do sacerddcio é
iniciada por uma atividade que o catolicismo diz ser praticada por Deus. A
passividade do homem frente a questdo vocacional € constatada e cabe a este ,como
convidado a essa condicdo de vida, dar uma resposta. E seguindo ao compéndio dos
imperativos doutrinais(CIC) que entende-se que a vocacao sacerdotal € uma vivéncia
radical das atribuicGes da graca batismal dando a esta um carater de modelo a ser
seguidos por todos os fieis catolicos, pois 0s presbiteros sdo chamados a viver e

testemunhar, sem reservas, a vontade de Deus para todos.(CIC 2000 ). Isso implica
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no aspecto comunitario da vocagédo sacerdotal, apesar de ser um chamado pessoal e
unico, este sé se realiza e tem sentido a medida que esta a servico da comunidade

cristd, onde tal vocacgao pode ser realizada.

Segundo a literatura tradicional catélica, a primeira voca¢do do homem, além
da vida, é a liberdade o que é um valor absoluto. Nao se pretende fazer aqui uma
discussdo sobre o que se entende por liberdade, mas € no seguimento do que a
literatura catdlica expdem sobre vocagdo e liberdade que se percebe um aspecto
interessante a este estudo: “Nao ¢ livre aquele que diz que faz o que quer, mas, na
realidade, ndo saber resistir a pressao dos desejos, tornando-se escravo dos objetos
que excitam os seus desejos” (COMBLIN 1998 pp. 40) . A liberdade no contexto
vocacional catdlico estd o tempo todo atrelado a uma ideia de libertacdo de si
préprio, dos seus desejos, dos impulsos carnais. Ora, se a voca¢gdo humana, na sua
esséncia, é a liberdade e se liberdade é despir-se dos seus desejos, logo o ser humano
é chamado a colocar os seus desejos de lado a fim de fazer a vontade de Deus. Sendo
assim, a vocacao sacerdotal é uma vocacao de homens libertos, € uma vocacgdo que
nasce da vocacdo a liberdade, pois s6 homens que estdo dispostos a abrir mdo das
suas vontades podem se colocar de maneira plena e total a disposic¢éo de Deus que se

revela e configura dentro da Igreja catolica.

A literatura imperativa catdlica fala que toda vocacdo € um dom, porque €
dadiva divina, € um chamado pessoal e que aquelas chamadas de vocac6es de servico
( sacerdotal, religiosa, matrimonial) séo realizadas dentro do seio da vocagdo a
liberdade. Fala ainda, que estas s6 se constituem enquanto tal dentro da igreja,
porque toda vocacdo estd em funcdo do outro, para 0 outro. A perspectiva
comunitaria da vocacdo, principalmente para aquela que é cara ao nosso estudo, a
vocacgdo sacerdotal, € um dos trés aspectos que caracterizam a natureza da vocagdo
sacerdotal, além do servi¢co e da evangelizacdo. Um padre é constituido para a
comunidade e o vocacionado deve levar isso tdo a sério a ponto de se tornar livre dos
seus desejos e impulsos para servir aos proximos. A dinamica do abandono de si
mesmo, em relacdo a vontade propria do vocacionado, deve ser uma disposi¢édo
vigente naquele que quer seguir a carreira eclesiastica. Tal dinamica pode ser
entendida pela propria missdo da vocacao sacerdotal que é “resgatar o ser humano
com toda sua potencialidade”(Almeida,2011). A vocacdo sacerdotal/religiosa desde

seus fundamentos eclesiais e até na sua realizacdo pratica se constitui em funcéo da
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comunidade, do outro. Como a prdpria literatura fala: auto-transcendéncia, ou
transcendéncia de si. E quando o vocacionado consegue transcender seus desejos
particulares é que ele se torna livre e consegue experimentar a no¢do da vocacao
religiosa. E isso que os formadores e os promotores vocacionais, que vou explicar no
proximo item, buscam perceber durante todo o periodo de formacdo até chegar ao

sacerdocio.
e Juventude e Vocacao

Neste subcapitulo serd discutido porque a juventude é um ciclo da vida
propicio para se inserir no processo formativo para o sacerddcio na Igreja catolica.
Seré abordado o que se compreende por juventude e 0 que se espera dela em funcéo
de uma resposta vocacional, tanto no &mbito da sociedade e cultura como um todo,

quanto da instituicdo catolica.

Mesmo a propria Igreja falando que as questdes da cultura atual assola
sobretudo o jovem, € nessa etapa do ciclo da vida que acontece a maioria do
despertar vocacional. A igreja na sua literatura apresenta que € nesse periodo da vida
gue a pessoa mais procura a sua realizacdo pessoal e se pergunta sobre sua utilidade
no mundo, no sentido da producdo de trabalho. Existe uma constatagdo comum da
literatura eclesial e da secular no que diz respeito a decisdo dos jovens em relacdo ao
futuro profissional da vida deles, a média de idade de jovens no seminario tem
aumentado nos Gltimos anos: “A idade média dos jovens que estdo nos seminarios,
atualmente, gira em torno de 25 anos. A tendéncia moderna é dos jovens

responderem cada vez mais tarde a um apelo vocacional.”(ALMEIDA,2011)

No inicio desse capitulo foi exposto a questdo da vocacdo primeira a
liberdade e esta como fundamental para a constitui¢do de qualquer outra. A Igreja no
documento Pastores Dabo Vobis, relata a constatacdo de que os jovens fazem uma
experiéncia distorcida da liberdade, pois estd esta sendo entendida como uma
vivencia da “vontade de poder” de cada um, levando para uma pertenca parcial e
condicionada da vida e missdo da igreja. Aqui percebe-se um ponto importante que,
inclusive, foi ressaltado na introducdo dessa pesquisa: Ora, se a auténtica vocacao
sacerdotal esta condicionada a auténtica vivéncia da vocacdo a verdadeira liberdade;
se a Igreja atesta que os jovens, por causa das ideologias seculares, fazem uma

experiéncia distorcida do que é a liberdade, logo a vocagdo sacerdotal, que nasce na
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“verdadeira liberdade” tem a sua deficiéncia formulada na sua origem. Sendo assim
sustenta-se a hipotese de que o problema central da ndo perseveranca dos
vocacionados no processo de formacdo do sacerddcio, constatada numericamente nas
publicacBes da igreja, € um problema de como se estrutura, no sentido ontologico, a
vocacao humana e no sentido ético da relagéo interpessoal do homem. Intui-se assim,
devido a ideia de liberdade para a Igreja ser caracterizada pela obediéncia a Verdade,
que ¢ Deus: “Eu sou o caminho, a Verdade e a Vida” e quem anuncia e possibilita
esse “encontro” com a Verdade ¢é a Igreja Catdlica, logo percebe-se a necessidade de
ser obediente a Igreja para ser livre. Um jovem que aspira o sacerdocio para poder se
manter nessa vocacao ele precisa dar sinais dessa liberdade, que sobretudo, pode ser
demonstrada no cumprimento dos imperativos catélicos. Tais imperativos podem ser
caracterizados pela vivéncia do que a Igreja catdlica chama de conselhos
evangélicos. Estes conselhos sdo valores evangélicos para que o homem possa ser
liberto por inteiro: “O verdadeiro desenvolvimento abrange o homem inteiro. O que
importa € fazer crescer a capacidade de cada pessoa de responder a vocacdo, portanto
o chamamento de Deus.” (CIC,1997 pp. 635).

Apds explanar a nocdo de vocacao para a realidade a qual se insere o jovem
que aspira o sacerddcio catdlico, entender como a vocagdo € encarada de maneira
institucional, percebe-se a necessidade de expor quais sdo as diretrizes, 0s conselhos
evangélicos, que conduzem os seminaristas no processo de formacdo. Vale a pena
lembrar que a vivéncia e préatica dos conselhos evangélicos sdo fundamentais para

que o candidato possa continuar no interior da formacao presbiteral catdlica.

e As etapas formativas da vocacdo sacerdotal na Igreja Catolica

A igreja catolica e as institui¢cbes que estdo contidas nela trabalham a todo
tempo em vista de angariar novas vocagles sacerdotais. Essa preocupacdo € tida,
principalmente, por tal vocacdo ser essencial para manutencdo e crescimento da
igreja. Ritos, sacramentos, estruturas, sistema econdmico sdo presididos por
sacerdotes, sendo assim toda a estrutura que mantém a igreja estd nas maos da
hierarquia dela. O catolicismo vem criando mecanismos cada vez mais adequados a
realidade, esperando que possa atrair mais jovens para fazer parte de seu clero: “Sem

sacerdotes, de fato, a Igreja ndo poderia viver aquela fundamental obediéncia que
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estd no proprio coragdo da sua existéncia e missdo na historia. ” (Pastores dabo
Vobis, 1992).

A igreja romana tem a sua disposi¢do artificios que sdo fundamentais para o
sucesso no recrutamento de jovens para 0s seus quadros. Além da experiéncia de
séculos, ela tem fontes exclusivas e bem especificas como a familia, a escola, a
paréquia que a todo tempo tentam fomentar nos jovens o interesse de seguir o
sacerddcio ministerial. Porém, mesmo com todos 0S recursos que a igreja vem
criando nos ultimos tempos, como dinamizacdo dos processos de promocao
vocacional, intui-se, ainda, que sdo o0s proprios padres a partir da convivéncia com 0s

jovens que incentivam este Ultimo a optar pela vida presbiteral.

Como foi dito no inicio desse capitulo, a vocacdo sacerdotal tem sua origem
numa experiéncia particular e individual, porém ela ndo pode ser pensada somente
nesse ambito até pela dificuldade de se pensar individuo sem se atentar do fato que
este esta, necessariamente, dentro de um contexto social e historico. Isso é entendido
segundo a ideia de Paul Ricoeur na sua obra “Interpretagdes e ideologias” (1977) na
qual diz que o homem é um ser-no-mundo que Se comunica com 0S outros a partir de
uma situacédo diferenciada, segundo sua pertenca a uma tradi¢do cultural, através da
fusdo dos horizontes. E a partir desta “intersubjetividade” que se possibilita a
comunicacdo, construcdo e legitimacdo de normas e padrbes para todo o grupo.
Sendo assim, é no movimento intersubjetivo que a vocacdo sacerdotal pode ser

reconhecida e legitimada segundo a propria finalidade que tal vocacéo se propde.

E por essa concepgdo intersubjetiva da vocacdo que surgem também as
relagbes hierarquicas. Durante do processo vocacional, desde o ingresso até o fim da
vida sacerdotal, as relacGes hierarquicas sdo determinantes para o caminho do
vocacionado, sobretudo no periodo de formacao até o sacerddcio. Desde o ingresso
até a ordenacao sacerdotal, 0 vocacionado pode ser retirado do processo de formacéao
a qualquer momento por uma autoridade legitimada pela Igreja catolica, a fim de
constatar “sinais da vocagdo”( Ratio Instutionis 2004). E neste documento que a
Igreja explica que os formadores, autoridades legitimadas para constatar vocacdes
sacerdotais, tem o papel de perceber a consisténcia ou inconsisténcia vocacional, a

fim de evitar a possibilidade da vivéncia do valor vocacional como pseudovalor:
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Todo valor vocacional pode ser vivido como pseudo valor: a obediéncia por
medo da responsabilidade pessoal; a perseveranca na vida consagrada por
medo de enfrentar a vida secular; o celibato por medo de adaotar-se aos
outros, etc.” ( RATIO INSTUTIONIS 2004. PP 94)

Tal vigilancia e selecdo da “verdadeira vocagdo” acontece nas diferentes
instancias. A todo o tempo aquele chamado individual precisa ser demonstrado na
escolha e na vivéncia de um estilo de vida especifico. Isso requer renuncia: “Decidir-
se para viver uma vida de profunda entrega ao servigo de Deus e dos irm&os ndo é
uma empreitada féacil para os jovens que foram formados por uma sociedade
consumista ¢ hedonista.” (IMODA, 2002.pp 135)

A Igreja ensina aos seus vocacionados que para se viver autenticamente a
vocacdo sacerdotal € necessaria uma atitude de renuncia frente as propostas
individualistas e hedonistas do mundo contemporaneo. A hierarquia propde isso no
desejo de um fortalecimento da diferenciacdo do clero para os demais cat6licos e isso
pode ser visto de forma mais concreta na varolizacdo dos distintivos eclesiais
visiveis, como a batina o clergyman.(LUMEN GENTIUM, 1988)

Por saber que a vida sacerdotal requer inimeras renuncias, a Igreja catdlica
tem ciéncia da possibilidade das motivac6es que levam os jovens a se decidirem pela
vida sacerdotal, principalmente, pela incongruéncia do que espera o jovem da
vocacdo e do que a instituicdo eclesiastica espera desse jovem. A igreja como
instituicdo, reconhece que nem todos 0s jovens que expressam o desejo de se
tornarem sacerdotes sdo realmente vocacionados, no sentido que suas motivagdes

ndo coadunem com os ideais instituicionais.

A preocupacdo para que sO se perpetue na hierarquia da Igreja o que eles
chamam de vocagdo auténtica é constante. E desde o servico de pastoral vocacional
que se tenta perceber sinais de inconsisténcia entre os ideais de vida do vocacionado
e da igreja. Essa fase inicial, que pode ser vista como uma fase de recrutamento, o
jovem deve apresentar sinais espirituais de praticos de vocacdo como fidelidade a
vocacao, ser aberto a graca divina, o desejo de ser padre somente para gloria de Deus
e proveito das pessoas e praticar o dominio das paixfes e o sacrificio ( RATIO
INSTUTUIONIS, 2004). Porém falaremos de cada parte do processo formativo de
forma mais detalhada posteriormente. O sentido de citar tal movimento da Igreja de
analisar os sinais vocacionais que 0 jovem apresentam se justifica na necessidade de
entender a vocacédo sacertodal, como o proprio roteiro de formacéo feito pela igreja,
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Ratio Instutionis, nos relata a partir da visdo cultural atual ao qual o vocacionado esta
circunscrito:
A pessoa esté4 profundamente radicada na cultura em que vive e assim toda a
tentativa de compreende-la é eficaz e significativa s6 quando a interpreta no

contexto da totalidade de seus antecendentes culturais. (Ratio instutionis,
2004 pp. 98)

E nesse proprio documento eclesial acima citado e nos expoente
documentos Pastores dabo Vobis(1992) , Lumen Gentium(1964) e Gaudium et
Spes(1965) que a igreja catolica expde a necessidade de um processo de formacéo
vocacional inculturada, além de expor os sinais positivos e destacar as dificuldades
enfrentadas para a promog¢édo e manutencdo das vocagoes sacerdotais.

Na literatura ecleciastica aponta-se para uma formacao vocacional radicada
na situacdo cultural, social, politica e econdmica local. Tal atencdo a realidade
cultural que o jovem vive € proposta ndo s6 em vista de que esse possa “responder
aos desafios impostos”, mas para que a vocagdo sacerdotal possa ir de encontro com
a realidade do que os jovens vivem e assim atrair novas vocagdes e sustentd-las no
interior da hierarquia. Interessante, também, é que os documentos explicitam, essa
necessidade de encontro da estrutura da vocacgdo sacerdotal,e ao mesmo tempo, esta
ressaltando a necessidade de sacrificios, mesmo que grandes, para eficacia

vocacional.

Os sinais positivos da sociedade moderna para a vocacdao sacerdotal é
caracterizado pelo o crescimento da sensibilidade das pessoas com a dignidade
humana ,0s seus direitos; a conviccdo da interdependéncia das pessoas, a necessidade
de solidariedade e de comunhdo e o0s progressos extraordinarios da ciéncia e

tecnologia.

No ambito da sociedade, encontramos, apesare de tantas contradi¢fes, uma
sede de justica e paz mais forte e generalizada. Um sentido mais do cuidado do
homem pela criacdo e pelo respeito da natureza, uma procura mais aberta da verdade
e da tutela da dignidade humana, um empenho crescente, em muitas faixas da
populacdo mundial, por uma mais concreta solidariedade internacional e por uma
nova ordem planetaria, na liberdade e na justica.( PASTORES DABO VOBIS, 1964)

A igreja catdlica aponta esse sinas positivos como foi demonstrado acima

com uma contradicéo frente as ideologias fundamentadas pela sociedade atual. Sendo
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assim, parece que a instituicdo catolica tem uma viséo critica aos valores usados pela
cultura secular e que para ela tais valores influem diretamente na eficicia da vocagéo
sacerdotal, visto que esta na sua finalidade e composicdo diverge do que é proposto
pela sociedade. Vale atentar-se que quando se fala “eficacia da vocagdo” esta se
entendendo a vivéncia e a perseveranca do vocacionado nas diretrizes que norteiam a
vocacdo sacerdotal. Entre os pontos negativos da cultura secular atual, a Igreja
destaca o que ela chama de relativismo moral, individualismo,depreciacdo da
sexualidade e os seus desvios e a erotizacdo das relagdes, além do enfraquecimento
dos valores religiosos como a pobreza, castidade e obediéncia. Todos esses sinais
negativos para a vocacao sacerdotal culminam, segundo a hierarquia da igreja, em
uma subjetivacdo da fé que toca diretamente a adesdo a doutrina, no sentido de
fluidificar tal adesdo, e as normas ditadas para o sacerddcio, principalmente, da
ordem daquela que ndo é espiritual. A igreja aponta isso como um problema

existencial dos jovens fomentado pela “sociedade de consumo™:

E muito forte sobre os jovens o fascinio da chamada “sociedade de
consumo”, que os torna submissos e prisioneiros de uma interpretacdo
individualista, materialista e hedonista da existéncia humana. “o bem-estar”,
entendido materialmente, tende a impor-se como Unico ideal de vida, um
bem-estar que se obtém a qualquer preco: daqui a recusa de tudo o que se
exige sacrificio e a renlncia a procurar e a viver os valores espirituais e
religiosos.(PASTORES DABO VOBIS, 1964)

Sendo assim, a vocacdo sacerdotal, que se origina de uma atitude altruista a
medida que, os vocacionados a esta vocacdo devem realizar uma suspensdo da sua
vontade e dos seus projetos de vida particulares, afim de vivenciar a dita vontade
divina que é mediada pela Igreja catolica. Tal perspectiva vocacional parece estar
dissonante com a proposta da cultura contemporanea, a qual reforca a centralidade do

subjetivismo, do consumo.
1.2 Valores evangélicos do sacerdote.

Diz-se até aqui que a vivéncia dos conselhos evangélicos € um sinal de uma
vocacgdo sacerdotal verdadeira. Apesar dos conselhos evangélicos estarem inseridos
em todas os tipos de vocagédo para Igreja, como ela diz no seu catecismo, a profisséo
publica desses conselhos, ou seja, a atitude de assumir publicamente a vivéncia dos
conselhos evangeélicos é algo especifico da vocacao religiosa. Sendo assim atentou-se
para a particularidade da estrutura da Igreja catdlica e os meios de vida que esta

comporta. Até aqui levou-se em conta certa similaridade da vocacdo sacerdotal e
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religiosa. Isso aconteceu devido essa pesquisa estd interessada em jovens que
aspiram ser padres na Igreja Catolica, porém, existe especificidades da forma como
se poderd ser vivenciado o sacerddcio querido por esses que fazem parte do objeto de

estudo.

Na Igreja catdlica existem dois tipos de sacerddcio, se falarmos de forma
ampla: o sacerdote secular e o sacerdote religioso, ou regular. Ndo se tera a
preocupacao aqui de se fazer uma extensa e detalhada anélise das duas formas de se
viver o sacerddcio catolico, mas entende-se por necessario vislumbrar tal diferenca
justamente no interior da questdo da vivéncia dos conselhos ou valores evangélicos.
Ousa-se, ainda, dizer que tal diferenca esta localizada, principalmente, no ambito
teoldgico-espiritual e histdrico, além do direito canénico e na forma de organizagéo
estrutural do cotidiano dos padres. Porém, na prética, espera-se e cobra-se, seja 0s
leigos ou a hierarquia da Igreja, que todos os padres vivenciem os conselhos
evangélicos, que caracteriza uma doacdo incondicional ao plano de Deus, como diz

as proprias diretrizes da igreja quando fala em sacerdécio(CIC, 2000 pp.262).

O clero secular é caracterizado por esta restrito a uma territorio especifico
da sua diocese, por diocese se compreende uma figura juridica reunida em torno do
Bispo. O clero diocesano, outro nome dado ao clero secular, ndo faz votos, mas
somente promessas que de forma direta é caracterizada pela obediéncia ao Bispo da
diocese e o celibato. Os padres seculares ndo prometem pobreza, como fazem o0s
religiosos, por isso podem ter patrimonios materiais e acumular bem, mesmo assim
séo convidados a ndo esbanjarem e viverem de acordo com o povo da localidade que

eles exercem o seu ministério.

Os padres regulares ou religiosos, estdo inscritos dentro de uma instituicao
religiosa que tem uma vivencia espiritual e carismatica particular. Essas instituicdes
sdo caracterizada por membro que fazem votos ou promessas, todas elas tém em
comum como 0s votos/promessas 0s conselhos evangélicos de castidade, pobreza e
obediéncia. A tais promessas podem ser juntadas outras de acordo com o estilo de
vida proposto pela instituicdo, porém nunca subtrair nenhuma dessas trés em comum.
Também faz parte da vida dessa parcela do clero a vida comunitaria com outros

membros da congregacao.
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Apesar das diferencas, 0 que a igreja catdlica espera dos padres e daqueles
que estdo no caminho dessa vocagdo é que sejam castos, no mais alto rigor: celibato;
pobres para ser livre de qualquer apego material e melhor servir a igreja; e a
obedientes para poder ser livre dos seus desejos e impulsos e esta a disposicdo da
vontade divina. E por isso que se entende por pertinente poder refletir melhor os
conselhos evangélicos, afim de saber o que a Igreja pede como fundamental para a
vida sacerdotal.

Segundo a Igreja Catdlica, os conselhos evangeélicos sdo indicacbes para
que todos possam ter uma vida de acordo com a vontade de Deus, porém aqueles que
se colocam como pastores espera-se uma vivencia de maneira mais radical de tais
conselhos. E baseado na figura de pastor que a Igreja pensa os padres e exige deles
um maior comprometimento e doacgo.(CIC, 1993 pp. 261,262). E seguindo essa
nocdo de que o padre deve viver de maneira mais radical o evangelho, que o
catecismo da igreja coloca a vivencia dos conselhos evangélicos como a primeira

vocacao de um sacerdote e logo daqueles que querem seguir tal chamamento.

A literatura eclesial defende que a finalidade dos conselhos evangélicos é
poder “seguir a Cristo com maior liberdade e imita-lo mais de perto...”(LG 1964),
além de “afastar o que, mesmo sem lhe ser contrario, pode constituir um obstaculo
para o desenvolvimento da caridade ”.(LG,1964) Sendo assim a vocac¢do sacerdotal,
seja na sua dimensdo particular, da liberdade de poder imitar a Cristo, seja na
dimensdo comunitaria, desenvolvimento da caridade, € direcionada pelos conselhos

evangélicos.

A perspectiva adotada pela Igreja da vivéncia dos conselhos evangélicos em
funcdo da liberdade, seguindo essa logica, quer dizer que tal vivéncia ndo deve ser
encarada como uma renuncia daquilo que se deixa de viver ap0s a aderir a tais
conselhos. Na obra intitulada “Religiosos: némades de Deus.”, Patricio Sciadini
expde que aquele que vivencia de forma autentica os conselhos evangélicos
permanecem donos de si mesmo, das coisas, da sede de amar, mas ndo como escravo
de ninguém, porque encontrou o caminho da vida. Sendo assim, os conselhos

evangélicos sdo meios para a verdadeira liberdade.(SCIADINI, 1993 pp. 14-15)

Falar-se-4 agora de cada uma das trés qualidades que a igreja espera dos

candidatos ao sacerdocio, e até mesmo dos padres. A ordem escolhida para poder
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expor cada um dos conselhos evangélicos ndo vai respeitar como que a Igreja
organiza por um grau de importancia. Como essa pesquisa se interessa, sobretudo,
pela vivéncia da sexualidade dos jovens aspirantes ao sacerddcio, deixaremos o
celibato como ultimo item, pois esse também sera abordado no segundo capitulo
dessa dissertacdo. A organizacdo aqui adotada coloca a castidade e
,consequentemente, o celibato no lugar oposto da ordem adotada atualmente pela

Igreja.

Desde o século XIlIl até o concilio Vaticano Il, a Igreja, sua teologia e
literatura, entendia os conselhos evangélicos como um movimento do exterior para o
interior, da renuncia dos bens materiais e terrenos, aos desejos e as convicgles
pessoais. Assim, a ordem dos conselhos era caracteriza primeiramente pela pobreza,
seguida da castidade e por ultimo a obediéncia. Essa logica foi rompida, pela propria
hierarquia da Igreja, adotando-se assim uma nova organizacdo baseado em fatores
biblicos e historicos. A partir dessa nova logica a castidade que compreende o
celibato foi alcada para o primeiro lugar, seguida pela pobreza e obediéncia
respectivamente. E interessante perceber esse movimento, porque toca diretamente a
questdo sobre qual esse trabalho se debruca. A hipdtese de que o celibato é o fator
mais decisivo para a perseveranca tanto dos jovens seminaristas, como dos padres, é
posta em evidencia quando a propria igreja reconhece tal condicdo de vida como a

mais importante no interior da vocagao sacerdotal.

Entdo, apos a justificativa da ordem que sera tratado cada conselho evangélico,
a pesquisa que aqui se apresenta tratara de tal assunto na seguinte ordem: Pobreza,

obediéncia e castidade.
e Pobreza evangélica

A pobreza evangélica ndo é uma promessa feita publicamente por todo clero,
mas a Igreja diz no seu “Diretorio para o ministério e vida sacerdotal” que todo o

presbitero deve viver uma vida simples e desapegada dos bens materiais:
“ O presbitero embora ndo tenha assumido a pobreza como uma promessa
publica, € obrigado a levar uma vida simples e abster-se de tudo o que pode

ter sabor de vaidade, abracando assim a pobreza voluntéaria, para seguir
mais de perto a Cristo.” ( SANCHEZ; CRESCENZIO,1996 p.70)
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A literatura catélica quando aborda a questdo da pobreza na vida dos padres,
faz todo um movimento de espiritualizacdo da vivéncia de tal conselho evangélico.
Dentro desse contexto, ser pobre é ter um coragdo livre e desapegado, ter preferéncia
pelos pobres para se configurar a Jesus, modelo de todo sacerdote. Mas este estudo
interessa-se muito mais pelo que a igreja pede no sentido préatico do cotidiano da vida

de um sacerdote e consequentemente de quem aspira tal estado de vida

Sendo assim, procuraram-se nos dispositivos documentais da Igreja Catolica,
instrugcdes sobre como um padre deve viver sua pobreza. Percebe-se que a literatura
eclesial que toca a realidade humana, como a ideologia catélica diz: carnal, terrena;
segue a mesma metodologia dualista usada por Platdo e cristianizada por Agostinho.
Tal percepgdo se fundamenta na hipdtese atestada nos documentos eclesiais
explanando que um sacerdote auténtico tem a ciéncia do seu tesouro celeste e, por
isso, ndo se atém aos bens terrenos. 1sso pode ser problematizado pelo contexto

socio-econémico que todos os individuos estdo inseridos atualmente.

A igreja catdlica formula de forma mais direta, como instrucdes imperativas,
como se vive a pobreza evangélica em um diretorio que indica como deve ser a vida
de um sacerdote. Inclusive nesse documento ela alerta a necessidade de ser perpetuar
ap6s a ordenacdo sacerdotal a simplicidade e o desapego vivido no tempo do
seminario. Intui-se, assim, que o semindrio ¢ uma “escola” que exige dos que
aspiram o sacerdécio a viverem de maneira mais comprometida os conselhos

evangélicos como a pobreza.

O problema apontado nesse documento em relacdo aqueles que ndo vivem a
pobreza evangélica é localizado no proprio ministério. Segundo a Igreja o ministério
sacerdotal fica comprometido se o0 ministro ndo estiver preocupado com as
necessidades da Igreja e do proximo, questdo gque nasce para quem ndo € atento a
vida simples e desapegada: “ O sacerdote ndo sera verdadeiro ministro se estiver
preocupado com suas comodidades e com um excessivo bem-estar” (SANCHEZ;
CRESCENCIO, 1996)

Todos que pleiteiam o sacerddcio deve ser sensivel a realidade socio-
econdbmica daqueles que o cercam, e optar pelos mais pobres. O atual Papa,
Francisco, relata num pronunciamento feito aos padres, uma relacdo entre a alegria

do sacerdote e a pobreza.Tal pronunciamento foi feito na missa em que presbiteros
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catélicos do mundo inteiro renovam suas promessas sacerdotais, Francisco diz,

ainda, que para o sacerdote ser feliz ele precisa ser obediente, fiel e pobre.

A preferéncia pelo pobre, também é uma forma de se viver a pobreza. A igreja,
principalmente na América Latina, pede que a sua hierarquia faga uma opcéo
preferencial pelo pobre, pois acreditam que assim estariam mais fieis ao apostolado
de Cristo. Mas para isso acontecer, segundo a Igreja, precisa-se de certa proximidade
com a realidade da pobreza. Optar pelos pobres é anunciar aos ricos que o verdadeiro

culto exige a prética da justica:

O presbitero evite dar motivos, até mais leve insinuacao, relativo ao fato de possa
conceber o préprio ministério como uma oportunidade para obter beneficios,
favorecer os seus ou buscar posi¢des privilegiadas (SANCHEZ; CRESCENCIO,
1996 p. 77)

Essa questdo de levar uma vida simples, o tempo todo, no seminario, 0s jovens
séo vigiados e advertidos sobre qualquer sinal que ndo esta de acordo com uma vida
simples e desapegada. Celulares, notebooks, roupas, lugares frequentados, séo alguns
exemplos que os legitimados pela Igreja para conduzir a formacao dos aspirantes séo
atentos e criticos. Porém percebe-se que apds a ordenacdo, quando o jovem, se torna

padre a vigilancia e o rigor pela vivéncia da pobreza sdo abandonados.

Nos dias atuais, sob o governo do Papa Francisco, que desde o nome faz um
convite de todos a pobreza, prega veementemente contra atitudes e ideologias que
ferem a pobreza evangélica no interior da Igreja catélica. O papa, inclusive vem
falando em seus discursos documentais e nas homilias do cotidiano sobre a
necessidade de uma vivéncia pratica da pobreza, inclusive pregando que a “pobreza
cristd ndo € ideologia, mas o centro do Evangelho”, numa homilia do dia 16 de

junho, durante a missa celebrada na capela da casa Santa Marta.

Entdo o jovem aspirante ao sacerddcio desde o periodo do inicio de sua
formacéo presbiteral deve almejar e demonstrar apreco pelos pobres e pelas coisas
simples. A todo tempo ser vigilante com suas aspiracdes e posse de bens materiais,

além testemunhar uma opgé&o vida transcendentalizada e desapegada.
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e Obediéncia sacerdotal

A obediéncia além de ser um voto em si, relacionado a uma postura de
submisséo aos ocupantes de cargos superiores na hierarquia eclesial, € um ponto de
encontro entre a castidade e a pobreza como diz ALMEIDA 2011. Essa percepcao da
obediéncia ter uma caracteristica de convergéncia dos demais valores evangélicos
existe porque a Igreja acredita que ela faz a pessoa disponivel para ser sensivel e
acolher o projeto de Deus, que logicamente, no caso da vocacgdo sacerdotal, estar na

vivéncia dos demais valores evangeélicos.

A Igreja Catolica entende obediéncia como uma forma de oblacdo, uma forma
de ndo pertencer para si mesmo e seus interesses, mas sim ao outro de forma
oblativa: “O batizado n&do pertence mais a si mesmo, mas Aquele que morreu e
ressuscitou por nés. Logo, é chamado a submeter-se aos outros, a servi-los na
comunhdo da Igreja, a ser obediente e docil aos chefes da Igreja e a considera-los
com respeito e afei¢do.”(C1C,2000 p.352).E numa visdo “transcedentalizante” que é
posta 0 que caracteriza a obediéncia sacertodal, segundo a Igreja Romana. A maior
problematica, acredita-se, nessa instrucdo evangélica é que o que vem de Deus se
materializa na doutrina catolica e se personifica nos individuos que compdem a

hierarquia desta instituicéo religiosa.

A dinamica da dualidade das “coisas celestes” e das coisas “terrestres”, sdo
colocadas em uma dicotomia de hierarquia de valores, visto que, o que ¢ “divino”
deve ser apreendido e ou perseguido com total disposicdao. Porém, a possibilidade de
apreensdo ou seguimento das coisas, aqui falo dos valores, ideais, recompensas; que
vem do céu depende de uma atitude concomitante de desprendimento, afastamento e
até mesmo repulsa das coisas ditas terrenas. Usa-se a qualidade terrena, referindo-se
a ideia eclesiastica catolica para tudo que, segundo a instituicdo, ndo provem de
Deus, da transcendéncia. Entende-se, entdo, que, muito mais do que materialidade
empirica,as “coisas terrenas”referem-se inclusive a imanentizacdo da razdo. O que
ndo se remete a uma ideia transcendente de Deus é tomado, pela Igreja catolica,

como algo terreno e, por consequéncia, desprezivel.

Talvez, quando se diz desprezivel deve se atentar em que sentido toma-se 0 uso
dessa palavra. A ideia de desprezar as coisas terrenas pode ser tomada no seu sentido

mais literal e pessimista quando esta ligada de fato a materialidade empirica, como o
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dinheiro e, principalmente, as questfes sexuais e do corpo. Porém quando se diz de
algo relacionado a razdo, no sentido iluminista, e a inteligéncia a Igreja Catdlica
instrui & uma submissdo tanto da vontade, mas também, da inteligéncia a vontade
divina. (CIC. 2000, pp.48-49). Nos documentos da Igreja levantados para a
bibliografia deste trabalho percebe-se, a todo tempo, o uso da palavra “submissao”
para se caracterizar a obendiéncia sacerdotal. Vale ainda dizer que, submisséo
sempre relacionada a vontade divina revelada e autenticada na e pela hierarquia da

Igreja Catolica.

Seguindo a ideia de obediéncia como submissdo da vontade e inteligéncia a
vontade divina, pode-se acusar quem se propde ao sacerddcio de viver uma
passividade frente as vontade divinas reveladas via hierarquia eclesiastica. Para essa
possivel acusacao tal instituicdo argumenta que ser obediente, no sentido sacerdotal,
ndo € fundamentado num movimento que parte da igreja a aquele que aspira ou € um
sacerdote. Na proposicdo eclesidstica, a “verdadeira” obediéncia sacerdotal ¢
caracterizada por um movimento contrario, no qual aquele que se diz vocacionado,
como oferta, dispde da propria vontade a vontade divina, mediada pela Igreja, como
escreve Mauro Picenza, secretario da congregagdo para o clero, numa “Carta aos
sacerdotes sobre a obediéncia” em 2009. E a partir desse sentido de um movimento
que parte de quem quer viver a obediéncia, e ndo de uma reacdo a uma imposicao de
um imperativo, que a Igreja entende que tal submissdo de, forma alguma se
caracteriza por uma subtracdo de responsabilidades, ou uma alienacdo. Tais
argumentos podem ser facilmente criticados e assim fragilizados, mas percebe-se,
aqui, pelo menos nos documnetos eclesiais catolicos pos-conciliares, que a Igreja
preocupa-se em dizer que ser obediente ndo compromete a individualidade e

liberdade do sujeito enquanto tal.

O interessante € perceber que os documentos doutrinais catélicos quando toca a
questdo da obediéncia, ou mesmo qualquer outro valor evangélico, fala de uma
oposicdo entre a vontade propria e a vontade divina, diz-se ser necessario uma
abandono dos sonhos e das paixdes pessoais. Ao mesmo tempo que deve desprender-
se das paix0es pessoais, a Igreja pede que o aspirante ao sacerddcio adira ao valor
evangélico da obediéncia ndo como algo simplesmente formal ou por mera execucao
de ordens, mas com diz PICENZA (2009), de forma apaixonada, completa, atenta e

capaz de gerar frutos.
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Essa questdo de “gerar frutos” esta intimamente ligada a uma vivéncia
auténtica da obediéncia sacerdotal, segundo o catolicismo. Percebe-se, assim, a
necessidade da paixdo para que a empreitada de ser um sacerdote obediente seja
proficua, sendo assim, nesse ponto, talvez, seja possivel problematizar, mais uma
vez, os alicerces que sustentam a ideia de obediéncia sacerdotal para Igreja catolica.
Tal problematica surge de um estranho pedido de abandono das paixfes, para se
viver apaixonado: aquele que quer ser um presbitero catolico deve abster-se de suas
paix0es pessoais, mas ao mesmo tempo viver apaixonadamente as instrucdes
qualificadas como divinas pela Igreja. Perseguir apaixonadamente a instrucdo de ser
obediente, muito mais, do que uma forma pedida pela Igreja, é a condicdo de ser

completamente obediente e “gerar frutos” de conversao.

A tese sustentada pela a Igreja de que a obediéncia sacerdotal deve ser aderida
de forma livre, apaixonada e que ndo deve ser encarada como uma atitude de
projecdo de responsabilidades ou como uma alienacdo. O catolicismo entende a
obediéncia num contexto de relagdo filial, caracterizada pela postura paternal do
superior eclesidtico competente e filial pela outra parte.

Caracterizar a vivéncia da obediéncia por uma relacdo filial é problematico,
também, pelo grau de afetividade que integra a relacdo pai-e-filho, ndo interessa
neste estudo problematizar essa questdo afim de levantar criticas sob um arcabouco
tedrico, mas Vvisto que o obejto dessa pesquisa estd sendo convidado e se dispde a
viver tal perspectiva da obediéncia, quer se problematizar sim a forma como a igreja
caracteriza a relagdo filial e de que modo a obediéncia € caracterizada por essa
relacdo. Tal preocupacdo desponta, também, da promessa ou voto de obediéncia ser
feito ao superior enquanto o cargo em si. PICENZA 2009 preocupa-se em salientar a
necessidade de se tirar o aspecto personalista da obediéncia e ilustra essa
preocupacdo fazendo memdria do rito de ordenacdo, na qual o candidato promete
obediéncia ao Bispo e seus sucessores. Ndo se deve obediéncia, do ponto vista
eclesiastico, a pessoa em si, mas sO a ela enquanto ocupante daquele cargo. Ao
mesmo tempo que deve ser uma relacdo filial, o Catecismo da Igreja Catdlica fala
que a obediéncia “impde a todos prestar as autoridades as honras a elas devidas e
cercar de respeito e , conforme o seu mérito, de gratidédo e benevoléncia as pessoas
investidas de autoridade”’(CIC 2000, p.506). E da ciéncia de todos, inclusive do

senso comum, que a hierarquia da Igreja desfruta de honras, privilégios; parece que a
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Igreja, de alguma forma, sustenta esses artificios honorificos a partir da concepcéo de

obediéncia, como pode ser visto no trecho citado acima.

A obediéncia sacerdotal deve ser algo vivenciado e demonstrado por aqueles
que querem serem escritos no livro de sacerdotes da hierarquia da Igreja Catdlica. E
a medida que o candidato se propde a submeter sua vontade e inteligéncia ao projeto
divino mediado pela Igreja que ele mostra que sua vocacao é auténtica e pode ser
mantido no processo formativo. No sentido da préxis o aspirante ao sacerdécio deve
ser obediente ao seu superior, prestar honras e ser grato a ele. A obediéncia
sacerdotal pede aquele que a adere uma postura de prontiddo a vontade divina
revelada pela hierarquia da Igreja na figura do seu superior, € um desprendimento de
suas paix0es para, apaixonadamente, se disponibilizar as ordens do superiores. E
nesse sentido, que se diz os aspecto convergente da obediéncia frente aos demais
valores evangélicos. Pois, quem se coloca em prontiddo a vontade de Deus, abandona
sua vontade, vai perceber que a pobreza e a castidade, nesse caso o celibato, € querer
divino e logo vai procurar vivéncia-los, sendo obediente a Igreja. Assim conclui-se

que quem é obediente, no ponto de vista sacerdotal, é pobre e celibatério.
e Castidade e celibato.

Celibato é uma forma de se viver a castidade. E o especifico da vocacio
sacerdotal frente a universalidade da proposta de castidade a todos os batizados.
Sendo assim, pode ousar-se dizer que o celibato é a forma mais radical de ser casto.
Partido de tal ideia compreende-se como pertinente a explanagdo do que a Igreja
compreende por castidade, para assim entendermos o que a Igreja pede aos seus

clérigos quando coloca o celibato como algo estruturante na vocacao sacerdotal.

Pode-se perceber que todos os valores evangélicos que sdo pedidos aos
aspirantes e sacerdotes a ades&o, estdo em, fungédo do que a igreja chama de primeira
vocacdo : a liberdade. Com o celibato ndo é diferente, o catolicismo acredita que esta
forma de castidade é para que se tenha uma vida livre, desapegada e despojada para

poder responder autenticamente o chamado divino.

No Catecismo da Igreja Catolica, quando se aborda o assunto castidade, a
Igreja logo se preocupa em dizer “o que” e “como” ela entende a sexualidade. Com

isso, percebemos que quando a igreja fala de castidade nas suas varias formas,
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inclusive o celibato, ela esta abordando o assunto sexualidade. E pertinente falarmos
ISSO aqui agora porque muitos membros da hierarquia que sdo qualificados como
conservadores tentam colocar o celibato e a castidade num lugar roméantico, quase
transcendente; mas € no proprio compéndio da doutrina catolica que se percebe que
quando se fala de castidade esta se falando de sexualidade no sentido de praticas

sexuais, identidade sexual, reproducdo e afetividade.

Segundo o catolicismo a sexualidade afeta 0 homem como um todo, no sentido
de todo aspecto da pessoa humana, o que pra igreja compreende alma e corpo. Para
isso a igreja elenca trés aspectos que de alguma forma demonstram a afeccdo da
sexualidade no homem: afetividade; capacidade de amar e procriar e, no sentido mais
geral, como a propria igreja diz, a criagdo de vinculos e a comunh&o com os outros. E
em funcdo disso que as pessoas devem aceitar sua identidade sexual levando em
conta as diferencas e complementaridades fisicas, morais e espirituais, afim do
casamento e da vida familiar.(CIC 2000. pp, 606). Intui-se assim que, para a Igreja
catolica, a sexualidade implica em casamento e vida familiar, isso vai ser justificado
no decorrer desse item, a medida que, for se explicitando qual o papel da relagéo

sexual para igreja.

A castidade é a integracdo correta da sexualidade e a pessoa humana (CIC
2000, pp 605) , ndo € uma negacdo dos valores inerentes a sexualidade, mas sim o
legitimo desejo de decidir autonomamente sobre si proprio.(ALMEIDA,2011 pp
162). A castidade assim é uma virtude moral que visa um doag&o integral do homem
ao projeto de Deus e o aprendizado do dominio de si.

A proposta da castidade é universal, o que quer dizer para todos aqueles que
sdo batizados na Igreja. A universalidade do chamado a castidade se da pela ideia
que a Igreja tem de felicidade, caracterizada, de maneira geral como um dominio das
paixdes da carne. A castidade é 0 meio que pode levar todos os batizados ao invés de
serem subjulgados pela paixdes o que configuraria a infelicidade, uma libertacdo do
que a igreja chama, de aprisionamento das paixdes, configurando a infelicidade. E s6
sendo fiel ao batismo que o homem pode ser feliz e tal fidelidade esta ligada ao
conhecimento de si, ascese, obediéncia aos mandamentos divinos, pratica das
virtudes morais e fidelidade a oracdo. Nao pretende-se fazer aqui uma discusséo do

que a igreja entende por felicidade ou vida feliz, mas apontar que castidade, no seu
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sentido mais imperativo da moralidade, esta intrinsecamente relacionado a condi¢éo

de felicidade segundo o catolicismo.

Da mesma forma que felicidade esta ligada aos desejos ndo carnais, no sentido
da dicotomia alma-corpo, a castidade esta atrelada a razdo. O Catolicismo aponta que
a virtude de ser casto esta atrelada a virtude cardeal da temperanca. Temperanga € a
virtude da razdo, da ordem, que remete a salde, logo os pecados ditos da desordem,
das paixdes incontrolaveis sdo dados como oposto a temperanca. Sendo assim ser
casto é fruto da temperanca, pois compreende subjulgar as paixdes e apetites
desordenados a razdo. E nesse sentido que o catecismo diz: “A castidade nos
recompde, reconduzido-nos a esta unidade que tinhamos perdido quando nos
dispersamos na multipilicidade”. (CIC 2000, pp 606). A igreja entende
multiplicidade aqui como as inimeras paix8es carnais que afetam o homem,
entendendo unidade com a conformacdo do humano com o divino, a partir da

realizacdo da vontade deste.

A literatura da doutrina catdlica atesta, a todo tempo, que a castidade é uma
graca divina, mas , a0 mesmo tempo, expde que tal graca requer, também, além da
graca, uma esforgo pessoal, através do dominio de si e um esforco cultural, levando
em conta que a igreja j& entende que o homem desenvolve-se mediante a um

processo de comunicacdo com 0s outros.

A castidade distingue as pessoas de acordo com os diferentes estados de vida,
segundo a igreja: virgindade, vida conjugal e o celibato consagrado que caracteriza
uma facilidade no seguimento do projeto divino e um coracgdo indiviso para cuidar
das coisas de Deus. (CIC 2000 pp 608). Abordar-se-a agora a compreensdo, segundo
a Igreja Catdlica, desta Gltima forma de se viver a castidade, o celibato, objeto de

estudo dessa pesquisa.

O Catecismo da Igreja Catolica conceitua o celibato como “um sinal desta
nova vida a servi¢o da qual o ministro da Igreja é consagrado”(CIC 2000, pp433).
Na introducdo desse projeto foi apontado o carater identitario que foi dado ao
celibato em relacdo ao sacerdocio catdlico, da mesma forma que foi explicado o
porqué, segundo a histdria da sua constituicdo, o celibato virou alvo da atencéo de
muitos. Buscar-se-a agora explanar aqui o que a igreja entende por celibato e o que

ela espera de uma pessoa que se propde a viver o celibato para, posteriormente, apos
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analise de dados do campo, entendermos as divergéncias e convergéncias do que se é
pedido , enquanto discurso da igreja, e como é vivenciado, no sentido das préticas

celibes dos jovens seminaristas.

O celibato enquanto sinal é pertinente enquanto uma reafirmacao identitaria de
um estado de vida eclesial. Ser celibatario esta ligado diretamente ao ministério
sacerdotal: “cuidar das coisas do Senhor”, “ter um cora¢do indiviso”(CIC 2000,
pp.433). A Igreja espera que o0s inscritos na sua hierarquia, seus lideres, dispensem
de total prioridade as coisas ditas por Deus, por meio dela reveladas. N&o é s6 uma
questdo de prioridade frente a outros projetos, mas sim a anulagdo dos outros

projetos.

Quando a Igreja expbe que ser celibatario é ter “um coragdo indiviso” para
“cuidar das coisas do Senhor”, ela remete diretamente a que questdo o celibato esta
se referindo: as praticas sexuais, em um ultimo sentido. O celibato foi cunhado
simplesmente para caracterizar a proibicdo do clero de contrair o matrimonio, ou
ainda, em relacdo aos padres casados, a inutilizacdo do casamento. N&o contrair
matriménio, ou ndo utilizar-se do ja contraido estava intimamente ligado a
procriacdo, a continéncia sexual. Ora, podera perguntar-se que casamento, ndo esta
necessariamente ligado & pratica sexual, entdo o que celibato tem a ver com
continéncia sexual? Para que tal questionamento ndo se constitua, defende-se a
necessidade de, para entender a ligacdo celibato-casamento-pratica sexual, saber que
sO é permitido atividade sexual dentro do casamento entre as pessoas casadas, fora
desse contexto, a Igreja, abonima a pratica sexual e consequentemente ndo a discute.
Percebe-se assim que quando a Igreja impde o celibato preocupado com a procriacao,
ela esta falando, também, das préaticas sexuais que sé sdo legitimas quando em vista,
pelo menos da possibilidade de procriar. Porém com o passar dos anos foi-se
reformulando a questdo do celibato para de maneira mais clara, ndo sé6 como uma
opcdo pelo status de solteiro, mas pela abstinéncia sexual por causa do Reino.
(ALMEIDA, 2011 PP 163).

O sacerddcio catdlico € compreendido em trés estagios: o diaconato,
presbiterado, e o episcopado. Essa ordem que é esta sendo exposto o sacerddcio
catdlico expde respectivamente a hierarquia da igreja, sendo o diaconato, o grau mais

baixo e o episcopado, 0 mais alto grau da hierarquia sacerdotal catdlica. Vale fazer
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esse adendo para explicar a hierarquia sacerdotal em vista de entender como o
celibato é ou ndo, para a igreja romana, necessaria para 0s membros que compdem

seu sacerdocio.

A perspectiva identitaria e a importancia dada ao celibato em relacéo a vocagao
sacerdotal como algo estruturante, € de alguma forma questionada por ser uma
imposicdo somente ao clero latino, o que ndo compreende aos clérigos das igrejas
orientais que fazem parte da igreja catdlica apostolica romana. Nas igrejas orientais o
celibato s6 é indispensavel ao bispo, logo os diaconos e padres podem contrair o
matrimonio antes de serem ordenados, enquanto na igreja latina sé os diaconos
permanentes, que sao assim chamados porque ndo vao poder ascender de grau
sacerdotal. Tanto padres e diaconos das Igrejas catdlica orientais, como o0s didconos
da igreja catolica latina ndo podem casar-se ap0s serem ordenados.

O celibato, na literatura, é caracterizado como a condicdo de vida de desapego
as paixdes terrenas e escolha pelas coisas Deus, revalando a preferéncia e o afinco
dos ministros eclesiastico pela transcendéncia: “Celibato ndo s6 para servir a Igreja,
mas para revelar a transcendéncia dela.” (SCIADINI, 1993 PP 60-68). Mas tal
testemunho da transcendentalidade da igreja cat6lica é para ser demonstrada em algo
bem préatico e material, no sentido de provir da carne segundo a Igreja: a abstinéncia
sexual. Ser celibatario é colocar os desejos sexuais sobre o crivo da razdo e “ medir a
forca da violéncia da prorpia sexualidade, para que possa canaliza-la pela causa do
Reino” (ALMEIDA, 2011 PP. PP162). A igreja mesmo apresentando ultimamente
nos seus documentos pos-conciliares uma visdo menos pessimista sobre a
sexualidade ainda atrela as relacbes e desejos sexuais qualidades como violéncia,
aprisionamento e diz que para lidar com a poténcia sexual é preciso ser vigilante

sobre si mesmo.

Vigiar a propria vontade, conhecer a si mesmo, ser prudente enquanto as
relagOes interpessoais é algumas das dicas que a Igreja alerta aqueles que querem ser
celibatarios. O catolicismo defende-se que quando propdem o celibato, ndo propde
uma repressdo das paixdes, mas sim uma canalizacdo, ou uma transferéncia, dessas
paixdes para o que ela chama de amor-servigo. E em funcio do servico ao proximo
que o candidato ao sacerdocio, a partir de desejo de exclusividade a esse servico,

escolhe o celibato como uma forma de realizar plenamente a sua vocagé&o.
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A dindmica interessante do celibato é essa de que se faz necessario, segundo a
literatura eclesiéstica catolica, para uma forma de amar e servir 0 proximo mais
favoravel, mas ao mesmo tempo essa mesma literatura diz dos perigos das relacdes
com os outros, inclusive da amizade. O cédigo do direito candnico da igreja catolica
quando cita a questdo do celibato diz que os célibes devem atentar-se paras relagdes
interpessoais afim de guardarem a continéncia ou evitar escandalos. Parece, assim,
que os documentos doutrinais e administrativo que compdem a Igreja romana, tratam
com certa periculosidade, frente a proposta de um “coragdo indiviso”, as relagdes
afetivas daquele que adere ao celibato com o outro. A linha entre a a relacdo dita
sadia e a ameagadora € muito ténue, assim como, a questdo do celibato ser ou ndo um

convite para rechagar a sexualidade.

O celibato hoje na igreja catolica tem uma funcdo de mistificar a figura do
sacerdote, partindo de uma hierarquia de opostos, onde que “as coisas do céu”, a
transcendéncia tem mais valor que a imanéncia. A abstinéncia sexual, para a igreja,
faz com que o adepto seja mais entregue a missdo confiada a Deus por ele, isso
porque sem os afetos das paixfes sexuais a intimidade com o divino é maior. A
quebra dessa promessa sacerdotal requer demissao do estado clerical e tal promessa é
tdo consistente na doutrina catolica, que sé quem pode conceder a dispensa da pratica

do celibato a um sacerdote é o papa, 0 maior cargo da hierarquia catdlica.

Nesse capitulo procurou-se fazer uma ambientacdo do que se entende por
vocacgdo sacerdotal na Igreja catdlica, apontando que tal vocacdo esta a servico da
vocagdo primeira da humanidade: a liberdade. A liberdade, segundo a literatura
eclesiastica, € a possibilidade do homem ser desapegado das paixdes e desejos da
carne para responder a vontade divina. Ser livre é corresponder o projeto de Deus,
mediado pela Igreja. Liberdade é a vocacdo de todo batizado e a vocacao sacerdotal é
uma forma de viver as promessas e 0 munus batismal com mais afinco, de maneira

mais radical.

A igreja catélica impde um série de imperativos para aqueles que pretendem
fazer parte da sua hierarquia. Percebe-se dentro da Igreja diferentes formas de se
viver o sacerddcio, porém algo comum a todos eles sdo trés aspectos, que adotou-se
o0 termo valores evangelicos, para designa-los: Castidade e o celibato eclesiastico,

pobreza evangélica e obediéncia sacerdotal. Esse capitulo tentou contextualizar o que
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um jovem que aspira ao sacerddcio se propde a viver e 0 que a Igreja espera que ele
viva. E numa dindmica vertical, na qual a Igreja dita e o candidato aceita, que é
constituido a formagdo para o sacerdocio catdlico. O aspirante tem que, a todo
tempo, dar “sinais de auténtica vocagdo’para poder perseverar No Processo

formativo e ndo ser demitido da hierarquia com uma chancelada de inapto.

Ser pobre para ser sensivel e preferir as coisas do alto; ser obediente para
desapegar-se do individualismo e dos projetos préprios e fazer a vontade divina.; ser
celibatario e casto para ndo ser submisso a “for¢a da violéncia da propria
sexualidade” € assim livre para doar-se aos outros, revelando a face transcendente da
igreja. A literatura da igreja ndo se preocupa em dizer o que compreende cada
imperativo que é imposto & um padre. Ela ndo faz um processo de reflexdo para se
entender o que constitui cada um. A literatura catolica trata de fazer uma abordagem
utilitarista de valores tdo “carnais” de maneira transcendental. E como se fosse uma
“transcendataliza¢do” de questdes subjetivas e reais no sentido da praxis. Toca a
imanéncia em vista da transcendéncia, porque quando a igreja pede que o sacerdote,
ou 0 aspirante, se ja pobre, obediente e célibe, ela pede sinais visiveis e concretos
desses valores, mas ao mesmo tempo, ela coloca a “serventia” da pratica desses
imperativos para o ambito da transcendéncia. A discussdo pertinente a essa pesquisa
aqui é posta no sentido da questéo: Sera que de fato, as propostas desses imperativos
reverberam na vida pratica e privada dos jovens que aspiram o sacerdécio? Ou fica
no ambito do discurso, de um valor transcendente que néo toca a realidade da vida

cotidiana deles?

Sendo assim, esperou-se contextualizar onde se encontra o objeto de estudo
dessa pesquisa, ou melhor, o que caracteriza tal objeto, na tentativa de se abrir uma
reflexdo, a partir de agora, de como ficam no plano das préticas a vida sexual dos
jovens seminaristas. Tentando entender como foi constituido o celibato enquanto
medida disciplinar obrigatéria para o sacerddcio e sua caracteristica de continéncia
total do sexo. Além disso entender a sexualidade enquanto um dispositivo operado
pela igreja que produz trajetorias sexuais e formas de ser daqueles que estdo sob o

crivo da doutrina catolica.
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Capitulo I1: Sexualidade e Continéncia sexual

2.1 Celibato enquanto continéncia.

A nogéo do celibato enquanto continéncia, cunhado pela Igreja catolica, tem por
base o imperativo de controle da vida sexual de seus sacerdotes. Uguccio Pisa, na sua
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obra intitulada Summa, que foi composta em torno do ano de 1190, aponta uma dupla
obrigagdo na funcdo da continéncia sacerdotal: a de ndo se casar e a de ndo usar de um
casamento realizado anteriormente. Tal apontamento revela uma importante discusséo
sobre quando a obrigacdo do celibato foi imposta aos clérigos catolicos. Ora, se no
século XII ainda se discutia celibato como continéncia a partir do ndo uso do
matrimonio contraido antes da ordenacdo sacerdotal, podera intuir-se de que ainda
naquele final de século se tornavam padres homens que eram casados. Sendo assim,
podemos perceber que a primeira obrigacdo do celibato é a continéncia de todo o uso do
matrimonio posteriormente a Ordenacdo Sacerdotal, de onde decorre tal obrigacdo. O
Significado do celibato, em um primeiro plano, é absoluta continéncia na geracao de

filhos, mesmo dentro do matrimoénio.

E interessante aqui atentarmos pelo fato do sexo esta ligado intrinsecamente a
condicdo de “casados” e a possibilidade da reproducdo. Vamos ver no decorrer da
discussdo desse tema como e porque é interessante a igreja ndo focar no sexo e sim na
reproducdo quando se fala em celibato. Porém, agora interessa-se por ter em mente a
dupla obrigacdo imposta pelo celibato sacerdotal e, saber ainda, que o primeiro plano

desta continéncia quando foi instituida era a proibicao de se gerar filhos.

A discussdo sobre a adogdo do celibato como dispositivo identitario do clero
catélico, no que diz respeito a sua obrigacdo, € extensa e pode ser encarada tanto de uma
forma ligada a ética do direito, tanto quanto a lei promulgada. E nesse caminho que a
literatura conservadora da Igreja catdlica caminha. E perceptivel que as fontes
conservadoras do catolicismo na midia e na instru¢éo do povo e do clero faz um esforgo
grandioso para justificar a obrigatoriedade do celibato para os inscritos na hierarquia
desta instituicdo. Fazendo uma pesquisa sobre o processo que institucionalizou o
celibato como obrigatério, percebemos que a discussdo sobre esse tema € antiga e 0s
motivos que podemos intuir, a partir da leitura da prdpria producdo eclesiastica, é que 0s
interesses para se aderir a tal obrigatoriedade sao diversos e dissonantes. Vale ressaltar,
que esse trabalho ndo busca discutir o celibato eclesiastico em si, visto por se tratar,
também, como ato de fé e matéria biblico-teoldgica. Porém, quer se discutir a
obrigatoriedade e a vivéncia de tal pratica no ambito da vida sexual do sujeito que se
propbe a tal; valendo, entdo, nos depararmos com o processo de construcdo da
formalizagdo do celibato como atitude obrigatdria, diz-se nos termos doutrinais, para o

sacerdocio.
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Um cardeal dito conservador, Alfons M. Stickler, e citado como argumento de
autoridade por muitos outros escritores catélicos, na sua obra intitulada “Celibato
Eclesiastico- Historia e Fundamentos teologicos”, logo na sua introdugdo langa mao de
um artificio de defesa epistemoldgico, se assim podemos chamar, que ndo se pode
considerar o celibato com argumentos puramente antropoldgicos, psicoldgicos,
sociologicos e atribui a qualidade a esses possiveis argumentos de ‘“profanos e
terrenos”. Tal escrita do Cardeal Stickler ndo € novidade para nenhum leitor, talvez seja
uma forma mais justa e auténtica de assumir o que foi falado ja nesse trabalho da
“transcendentaliza¢dao do sexo”, seja de fato por um ato de fé, ou ainda por um cémodo
argumento metafisico dogmatico. E quando se relaciona “profano” e “terreno”, intuindo
uma hierarquia moral de valores “santo” e “celeste”, que se coloca a argumentagdo

eclesiastica e teologica sob 0 dogma da verdade:

“Quaisquer das questdes que estdo relacionadas com ele (Sacerddcio da
Igreja Catdlica) e sobretudo o problema grave e atual do celibato, ndo pode
ser considerado e resolvido por argumentos puramente antropoldgicos,
psicoldgicos, sociolégicos e , em geral, profanos e terrenos...Aqui, com o que
diz respeito ao celibato, tentamos trata-lo através da sua histéria, e em base a
uma analise baseada nas fontes da Revelagdo.” (Stickler, 2006 )

E nessa linha de argumentacdo que o Cardeal, dando voz a toda linha
conservadora do catolicismo, vai seguir para legitimar a obrigatoriedade do celibato
desde os relatos biblicos, ou seja, desde a primeira ideia de igreja. O celibato aqui ndo é
entendido como uma norma disciplinar e juridica, pois lan¢ca-se méao da Revelacdo e da
elaboracdo teoldgica. Esse contexto argumentativo trata da obrigacdo do celibato desde
a igreja primitiva levando em conta a tradigdo oral e sustentando tal obrigacdo como
ética transmitida, dizendo que quando se tratou formalmente da obrigatoriedade do
celibato nos concilios, foi s6 uma institucionalizacdo de um valor ético intrinseco ao

sacerdote sempre vigente.

De todo modo, faremos aqui uma rapida passagem nos relatos formais da igreja
sobre a discussdo do celibato como algo estruturante da vocagéo sacerdotal, levando em
conta os dois planos apontados no inicio dessa discussdo, que muito tem a ver com o

processo historico da construgdo doutrinal da moral do clero.

Um primeiro relato importante e relevante sobre o tema celibato foi tirado do

Concilio espanhol de Elvira, na primeira década do século IV. Nesse concilio foi-se
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abordado a questdo sobre a vida particular do clero e ditos abusos graves cometidos
contra a observancia da disciplina eclesiastica. Foi um concilio para discutir os
imperativos morais da religido crista catélico, logo apds o tempo de perseguigdo. Um
reunido episcopal a fim de moralizar e unificar as leis disciplinares da igreja, como:
casamento, idolatria, batismo, excomunhéo; além de ser o relato mais antigo sobre a lei
celibatéria. Foi nesse concilio que cunhou-se o famoso Decreto 43: “ Todo sacerdote
que dorme com sua mulher na noite anterior a missa perderd o seu trabalho”. Em tal
decreto percebe-se trés coisas interessantes: 1- a existéncia de uma quantidade
expressiva de padres casados na época. 2- a primeira lei celibataria ser direcionada aos
sacerdotes casados, entdo o primeiro plano visado pela lei do celibato foi a néo
utilizacdo do casamento j& contraido, diferente da ideia principal de celibato que se tem
hoje, da qual falaremos mais adiante. 3- A justificativa para se proibir a relacdo amorosa
entre o sacerdote casado e sua esposa estd relacionada a proficiéncia e eficacia do

trabalho presbiteral, ligado a producé&o de trabalho.

Junto a esse decreto encontramos dois importantes canons do concilio de Elvira:
O céanon 33: “Bispos, presbiteros e diaconos e outros com posicao de ministério devem
abster-se de suas esposas e ndo gerar filho.”. E o cénon 27: “um bispo ou um outro
clérigo podem ter apenas uma irma ou uma filha que é virgem consagrada a Deus
vivendo com ele. Nenhuma outra mulher que nao esta relacionado podera permanecer.”.
Com isso percebemos que a questdo do celibato sacerdotal estava posto, porque homens
casados eram ordenados padres. O concilio de Elvira fez por organizar e oficializar o
celibato, como abdicacdo da vida de casado, propondo uma sancdo aqueles que néo

observassem tais leis.

A questdo aqui posta pelo concilio de Elvira parece elucidar quando o celibato
foi instituido como algo obrigatorio e intrinseco a condicdo de ser padre na Igreja
catolica. Entretanto, este concilio, no primeiro decanato do seculo quarto, foi um
concilio espanhol com validade na Igreja da Espanha e arredores. As diretrizes ali
concebidas, porém, é o despontar de um esforg¢o canbnico para toda a Igreja Catolica. O
Concilio de Elvira é uma forte “onda” para a regulagdo do celibato sacerdotal, nesse

momento tentando regulamentar a vida sexual dos padres que ja eram casados.

Outro importante movimento de regulamentacdo do celibato eclesiastico foi na

Africa, nos Concilios de Cartago. Neste concilio, o celibato e a necessidade de se criar
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uma lei de obrigatoriedade do mesmo também esta em relacéo aos padres casados, onde
o celibato seria indispensavel para todos os ministros do altar: “A isso os bispos
responderam unanimamente: estamos todos de acordo que bispos, sacerdotes e
diaconos, guardides da castidade, se abstenham também de suas esposas, a fim de que
em tudo e por parte de todos os que sirvam ao altar seja conservada a castidade”. Foi
nesse concilio também que se solidificaram as ideias de Agostinho de Hipona, fildsofo e
Santo catdlico, que se fundam na dualidade alma e corpo e na marginalizagdo do que

provem deste ultimo.

Foi partindo desses dois eventos (concilio de Elvira e concilio de Cartago) que o
celibato, como obrigacdo de abster-se do casamento anteriormente contraido, foi
tomando corpo na Igreja como um todo. O apoio de Roma, do papa, foi chancelando
esta proibicdo para toda a Igreja. Podemos ver um exemplo disso na carta do Papa

Siriaco a Himério de Tarragona, em 385:

E um crime ainda gerar filho muito tempo depois da ordenacdo, mesmo da
prépria esposa... estejam todos os padres e levitas obrigados, por uma lei
indissoluvel, a consagrar-se a castidade de coracéo e do corpo desde o dia da
ordenacdo...pelo que o ato da geracdo é tido como impuro, sejam 0s
transgressores afastados do estado sacerdotal e nunca mais possam celebrar
0s sagrados mistérios dos quais eles mesmo se privaram, ao satisfazerem
apetites obscenos (NETO, 2001, p.4)

A exaltagdo da continéncia sexual vai dando distintivo angelical ao clero e, ao
mesmo tempo, marginalizando a atividade sexual, até aguela em que a reproducéo esta
em jogo. A necessidade de remoralizacdo do clero se da pela sexualidade, e a atividade
desta é posta no &mbito do pecado que gera impureza e exclusdo. A responsabilizacdo
dos ditos transgressores por exercerem a sua sexualidade é levada a ultima instancia de
desligamento do estado clerical. O celibato € uma reacdo moralizante para maior
controle dos corpos e desejos, uma resposta ao que foge do controle da institui¢do

catolica, localizando a culpa no sujeito tido como néo controlado.

Mesmo com todo esforgco de alguns papas e bispos, por muito tempo se sabia
de padres e bispos com familias. Foi nos concilios de Latrdo de que o celibato voltou
com forga a pauta de discussdo do alto clero catélico e foi no Segundo Concilio de
Latrdo no ano 1139, que uma importante resolucdo para afirmar solenemente o celibato

foi promulgada. A partir do término desse concilio foi resolvido que todos os
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casamentos contraidos pelos clérigos maiores (bispos, padres e diacononos), como
também pessoas consagradas mediante a votos de vida religiosa, ndo s6 seriam ilicitos,
mas também invalidos (STICKLER, 2006)

O celibato foi com o passar do tempo ganhando atengdo principalmente com a
chegada da modernidade. E interessante a analise que o Cardeal Stickler faz sobre a
continéncia sexual e as chamadas heresias e cismas religiosos. Ele diz que a primeira
rendncia a critica feita por todos os movimentos cismaticos e heréticos é a renincia da
continéncia clerica, isto &, do celibato. O cardeal aponta a reforma luterana, anglicana e
calvinista como exemplo de cismas que logo renunciaram ao celibato. E fato esses
acontecimentos apontados por Stickler (2006), porém apesar dele dizer que isso foi
devido ao esfriamento da fé, vale lembrar que é com a chegada da modernidade e o fim
do medievo que se ha o abandono, em partes, da verdade como Unica e revelada.

Um importante concilio da Igreja catdlica, o0 mais longo da sua histéria, foi o
realizado em Trento em 1545. Este concilio foi conclamado como uma reacdo a onda da
Reforma Protestante e tinha a missdo de reforcar a identidade catdlica e analisar as
propostas da reforma. Pode-se afirmar que ele cumpriu o papel dele em relacdo ao
reforco e refinamento da identidade cat6lica, produziu muitos decretos disciplinares,
reforcando a hierarquia, a imagem da Igreja catolica como o caminho da salvacdo e

institucionalizou ainda mais o celibato.

O decreto sobre o celibato neste concilio € de grande interesse para essa
pesquisa, pois foi ai que foram criados os Seminarios de formacdo de padres com a
finalidade, segundo o Cardeal Alfons, de salvaguardar o celibato eclesiastico, canone 18
da Sessdo XXIII. A partir dessa decisdo o celibato eclesiastico, a continéncia sexual dos
ordenados, foi se constituindo na ideia de ndo se casar, deixando para segundo plano

sua funcdo de origem, onde os casados deveriam abrir mdo de suas esposas.

A construcdo dos Seminarios foi acontecendo em todas as dioceses pelo mundo,
permitindo assim a igreja selecionar candidatos aparentemente celibatarios para
formacgdo do seu clero. A partir disso foi se prescindindo a ordenacdo de homens
casados. O Celibato foi o ponto crucial para a institucionalizacdo da formacéo
sacerdotal, por isso que até hoje passar a imagem de ser celibatario no processo

formativo é fundamental para se inscrever na hierarquia catdlica.
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A vigéncia do canon sobre o celibato publicado como resultado do Concilio de
Trento foi reafirmado nos dois ultimos concilios, Vaticano | e |1, que regem até hoje a
realidade doutrinal e disciplinar da igreja e daqueles que sdo seus membros. No concilio
Vaticano Il existem dois documentos promulgados que toca diretamente o celibato:
“Optatam Totius” e “Presbyteorum Ordinis”. Tais documentos vao servir de

fundamentos para o Cadigo de Direito Candnico.

No decreto “Optatam Totius” 0 celibato € abordado como algo edificante e fruto
de um autocontrole em vista da constru¢do do Reino dos Céus e por isso 0s clérigos

devem ser atentos em segui-lo:
Sejam prevenidos contra os perigos que ameagam sua castidade, sobretudo na
sociedade do nosso tempo (...) ndo venham a sofrer detrimento algum por

causa do celibato, mas adquiram o mais alto dominio do corpo e da alma (...)
( DOCUMENTOS DO CONCILIO VATICANO 11,1997, p. 308)

No “Presbyteorum Ordinis” 0 celibato é abordado com uma lei imposta que
deve ser acatada e vigiada por todos os membros do clero e também coloca a vivéncia

do celibato como um dom, graca divina:

Por todas essas razdes, fundadas no ministério de Cristo e na sua missdo, o
celibato, que a principio era apenas recomendado aos presbiteros, depois da
igreja latina, foi imposto, por lei, a todos aqueles que deviam ser promovidos
as Ordens sacras. [...] Por isso, este Sagrado Concilio pede ndo somente aos
preshiteros, mas também a todos os fiéis, que tenham a peito esse dom
precioso do celibato sacerdotal e supliquem a Deus que o confira sempre
abundantemente & sua Igreja (DOCUMENTOS DO CONCILIO VATICANO
11, 1997 pp.526-527)

A legalizacdo da obrigatoriedade em toda igreja catdlica do ocidente foi
confirmada e o celibato até hoje é obrigatdrio e se rege no compéndio legal da igreja
catdlica, o Cédigo de Direito Candnico, principalmente, nos canones 277 e 599.

O Celibato esta aparado pelo sistema de cddigos legais da Igreja Catolica. Esses
codigos sistematizados em um grande livro de 1752 canones, divididos em seis tomos:
Tomo | - que trata das leis e costumes eclesiasticos, dos Decretos gerais e instrucdes.
Tomo |l - trata das obrigacOes e direitos de todos os fiéis (clérigos e leigos), das
AssociacOes de fiéis, da estrutura hierarquica da Igreja, da organizagdo interna das
igrejas particulares, dos Institutos e Sociedades religiosas e seculares. Tomo Il — que
fala do Ministério da Palavra, da Acdo Missionaria, da Educacdo escolar, dos Meios de
Comunicagdo Social e dos Livros. Tomo IV — legisla sobre Sacramentos, do Culto
Divino, do Culto dos Santos e das Imagens Sagradas, dos lugares e tempos sagrados.
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Tomo V - trata da aquisicdo, administracéo, alienacdo dos bens eclesiasticos em geral.
Tomo V- trata dos delitos e das penas em geral, do processo penal, da aplicacéo e
cessacdo das penas, dos diversos tipos de delitos e por altimo o livro VII — trata dos
Processos e dos diversos foros e tribunais, dos julgamentos, das acdes e excecOes, das
causas e dos recursos, das declaraces de nulidade do matriménio e das ordenacdes,

trata ainda dos processos administrativos e dos recursos apresentados nestes processos.

Em tal disposigdo se encontra as regras juridicas que direcionam a vida dos fieis

e clero catolico. Todo relato juridico candnico organizado pela Igreja catdlica foi a

partir do concilio de Trento, onde a Igreja se preocupa no maior controle tanto da sua

doutrina quanto dos que as seguem. A feitura do Codigo de Direito Candnico € a

instrumentalizacdo da relacdo de poder querida pela igreja sobre os seus fieis e
hierarquia.

De modo geral, penso que preciso ver como as grandes estratégias de poder

se incrustam encontram suas condi¢Bes de exercicio em microrelagdes de

poder. Mas sempre ha também movimentos de retorno, que fazem com que

as estratégias que coordenam as relagdes de poder produzam efeitos novos e

avancem sobre dominios que, até 0 momento, ndo estavam concernidos. [...]

até a metade do século XVI, a Igreja controlou a sexualidade de maneira

bastante frouxa; [...] a partir do Concilio de Trento, por volta de meados do

século XVI, assistiu-se a uma série de procedimentos novos, que foram

aperfeicoados no interior da instituicdo eclesidstica (FOUCAULT, 2005, p.
249).

Podemos intuir que quando Foucault fala do aperfeicoamento e novos
procedimentos de controle na igreja ap6s o Concilio de Trento, ele esta se referindo,
sobretudo, na estruturacdo da obrigatoriedade do celibato e dos artificios construidos
pela igreja para ser exitosa na sua finalidade de exercer poder sobre todos. Os dois
canones que tratam do celibato estdo situados em dois subcapitulos bem interessante do
CDC. O canone 277 esta inscrito sob o titulo “das obrigagdes e direitos do Clero”. O
termo obrigacdo é, a partir de Trento, a todo tempo vinculado ao celibato, por isso que a
pouco foi falado sobre a discussdo que estd sobre a constituicdo do celibato engquanto
obrigatério para a vocacdo sacerdotal. O canone 599 esta circunscrito sobre o tema
“Normas comuns para todos os tipos de vida consagrada”. Sendo assim, ao contrario do
que diz os comentadores conservadores da doutrina catolica, tais canones ndo foi s
uma promulgacdo de um ideal ético que sempre existiu na igreja, mas sinal da
normatizagdo do controle dos corpos e do sexo para que toda a energia vital seja

dispensada a servico do Reino e da Igreja.
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Né&o foi sO a partir dessa normatizacao que se caracterizou o celibato como um
sinal do sacerddcio catolico. Aconteceu também, depois de um grande aumento na
promulgacédo de documentos eclesiais que reforcavam o celibato como algo especifico e

importante para a vida sacerdotal:

O celibato sacerdotal, que a Igreja guarda desde ha séculos como brilhante
pedra preciosa, conserva todo o seu valor mesmo nos nossos tempos,
caracterizados por transformagéo profunda na mentalidade nas estruturas
(PAULUS PP. VI, 1967, p. 1)

O celibato vira um feixe simbolo de orgulho e de ser um bom ministro ordenado,
quase como um termémetro da eficacia e autenticidade da vocacdo. Por isso, alguns
autores mais conservadores, como o cardeal Stickler e o padre brasileiro Paulo Ricardo,
falam que a ndo observacdo da continéncia sexual é fruto de uma fé fraca e de uma
vocacdo de interesses duvidosos e inauténtica. Como salienta o Papa Paulo VI no
Decreto “Presbyterorum Ordinis”: “A verdadeira razdo do celibato ¢ [...] a expressao
dos valores supremos e humanos mais elevados”. (DOCUMENTOS DO CONCILIO
VATICANO I1, 1977 p. 528)

A Igreja catdlica, para legitimar o celibato obrigatorio, ndo cansa de lancar méo
da autorizacdo divina, colocando a discussdo quase impossivel de se contra argumentar,
se pensarmos no interior do quesito “fé”. Um importante e conservador Papa da historia
da igreja, Papa Pio XII, diz na sua carta denominada “Sacra Virginitas”: “Antes de
mais, é preciso notar que o essencial da doutrina sobre a virgindade o recebeu a Igreja
dos proprios labios divinos.” (PIO PP. XII, 1954, P. 3). Nesta carta enciclica, ou
melhor, seus argumentos sdo postulados sobre ideias de marginalizacdo do corpo, do
que provém dele e da desvalorizacdo da mulher baseado, arriscamos, no mito adamico.
Em tal mito, a mulher, Eva, é simbologia das paixdes da carne e animadora do pecado

no que diz respeito a figura masculina de Adao:

[...] o divino Mestre ndo trata dos impedimentos fisicos do casamento, mas
da resolucéo livre e voluntaria de quem, para sempre, renuncia as napcias

e aos prazeres da carne. [...] Acerca dos homens que ndo se contaminaram
com mulheres, pois sdo virgens (PIO PP, XlI, 1954, p. 8).

A obrigatoriedade do celibato est4d na condigdo de uma escolha: ser padre, ou
ndo. A igreja usa desse argumento dizendo que ser celibatario € uma escolha. Aqui se
aponta o equivoco que a escolha ndo esta relacionada ao celibato, mas a vocagéo
sacerdotal. Sendo assim, a continéncia sexual ¢ uma imposic¢do da igreja para aqueles

que querem ser padre; uma condicionante para a manutengdo e acesso ao sacerdocio.
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Tanto que os seminaristas precisam parecer celibatarios ndo por mera conveniéncia ou
tradigdo, mas, também, por uma norma instituida no Codigo do Direito Canonico, onde
esta escrito que todo candidato ao presbiterado catolico deve anterior a ordenacao, rito
que consagra alguém como padre, ter aderido publicamente ao celibato e inclui a pena
de ndo permitir participacdo no rito aquele que ja ndo esteja observando as leis de
regulamentacdo das praticas sexuais. (CDC, 1997 p. 457)

Queriamos aqui, de alguma forma, fazer uma andlise do celibato conceitual,
mas principalmente como ele se constitui hoje a partir da construcdo historica deste
distintivo sacerdotal que exemplifica, num sentido normatizado e institucional, a
tentativa da Igreja de controlar a sexualidade produzindo corpos-ddceis. O brilhantismo
da imposicdo da continéncia sexual feito “joia” pela igreja produziu e produz formas de
ser e pensar especificas e hierarquizadas, mas a0 mesmo tempo, arrisca-se, na pratica,
que a preocupacdo daqueles que devem viver o celibato esta na aparéncia, sobretudo, no
quanto “brilha” as verossimilhancas de uma vida reclusa da pratica sexual. N&o esta se
falando aqui de um falseamento do que se torna publico da préatica sexual dos ditos
celibatarios, mais ainda, quer dizer o efeito produzido pelo mecanismo de “lustramento”
de uma vida sexual inerte que coloca nesse ambito a necessidade da vivéncia do proprio
celibato.

Até aqui vimos como se foi a dindmica historica da construcdo do celibato como
uma forma de vida obrigatoria para aqueles que sdo ou querem ser padres. Revisitamos
documentos conciliares, livros histdricos e enciclicos para entender como que a Igreja
pensou e pensa o celibato. Entende-se por necessario, agora, fazer uma dialética com a
literatura dita secular, a fim de tracar um horizonte sobre a continéncia sexual
sacerdotal, tanto do ponto de vista eclesioldgico doutrinal, quanto critico.

Quando se fala do celibato como mecanismo de controle da sexualidade, quer se
dizer, antes de mais nada, que tal imperativo moral catdlico é um artificio de controle do
corpo, do seus desejos e prazeres. E o engendramento da relagdo de cada sujeito com o
seu corpo e com o que € préprio dele. O celibato é a lei que atravessa essa relacdo. 1sso
se dar pela nogdo de poder que consideramos nesse trabalho. E pela ética da ideia de
poder foucaultiana, como “conjunto decididamente heterogéneo que engloba discursos,
instituicOes, organizacOes arquitetbnicas, decisbes regulamentares, leis, medidas
administrativas, enunciados cientificos, proposicdes filoséficas (FOUCAULT, 2005, p.
244)”. Por isso, como foi falado anteriormente, que é na constituicdo do Cddigo de

Direito Canonico, sobretudo, dos cénones 277 e 599 que a Igreja Catolica
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institucionaliza a sexualidade como um dispositivo de controle que esta a servigo do
poder institucional dominante.

Outro autor que fala sobre relacGes de poder e toca a religido e a sexualidade é
Weber (1991). Ele fala na sua obra intitulada “Economia ¢ Sociedade” sobre a
constituicdo do fortalecimento da ascese da continéncia sexual como uma castidade

permanente configurando uma figura de carisma sacerdotal:

[...] a ascese da castidade carismatica dos sacerdotes e virtuosos religiosos,
isto €, a abstinéncia permanente, parece partir sobretudo da idéia de que a
castidade, como comportamento altamente extraordinario, seja em parte
sintoma de qualidades carismaticas e em parte fonte de qualidades extaticas
[..] (WEBER, 1991, p. 400).

Weber (1991) continua pensando que com a modernidade e constitui¢do de uma
sociedade burocratizada, capitalista e produtora de moralidades, tendo em vista império
da racionalizacdo; a percepcdo mais carismatica de uma castidade permanente, que
outrora era satisfatoria, foi transformada, racionalizada, burocratizada e legalizada no

imperativo do celibato.

A abstinéncia pode ser considerada o meio central e indispensavel da procura
mistica de salvacdo, [...] rege a idéia ascética de que a vigilancia racional
ascética, o dominio de si mesmo e 0 método de vida séo postos em perigo na
maioria das vezes pela irracionalidade extrema deste ato [...] (WEBER, 1991,
p. 400).

Novamente a marginalizacdo do corpo e de seus prazeres é fundamentada, e
Weber (1991) salienta como a igreja usa da modernidade para cunhar argumentos, onde
a salvacdo € fruto de uma vida sob o império da razdo, contrapondo 0s prazeres como
fruto da irracionalidade. E no controle de si, na vigilancia dos impulsos da carne pela
razdo, na perspectiva do perigo de se ceder aos deleites do corpo que o celibato se
coloca como um “meio central e indispensavel para salvagao”. Aqui, vale ressaltar
como o celibato € central para a vocacao sacerdotal a medida que produz modos de ser
ideais, hierarquizando a vida daquele que tem esta pautada na razdo: “[..] adaptacao
absoluta a0 mundo considera o erotismo irregular uma irracionalidade desprezivel,
porque perturba o equilibrio interno do gentleman [...].” (WEBER, 1991, p. 400 — 401).

O Sexo aceito pelos imperativos catolico moderno é tomado a partir de um
ideario produtivista, em que a reproducdo como finalidade legitima o ato do sexo. O
desejo e o prazer sexual vao se qualificando com distintivos de maleficio para a vida e
para 0 corpo e cada vez mais sendo vistos como algo a se evitar, a fim de ndo causar

danos. Esse discurso moral religioso da Igreja catolica vai de encontro com muitas
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outras teorias das ciéncias modernas, como a medicina. O sexo e 0 corpo para a
procriacdo vao produzindo um modo e funcédo especifica para o desejo e o corpo, onde a
auséncia de reproducdo se caracteriza “desvio” da finalidade proposta. Sabemos que sio
proposicdes diferentes, mas finalidades que, no fundo, se assemelham. A religido e a
medicina produzem verdades sobre 0 sexo e o corpo, criando mecanismos de controle e
tutela, seja pelo conceito de pecado e transgressao moral, seja pela ideia higienista,
aprisionando corpos e regulando desejos: “O prazer, condenado e excomungado no
discurso cristdo, € absolvido e resgatado no discurso médico; mas, somente aprisionado
pelas normas da regulagdo médica adquiria legitimidade” (ENGEL, 1985, p. 180).

Uma das formas de controle do sexo e do corpo mais usadas até nos dias de hoje
pela Igreja é a Confissdo. Na histdria da Igreja Catolica, a confissdo aparece desde o
inicio da sua composicao, mas tal mecanismo de controle foi também se aperfeicoando
tecnicamente e legalmente durante o processo historico. Foucault, na “Historia da
Sexualidade - Vontade de saber”, analisando a confissdo, fala que tal pratica de produzir
verdade de si foi muito difundida durante a Idade Média, seja pelas autoridades civis,
seja pelas religiosas. O interessante que foi durante a idade média que se decretou, pela
primeira vez, de fato, a proibicédo de o clero casar ou de utilizar o casamento contraido.
Tal proibicdo aconteceu no Concilio de Latrdo, como salientamos a pouco, foi nesse
mesmo concilio que a igreja Catolica colocou com um de seus mandamentos a pratica
confessional pelo menos uma vez ao ano. A lIgreja Oficial procura, neste momento,
efetivar o seu controle sobre a sexualidade pelo afunilamento das praticas sexuais: “o
sexo licito torna-se restrito aos leigos casados” (LIMA, 1986, p. 67).

A igreja ndo mede esforgos durante o processo moralizante do sexo em restringir
o sentido e interditar o uso do corpo e dos prazeres, como diz segundo Golf apud Lima
(1986, p. 68), “proscrevem atos e ocasides, na procura de reduzir, cada vez mais, o
sentido da sexualidade, direcionando-a para a procriagdo”. Logo, toda atividade sexual
que ndo esteja em funcdo da procriacdo deve ser direcionada e estruturada na fala,
produzindo verdade de si, confessando a autoridade. entdo, a confissdo pode ser
“entendida como o discurso da culpa. [...] a confissdo ¢, antes de tudo um ritual de
sujeigao” Lima (1986, p. 69), ritual esse que produz modos de ser e falar definidos e
desejaveis, corroborando poder a quem diagnostica tais modos de ser.

O sexo fora do matrimbnio sacramentado e sem a possibilidade da procriacao
esta associado por um dos sete pecados capitais que “bradam os céus e faz tremer a

terra”, a luxaria. Tal pecado, segundo o canonista Azpilcueta Navarro apud Lima
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(1986), é caracterizado como um “vicio da alma”. que a inclina a querer deleite
desordenado de copula carnal ou dos preparativos dela e sua obra e ato é querer o desejo
e o0 gozo de tal deleite.” Nesta normatizacdo das préaticas sexuais se atribui qualidade de
licitude ou ilicitude a copula carnal, baseando-se pela finalidade da procriacéo, levando
ao tribunal da moral o ato do sexo. Contudo, isso ndo quer dizer que 0 Sexo nao seja
regulado dentro do casamento. Para Lima (1986 p. p. 79), “a copula matrimonial é lugar
de sexo licito, exatamente porque é lugar do gozo ordenado”, ou seja, de gozo com
finalidade reprodutiva, de tal forma que 0 gozo destinado ao prazer torna-se a relacéo
sexual no ambito do matrimdnio um ato sexual ilicito. Com isso, mais do que uma
marginalizacdo do sexo, ha uma marginalizacdo do prazer, pois nenhum ato sexual é
considerado licito se ndo pelo gozo ordenado, que € aquele que ndo estar em funcao do
prazer, mas sim da procriacao.

Esse cenario de marginalizacdo do sexo, do corpo e do prazer, faz lembrar da
maestria da “historia da Sexualidade” escrita por Foucault. O fildsofo (1988) diz que o
desejo ndo € uma entidade biol6gica, nem tampouco fisioldgica e preexistente. O desejo
é constituido por um conjunto de préaticas sociais construidas, e podemos dizer que, num
primeiro plano, coloca a sexualidade como uma grande articuladora de conjuntos
estratégicos de poder.

Sobre esse conjunto de estratégias de poder, Foucault traz a tona algumas
praticas de estratégia de poder, nas quais a sexualidade é um dispositivo. Ele fala de ao
menos quatro na “historia da sexualidade”: a “histeriza¢do do corpo da mulher”; “a
pedagogia do sexo das criangas”; “a socializagdo das condutas de procriagdo” ¢ a
“psiquiatrizacao do prazer”.

Acerca da histerizacdo do corpo da mulher existem dois lados de analise, uma
médica e outra, se podemos dizer, social. Na perspectiva médica, o corpo feminino foi
qualificado como “um corpo integralmente saturado de sexualidade” (FOUCAULT,
1988, p. 99), mas ao mesmo tempo ordenado socialmente como corpo social e, por isso,
responsavel pela fecundidade regulada, de modo a garantir a reproducdo. Além da
imagem da mée, com sua imagem “em negativo, que ¢ a mulher nervosa”, segundo
Foucault (1988, p. 99).

Quando o autor fala sobre a pedagogia do sexo das criancas, fala da limitacéo e
conducdo dos desejos sexuais pelos pais, educadores, médicos e psicélogos. A

sexualidade dos infantes é comparada em grau e intensidade com a da mulher. Assim
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como as criangas, as mulheres também tem a sua sexualidade delimitada, esta s6 pode
estar a servico da procriacdo, sendo é taxada de ilicita.

Outra pratica que Foucault soma ao conjunto de praticas sociais estratégicas de
poder a respeito do sexo € a socializacdo das condutas de procriacdo. Segundo o
pensador, “[...] por meio de medidas sociais e, posteriormente, pelos valores
patogénicos, atribuindo um controle do nascimento em relacdo ao individuo e a espécie”
(FOUCAULT, 1988, p. 99), que se rotula e qualifica os frutos da procriacdo e as
consequéncias desta.

E por fim, a cerca da psiquiatrizacao do prazer, Foucault diz: “a psiquiatrizagao
do prazer de tal modo que, o instinto sexual foi isolado como instinto bioldgico e
psiquico de forma tal, que se procurou uma tecnologia corretiva para tais diagnosticos”.
(1988, p. 99) O deleite sexual pelo prazer € colocado no ambito animal da espécie
humana, a do instinto que sugere um desequilibrio a ser mediado, medicado.

Esse “conjunto de praticas sociais de estratégias de poder”, o pensador francés
chama de dispositivos da sexualidade. Tais dispositivos tem fungdo delimitadora,
marcadora e de criacdo de margens sobre a sexualidade, Ihe imputando juizo seja de s&
ou insana, moral e imoral, licita e ilicita. Para isso se faz necessario certa classificacdo e
fixacdo desses juizos, os dispositivos: “sdo mecanismos de fixa¢do da sexualidade”
(FOUCAULT, 1988, p. 123). Ele salienta ainda que o tal movimento, da fixagdo da
sexualidade, durante o século XIX foi tdo forte que se criou o que ele chama de
“universalizagdo da sexualidade”. Isso aconteceu pela universalizagdo desses
dispositivos, que podemos arriscar, transformou o corpo social em corpo sexual.

Tais mecanismos de fixacdo da sexualidade vao produzir, se assim podemos
chamar, uma individualizacdo da sexualidade e protecdo dos corpos, pois vai existir
uma demarcagao da sexualidade em funcao da sexualidade do outro. A “universalizagao
da sexualidade” tem a fungdo, em tltima instancia, ndo de propagar a sexualidade, mas
servir de filtro e enquadrinhamento da mesma.

E por essa fixacdo e demarcacdo da sexualidade que Foucault vai caracterizar a

“teoria da repressdo”, que organiza e dispde a sexualidade:

[...] dando-lhe um sentido de interdicdo generalizada, colocando o principio
de que toda sexualidade deve ser submetida a lei, ou melhor, que ela s6 é
sexualidade por efeito da lei gerando um novo discurso onde a sexualidade
por oposicdo a dos outros, sera submetida a um regime de repressao [...] que
a diferenciacdo sexual nao se afirmara pela qualidade sexual do corpo, mas
pela intensidade da sua repressdo (FOUCAULT, 1988, p. 121)
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Sendo assim, a sexualidade é mediada, qualificada e produzida pela repressao
advinda de mecanismos de poder que produzem leis e imperativos morais, ditando
modos de ser hierarquizados sobre o juizo da moralidade imposta.

A historia ocidental da Sexualidade, podemos dizer, a partir do que se interessa
esse trabalho, sob a ética e moral cristd, principalmente na época classica; cumpriu
varios papéis e finalidades que foram delineando comportamentos sexuais onde 0 corpo
ndo foi o protagonista, podemos arriscar, nem se quer coadjuvante. Pode—se intuir assim
porque toda resisténcia a esses modos definidos da sexualidade, toda revolucdo do sexo
e a luta anti-repressiva representou nada mais “[...] do que um deslocamento e uma
reversdo tatica nos dispositivos da sexualidade” (FOUCAULT, 1988, p. 123).

Assim, até hoje, a sexualidade, o desejo e os corpo continuam sob todo esse
conjunto de mecanismos de poder. Toda a universalizacdo foi parte de uma estratégia
para que os deleites do prazer e do corpo fossem reprimidos e controlados. O celibato
se inclui nesses mecanismos de poder, servindo a producdo e manutencdo do
aprisionamento dos corpos, aversao aos desejos ndo celestes e a “trancendentalizagdo”

da sexualidade.

2.2 Sexualidade sob o crivo da palavra:

Neste subcapitulo procuraremos articular como que a sexualidade foi pautada
pela palavra, ou melhor, pela confissdo. Atentaremos, sobretudo, a no¢éo de confisséo
como artificio religioso de se adquirir perddo e produzir verdade si. A confissdo,
segundo o proprio Foucault, € uma técnica fundamental para historia da sexualidade do
Ocidente, ainda mais porque ela ndo estd s6 no ambito da sacralidade, mas foi sendo

secularizada e absorvida, com suas ressignificacdes, pela ciéncia moderna.
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Visitamos, primeiramente, a “Historia da Sexualidade - Vontade de Saber”, de
1976 e o curso “Os Anormais”, que ele ofereceu no Collége de France, em 1975. A
“Vontade de Saber” ¢ uma obra, que arriscamos, de maneira mais direta, ser uma
genealogia da ciéncia do sexo que se debruca sobre os procedimentos, técnicas,
motivacdes que constituem a formacao deste saber, desde a marginalizacdo do corpo e
seus desejos, até os mecanismos que tém construido um discurso de verdade sobre o

sexo, além de uma organizacdo regida pela relacdo prazer-poder.

O primeiro volume da “Historia da Sexualidade”, trata de uma anélise sobre a
producdo discursiva do sexo, servindo aos interesses religiosos e da ciéncia moderna. A
confissdo ¢ um mecanismo “conciliatério” do ritual confessional religioso e das regras
do discurso cientifico; um ponto de intersecdo entre o rito sacramental e a ciéncia
moderna. Foi nesse ponto de intersecdo que possibilitou, no contexto da modernidade, a
constru¢do de uma “ciéncia sexual” que tem como objeto a “sexualidade”. Foucault
salienta isso muito bem no trecho a seguir: “uma ciéncia-confissdo, ciéncia que se
apoiava nos rituais da confissdo e seus conteudos, ciéncia que supunha essa extorsdo
maltipla e insistente e assumia como objeto o inconfencionavel-confesso”
(FOUCAULT, 2009, P.78).

Entender a sexualidade sobre o crivo da palavra é se deparar com a histéria da
sexualidade moderna enquanto proliferacdo discursiva, onde o sexo foi sendo colocado
no ambito da incitacdo de uma producéo discursiva, em que a tecnologia da confissdo e
sua relacdo constituinte junto ao sacramento da peniténcia formulou o argumento
central desse mecanismo de controle. Entdo, segundo o filosofo francés: “a historia da
sexualidade, isto €, daquilo que funcionou no século XIX como dominio de uma
verdade especifica-deve ser feita, antes de mais nada, do ponto de vista de uma histéria
dos discursos” (FOUCAULT, 2009, P. 78).

Apos entendermos as historias dos discursos que constituiu a sexualidade como
objeto de estudo e incitou uma producdo discursiva da sexualidade produzindo formas
de ser e fazer, tudo isso usando a confissdo como principal tecnologia de tal mecanismo
de controle. Iremos analisar o que podemos de chamar ‘“a genealogia da confissdo
religiosa” que Foucault, de alguma forma, tratou na aula do dia 29 de fevereiro de 1975,
intitulada “Os Anormais”. Nessa aula ele faz uma andlise de como se desenvolveu o

ritual da confissdo, desde a escolastica, passando pelo concilio moralizante de Trento
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até o seculo XIX, atentando, sobretudo, para o cardter da confissio como uma
tecnologia sujeicdo e produtora da verdade, na producdo de verdade de si, onde tudo

que Se passa com 0 sujeito precisa ser verbalizado.

Aqui procura-se entender a constituicdo, por um processo genealdgico, da
confissdo como a principal tecnologia de producao de verdade do sujeito e como esta se
articulou com o sexo, pela via da marginalizacdo do corpo, do prazer e do desejo, tendo

em vista que, este se tornou objeto central da confissdo religiosa ou médico-sexual.

Intui-se como relevante tal discussdo para a nossa pesquisa, tendo em vista ser a
confissdo 0 meio que a igreja Catdlica cunhou a fim de lidar com o pecado. Sabendo
que este trabalho se interessa sobre a vida celibataria dos seminaristas e esta Ultima
sendo uma proposta de uma vida de continéncia sexual total. Que a propria formulagéo
do que constitui uma casa de formacgdo para sacerddcio inclui a figura do “diretor
espiritual” onde todos os seminaristas sdo impelidos a falar sobre suas angustias e
buscar aconselhamento, além da nogdo de qualquer ato sexual fora do matriménio e
mesmo neste sem a possibilidade da procriacdo ser pecado. Todas essas ideias
endossam o argumento foucaultiano de que a confissdo é a principal tecnologia de

proliferagéo de discurso do sexo.

Tendo em vista a questdo de como o processo formativo do sacerdécio lida com
as questdes sexuais dos seus participantes e a literatura cat6lica que convida para que a
sexualidade seja mediada pela razdo para canalizar as forcas, percebe-se tanto na préatica
do processo formativo como nas direcGes apontadas pelos manuais da doutrina uma
incitacdo de se tratar o sexo somente no ambito da palavra que acontece em lugares
especificos pré-determinados: no confessionario com um padre ou no consultério com

um psicologo ou médico.

Sendo assim, voltemos a nossa argumentacdo teorica da visdo foucaultiana da
sexualidade como fruto de um processo de proliferacdo do discurso a servico do poder e

da moral construida por este.
e Histdria da sexualidade: o dispositivo da sexualidade

Na “Vontade de Saber”, Foucault ao falar do seu objetivo no sentido de produzir
um projeto genealdgico sobre a historia da sexualidade, ele faz a seguinte afirmacéo,

apos lancar-se a pergunta sobre o que constituia seu estudo, fazendo uma alusdo ao
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conto de Diderot: “nesta série de estudos, de que se trata? transcrever em historia a
fabula das Joias Indiscretas”. (FOUCAULT, 2009, P.87) Esta fabula gira em torno de
um anel que o Sultdo do Congo, Mangogul, ganha do génio Cucufa. Tal anel, além de
dar o poder de invisibilidade, tinha o poder, também, de obrigar a quem o fosse

apontado a revelar seus feitos amorosos por meio de suas genitalias.

O pensador francés entende que, assim como na fabula, hd uma forte relacéo
entre 0 saber e 0 prazer, numa dialética: o prazer do saber; o saber do prazer. Essa
relagdo fundamenta a extracdo da verdade do sexo ao passo em que nela mesma se
encontra a verdade do sujeito. E assim que pode se afirmar que a sociedade: “presa em
uma imensa curiosidade pelo sexo, obstinados em questiona-lo, insaciaveis a ouvi-lo e
ouvir falar nele, prontos a inventar todos os anéis magicos que possam forcar a sua
discricao”. (FOUCAULT, 2009, P.87)

E essa vontade de saber sobre o sexo e da relagdo de implicacdo constante do
sexo com o saber e do saber com o sexo que Foucault se propde a fazer uma “histéria da
Sexualidade”. Uma historia que constituiu o sexo em um campo do saber cientifico,
chave universal de inteligibilidade do que se é, um sexo-discurso que foi se
desenvolvendo desde da idade medieval, através da formulacdo e fortalecimento da
moral ocidental. Voltando a fabula do Sultdo Mangogul, a mesma curiosidade que fazia
o0 sultdo apontar o seu anel cheio de poder, Foucault intui estar incutido na histéria do
sujeito ocidental. Talvez, podemos arriscar que aqui estd uma boa questdo que trata a
Historia da sexualidade e tem bastante a ver como o que pretende esse trabalho: Que
ferramentas usamos para retirar do sujeito a verdade do sexo? Que anéis com poder

temos?

Na “A Vontade de Saber”, sobretudo, o que interessa principalmente o autor € o
que sexo faz ver e falar. E por isso que o filésofo tem que ultrapassar o argumento da
repressao, ir além de uma concepcao negativa do sexo N&o é que ele negue a repressao,
mas ndo encontra sentido tedrico e nem metodoldgico para assumir a repressdo do sexo

como uma perspectiva central de analise.

Entretanto a “hipdtese repressiva” tem sua serventia porque ¢ nessa hipotese
que a relacdo entre o discurso da verdade e a sexualidade é colocada em discussdo. O
argumento da repressédo do sexo surge de uma questdo de localizagcdo da sexualidade

num plano privado da familia conjugal. Tal hipotese argumenta que no periodo classico
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0 sexo teria se delimitado ao quarto e segredo do casal, onde ele tem o0 seu uso e trato
legitimado pela procriagdo. Fora deste contexto nega-se, interdita-se, e exclui-se
qualquer fala ou atitude sexual, se cria um silencio em volta do sexo, pois “ndo ha nada
para dizer, nem para ver, nem para saber” (FOUCAULT, 2009, P.10)

Foucault falando sobre a constituicdo da hipGtese repressiva, caracteriza dois
argumentos centrais que fundamentam tal constituicdo: O primeiro tem a ver com 0s
meios de produgéo do sistema burgués capitalista; e o outro diz respeito a uma ideia de

transgressao que ele denomina “beneficio do locutor”.

O primeiro argumento é associado ao século XVII, justamente o periodo de
ascensdo do capitalismo. Tal argumento € caracterizado pelos modos de producdo da
burguesia, 0os quais exigiam da massa operaria uma canalizacdo de toda a forca de
trabalho desta massa para a producéo. Procura-se, assim, extirpar qualquer desgaste em
nome do prazer, para que todo o vigor do operario pudesse ser revertido em forca de
trabalho, colocando o sexo no ambito, somente, da procriacdo, onde o esforgo seria o
minimo de acordo com a necessidade. Com isso, Foucault nos diz de uma dificuldade
de analisar o0 sexo e o0s seus efeitos, mas que a partir dessa perspectiva pode-se afirmar:
“a causa do sexo - de sua liberdade, do seu conhecimento e do direito de falar dele -
encontra-se, com toda legitimidade, ligada as honras de uma causa politica”.
(FOUCAULT, 2009, p. 12)

O segundo argumento que tem a ver com 0 sexo em termos de repressdo esta
ligado a conveniéncia denominada pelo pensador francés “beneficio do locutor”. Tal
ideia é baseada na questdo repressiva do siléncio a qual o sexo estd subjugado,
caracterizando qualquer discurso sexual como transgressor. Sendo assim, falar sobre ou
do sexo é tirar, de alguma forma, o sexo do siléncio, da repressdo; colocando-o “fora-
da-lei” como um antincio de uma possivel libertagdo a ser alcangada. Acerca disso,

Foucault salienta ainda:

ha dezenas de anos que nos sé falamos de sexo fazendo pose: consciéncia de
desafiar a ordem estabelecida, tom de voz que demonstra saber que é
subversivo, ardor em conjurar o presente e aclamar um futuro para cujo
apressamento se pensa contribuir (FOUCAULT, 2009, P. 13).

Podemos dizer que o beneficio do locutor esta atrelado a esperanca de uma nova
ordem moral, de um futuro que por meio da revelacéo da verdade, do sexo, do prazer e

de si; seria retirado da repressdo do silencio por meio de uma revolucdo do prazer, da
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felicidade. Tais esperancas advém de um discurso sobre a opressdo do sexo, que, se
pudéssemos arriscar, seria um ponto central da “hipdtese repressiva”, na qual “um
discurso onde o sexo, a revelacdo da verdade, a inversao da lei no mundo, o anincio de
um novo dia e a promessa de certa felicidade, estao ligados entre si”. (FOUCAULT,

2009, p. 14).

Intui-se assim, seguindo a nocdo foucaultiana do sexo reprimido, que tal ideia é
caracterizada por um “discurso destinado a dizer a verdade sobre o sexo, a modificar
sua economia do real, a subverter a lei que o rege, a mudar seu futuro” (FOUCAULT,
2009. p.14). O pensador francés, a fim de elucidar sua reflexdo sobre a hipotese
repressiva, formula trés questbes: 1- a repressdo sexual é realmente uma evidéncia
historica?; 2- € pela repressdo que o poder age sobre 0 sexo? e 3- o discurso tido como
transgressor, néo seria parte do mecanismo que ele diz denunciar? Tais reflexdes leva a
questdo sobre a repressdo sexual para uma outra perspectiva: ndo é mais uma analise do
porque e onde se pode ou ndo falar do sexo; ndo se trata de pensar a condicdo de
reprimido, mas sim pensar quais interesses de nos atribuirmos como reprimidos. Essa
hipGtese que aqui se discute tem de ser problematizada levando em conta o que Foucault
chama de: “uma economia geral dos discursos sobre o sexo, no seio das sociedades
modernas a partir do século XVII” (2009, p. 17) e dentro desse contexto “levar em
consideracdo o fato de se falar de sexo, quem fala, os lugares e os pontos de vista de que
se fala, as instituigdes que incitam a fazé-lo, que armazenam e difundem o que dele se
diz” (FOUCAULT, 2009,P. 18).

Na “Vontade de Saber”, que busca discutir como e porque o0 sexo foi posto no
ambito do discurso, analisando o “fato discursivo global”, percebe-se as instancias que
determinam a producdo discursiva, o poder e saber que tiveram os siléncios, 0
desconhecido e as interdigdes, como parte de estratégias mais amplas. O que quer aqui
se explicar é que o interesse ndo era provar a validade da hipdtese repressiva; mas como
diz Teshainer: “o que Foucault objetiva ¢ verificar o que coloca tal hipotese dentro de
uma economia de discursos sobre o sexo.” (TESHAINER, 2006, P. 44).

A inscricdo do sexo dentro dessa economia de discursos no inicio do século
XVII estava a servigo, muito mais, de uma exploracgdo discursiva sobre o sexo do que
uma restricdo em si. Claro que se atenta a um vocabulario tido como aceitavel e ao

({94

controle dos enunciados e do que se enuncia, porém, como diz Foucault: “¢ a

62



multiplicacdo dos discursos sobre o sexo no proprio campo do exercicio do poder:
incitagdo institucional a falar do sexo e a falar cada vez mais” (FOUCAULT, 2009, P.
18) Se percebe, aqui, que a questdo sobre a sexualidade na modernidade ndo esta no

ambito da repressdo e sim da proliferacdo dos discursos sobre 0 sexo:

Em suma, trata-se de determinar, em seu funcionamento e em suas razfes de
ser, 0 regime de poder-saber-prazer que sustenta, entre nés, o discurso sobre
a sexualidade humana. Dai o fato de que o ponto essencial (pelo menos em
primeira instancia) ndo é tanto saber o que dizer ao sexo, sim ou ndo, se
formular-lhe interdicbes ou permissdes, afirmar sua importancia ou negar
seus efeitos, se policiar ou ndo as palavras empregadas para designa-lo; mas
levar em consideragdo o fato de se falar de sexo, quem fala, os lugares e
pontos de vista de que se fala, as instituicdes que incitam a fazé-lo, que
armazenam e difundem o que dele se diz. (FOUCAULT, 2009, P. 17-18)

E na incitagdo dos discursos sobre o sexo, em vez de um “abafamento”, que a
historia da sexualidade estd montada. Essa aposta metodologica discorrida na “A
Vontade de Saber” escolhida pelo autor para refletir sobre a sexualidade, ¢ mesma,
arriscamos assim, que esta presente no curso “os Anormais”, onde o siléncio ndo é

imposto, necessariamente a partir da censura:

Se houve periodos durante os quais o siléncio sobre a sexualidade foi regra,
esse siléncio- que é sempre perfeitamente relativo, que nunca € total e
absoluto- nunca de uma das fungBes de procedimento positivo da revelagéo.
(FOUCAULT, 2010d. p, 145)

O contexto de uma reflexdo sobre a genealogia da “discursizacdo” do sexo na
modernidade que interessa mais diretamente essa dissertacdo é a confissdo. Este
artificio surge com a qualidade atribuida de “necessaria”, pois no centro desta se
encontra, como nos diz Foucault:* a obstinagdo das instancias de poder em ouvi-lo falar
e fazé-lo falar sob a forma da articulacdo explicita e do detalhe infinitamente
acumulado”( FOUCAULT, 2009, P.24).

A metodologia foucaultiana para se debrucar sobre o sexo na modernidade é
caracterizada por uma recusa em pautar a discussdo deste sobre uma hipétese repressiva
de interdicdo e siléncio, a fim de abordar o assunto pelo viés da incitacdo do discurso,
partindo da pastoral catdlica e do sacramento da peniténcia, a confissao, construida pds

o concilio de Trento, em 1545.

As regras ditadas pelo concilio, que visava uma contra-reforma, delinearam
melhor atos identitarios catélicos como a obrigatoriedade do celibato e da confissdo
anual. A confisséo foi se constituindo, sobretudo, a partir de regras meticulosas sobre o

exame de consciéncia, ou seja, o exame de si; e a enfatizacdo da necessidade da
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confissdo, principalmente, das inclinagdes sobre o corpo e o0 prazer, como suas
insinuacoes. Isto, também, est4 atrelado ao endurecimento do celibato e da castidade,
discutidos nesse concilio. O que vale aqui se atentar é que a Igreja Catolica vai se
interessando sobre a sexualidade dos sujeitos e a pastoral catdlica vai, cada vez mais, a
partir do século XVI, lancando seus bracos controladores sobre a sexualidade alheia,
medindo-o, lhe atribuindo juizo moral e formas pré-estabelecidas: “O sexo, segundo a
nova pastoral, ndo deve mais ser mencionado sem prudéncia; mas seus aspectos, suas
correlagdes, seus efeitos devem ser seguidos até as mais finas ramificacdes”
(FOUCAULT,2009, P. 25). Desse modo, tudo o que é ligado ao sexo deve ser

meticulosamente verbalizado.

O corpo, a carne é vista e encarada por duas perspectivas no contexto do exame
de si. Ao mesmo tempo em que ele é a origem de todos os pecados, a medida que €é
entendida como oposta ao espirito; ele é encarado como o responsavel por tirar a
atencdo e a preocupacdo do ato pecaminoso em si para aquilo que o constitui
anteriormente, a inquietacdo do desejo que impele ao ato. Com isso, se refina todo o
trabalho de exame de si que deve ser permanente desde 0 que Se passa nos pensamentos,
do dito e do nédo dito, dos grandes e pequenos gestos, dos infimos indicios para que tudo
isso seja colocado no ambito do discurso cuidadoso, que € a propria confissdo. Foucault
salienta: “Sob a capa de uma linguagem que se tem o cuidado de depurar de modo a nao
menciona-lo diretamente, o sexo é acambarcado e como que encurralado por um
discurso que pretende nao lhe permitir obscuridade nem sossego” (FOUCAULT,
2009,P.26). Acrescenta, ainda, que a confissdo despertou no mundo ocidental a
necessidade de falar para si mesmo e para os outros, frequentemente, tudo que se
relaciona como o0s desejos e 0 prazer, pensamentos e atos que tenha alguma coisa a ver
com o sexo. (Foucault, 2009). Esta conotacdo a cerca da necessidade de se falar ndo s6
0s atos, mas também os pensamentos, coloca a questdo no interior de si mesmo. Assim,

a pastoral crista determinou que tudo que toque o sexo passe pelo crivo da palavra.

e A carne como confissdo da sexualidade

Até o concilio de Trento a confissdo, ou 0 melhor o que se confessava, era
caracterizado, se assim podemos dizer, por quatro aspectos que constituiam e

qualificavam o pecado, isso falando de pecados a ver com 0 sexo, ou seja, pecados que
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tocavam o sexto mandamento: “ndo pecar contra castidade”. Os tais aspectos que
caracterizariam os atos contra a castidade eram: o vinculo formal entre as pessoas,
sinalizando adultério, incesto, por exemplo; o estado de vida dos envolvidos, se eram
padres, leigos, escritos na hierarquia, ou ndo; a forma do ato sexual, sodomia; os atos

que ndo constituiam ou indicavam ao ato sexual legitimo, como a masturbacéo.

O que caracterizava o pecado que deveria ser confessado era constituido por um
conjunto de regras, uma juridicdo. Em “a Vontade de Saber”, Foucault cunha uma ideia
que ele chama de dispositivo de alianga. Este dispositivo, segundo o autor, se estrutura
em torno de um conjunto de regras que versavam sobre o licito e ilicito no que tange aos
vinculos entre os parceiros e seu status e,também, sobre a economia da circulacédo de
riquezas. Era na base do juizo de licito ou ilicito, seguindo mandamentos, que a
confissdo se monta, a partir da pratica do ato dito ilicito segundo 0 mandamento ou a
doutrina. O pensador francés ainda fala do dispositivo da alianga: “reproduzir a trama

das relagdes e manter a lei que as rege”. (FOUCAULT, 2009,p.118)

Em Trento ha uma mudanca do que se constitui 0 pecado contra a castidade e,
intrinsecamente, a confissdo, no sentido da matéria que se confessa. Ndao é mais a
relagcdo do corpo, ou melhor, como, com quem e de que forma o corpo se relaciona que
deve ser confessado; agora 0 corpo em si estad no centro da questio. E o corpo com
todos “seus gestos, seus sentidos, seus prazeres, seus pensamentos, seus desejos, a
intensidade e a natureza do que ele proprio sente” (FOUCAULT, 2010d, p.160). Assim,
ndo é mais a relacdo entre individuos, € o corpo e suas sensacdes e desejos, sd0 0s
movimentos da concupiscéncia:

Como estdo vendo, o corpo € que é como principio de andlise do infinito do
pecado de concupiscéncia. Portanto a confissdo ndo se desenrolard mais de
acordo com essa ordem de importancia, na infragdo das leis da relacdo, mas

devera seguir uma espécie de cartografia pecaminosa do corpo.
(FOUCAULT, 2010d, p. 161)

O pecado do sexo ndo esta mais ligado a legitimidade das relacdes e unides entre
as pessoas, agora estd localizada sobre o proprio corpo. Essa mudanca para a
centralidade do pecado contra a castidade estd sobre o corpo, produzindo toda uma
fisiologia moral do mesmo e marginalizando-o, de certa forma, vai mudar
completamente o contexto do exame de si, da consciéncia e, claro, a confissdo. A
tradicdo confessional até entdo era formulada por uma anélise tanto das atitudes, como

dos pensamentos. Ndo bastaria s6 julgar os atos, mas também o0s pensamentos,
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intengdes e os “patrocinios” a eles, ponderando numa dindmica: intengao-realizagéo.
Porém, quando o corpo, ele enquanto tal, assume esse lugar no exame do pecado
sexual, essa dindmica ndo se sustenta por falta de sentido. Com isso se constroi, 0 que

Foucault chama de “fisiologia moral da carne”

Sobre essa ideia “fisiologia moral da carne”, Foucault langa mao de um Manuel

de confissdo da Diocese de Estraburgo de 1722. Falando sobre o rito da confissdo, o

manual diz que o exame de consciéncia deve se iniciar pelos pensamentos, dos mais

simples aos mais dificeis e demorados, em seguida, pelos desejos; depois, 0s

consentimentos, atos leves até os mais criminosos; conduzindo assim o individuo a

produzir verdades de si. Esse rito de exame de si vinculou-se com a propria
concupiscéncia. Foucault explica essa vinculagdo resumindo:

concupiscéncia comeca com certa emogdo no corpo, emogdo puramente

mecénica produzida por satands. Essa emocdo no corpo provoca o que ele

chama de uma “tentagdo sensual”. Essa tentagdo induz uma sensagdo de

dogura, que € localizada na carne mesma, sentimento de dogura e deleitagdo

sensivel, ou ainda excitacdo e inflamagdo. Essa excitagdo e inflamacédo

desperta a raciocinagéo sobre os prazeres que 0 sujeito se pde a examinar, a

comparar uns com o0s outros, a avaliar, etc. Essa raciocinacdo sobre 0s

prazeres pode provocar um novo prazer, que € o prazer do pensamento

mesmo. E a deleitacdo de pensamento. Essa deleitacdo vai entdo apresentar a

vontade as diferentes deleitacBes sensuais, que sdo suscitadas pela emogéo

primeira do corpo, ndo como coisas pecaminosas, mas ao contrario aceitaveis

e dignas de serem abracadas. E como a vontade &, por si, uma faculdade cega,

como a vontade em si ndo pode saber o que é bom e 0 que é ruim, ela se

deixa persuadir. Com isso, 0 consentimento é dado, o consentimento que € a

primeira forma de pecado, que ainda ndo é a intencdo, que ainda ndo é nem

mesmo o desejo, mas gque, na maioria dos casos, constitui a base venial sobre

a qual o pecado vai se desenvolver em seguida. E depois segue-se uma
imensa deducdo do pecado mesmo. (FOUCAULT, 2010d, p.163)

No século XVIII, Alfonso Maria de Ligorio, santo da igreja catolica, simplificou toda
essa perscrutacdo do corpo em quatro momentos distintos: o impulso, o consentimento,
a deleitacdo e o prazer. O primeiro pensamento em fazer algo dito como mau; o que
reproduzimos a partir de tal pensamento; 0 que segue essa reproducdo seja por um
desejo ou complacéncia caracteriza os quatro momentos da perscrutacdo do corpo para
uma andlise de si. Foucault explica: a deleitagdo é o prazer presente, 0 desejo é a
deleitacio quando no futuro e a complacéncia a deleitacio quando no passado. E,
portanto, esse emaranhado de sutilezas, essa dialética da deleitacdo e do prazer, e ndo
mais 0 modelo juridico da lei e da infracdo, o que vai orientar a pratica do exame de
consciéncia e da revelacdo das faltas. Claro, a lei ainda estava presente, “(...) mas toda a

operacdo de exame refere-se agora a essa espécie de corpo de prazer e de desejo que
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constitui doravante o verdadeiro parceiro da operagdo e do sacramento da peniténcia”.
O que importa é sublinhar que “a inversédo ¢ total ou, se quiserem, ¢ radical: passou-se
da lei para o proprio corpo”. (FOUCAULT, 2010d, p.164)

Assim, tudo que esta no corpo, ou passa pelo corpo, ou melhor, pelo seu desejo e
prazer deve ser encarado desde o inicio de sua conscientizacdo, falando do desejo e
prazer carnal. E a partir dessa tecnologia que a sexualidade na modernidade é
construida. Com isso, a masturbacdo é a primeira forma de sexualidade que é
objetificado na confissdo, pois € um desejo do corpo que passa por esse mecanismo de

controle e policiamento atento aos quereres que estao no interior do sujeito:

O discurso da revelacdo, o discurso da vergonha, de controle, de correcéo da
sexualidade, comega essencialmente na masturbagdo. Mais concretamente
ainda, esse imenso aparelho técnico da peniténcia quase sé teve efeito, é
verdade, nos semindrios e nos colégios, isto é, nesses lugares em que a Unica
forma de sexualidade a controlar era, evidentemente a masturbacéo.
(FOUCAULT, 2010d, p.165)

No concilio de Trento, junto com a obrigatoriedade do celibato, ndo s6 para os
clérigos, mas para os candidatos ao sacerddcio, os seminaristas, e a criacdo do
seminarios de formacdo com a fungdo garantidora, principalmente, da continéncia
sexual dos aspirantes, a Igreja muda o seu plano de controle da sexualidade, que
Foucault chama “novo procedimento de exame”. Dois principais pontos norteadores
para controle da sexualidade, apos esse concilio sdo: o primeiro caracterizado pelas
técnicas da confissdo e da analise da consciéncia que se desenharam a partir do
sacramento da peniténcia. E o segundo pela identificacdo do corpo com a carne, 0 que
parece, que ndo toca a divindade, que foi colocado no centro do interesse da tecnologia
de confissdo. Esse novo procedimento de exame norteado por esses dois pontos estdo a
servigo regras que podem ser dividas em duas.

A primeira regra pode até ser vista, primariamente, como um avang¢o nha
discussdo da dicotomia corpo-alma que, além de muita teologia, baseou o0s principios
morais do cristianismo. Tal regra é caracterizada pelo fato de que esse novo
procedimento deve abarcar a totalidade da existéncia (corpo-alma), o olhar é para um
sujeito como um todo e é essa totalidade existencial que deve ser examinado, seja para
pratica da confissdo ou na pratica de dire¢do de consciéncia: “Trata-se em todo caso de
fazer a totalidade da existéncia passar pelo filtro do exame, da analise e do discurso”.
(FOUCAULT, 2010d, p.174). Sendo assim, toda a vida é colocada sob o crivo da

palavra, caracterizando tecnologia de policiamento e controle discursivo.
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A segunda regra € caracterizada pela relacdo de poder, ou melhor, tal discurso
sobre a vida dever ser recolhido no interior de uma relagéo legitimada pelo poder. E o
dito qualificado, o que tem a chancela para tal é quem pode recolher os discursos
verdadeiros, ou seja, padre, bispo, diretor. Sendo assim, olhando para essas duas regras,
0 novo procedimento de exame se caracteriza pela exaustdo, falar tudo ou maximo
possivel sobre a vida e o vivido; e pela exclusividade, falar sobre si somente para 0s
autorizados e qualificados. Tudo isso tendo a carne como principal objeto dessa pratica,

a partir do concilio tridentino:

carne é aquilo que se nomeia, a carne é aquilo de que se fala, a carne é o que
se diz. A sexualidade é, essencialmente, no século XVII (e ainda sera nos
séculos XVIII e XIX), o que se confessa, ndo o que se faz: é para poder
confessa-la em boas condic@es que se deve, além do mais, cala-la em todas as
outras. (FOUCAULT, 2010d, pp.174-175)

O lugar do sexo é todo ele no discurso. Ele deve ser exaustivamente formulado
em discurso, isso dentro de um contexto e para uma pessoa autorizada, chancelada, no
interior de uma relacdo de poder, onde o qualificado sabe como extrair do individuo
enunciado de si mesmo. Tais enunciados sdo caracterizados como verdade si

produzindo modos de ser e estar no mundo de acordo com juizos dados.

e A relacdo entre o0 sexo e a verdade

De inicio ja adiantamos que, a relacdo sexo e verdade esta colocada no sentido
da producédo de discursos de verdade. Ousamos tecer tal afirmacdo baseando-se numa

entrevista concedida a Foucault em 1977. Em Tal entrevista o filésofo diz o seguinte:

o primeiro titulo, que eu havia mostrado a Frangois Regnault, era Sexo e
Verdade. Desistimos dele, mas era este 0 meu problema: o que aconteceu no
Ocidente que faz com que a questdo da verdade tenha sido colocada em
relacdo ao prazer sexual? (FOUCAULT, 2007, p.258)

O pensador francés, ainda nessa entrevista, desenvolve que a questdo do sexo
esta atrelada a uma questdo moral, mas ndo sé a essa questdo: 0 sexo se constituiu em

objeto de verdade, podendo ser verificado:

O importante é que o0 sexo nao tenha sido somente objeto de sensagdo e de
prazer, de lei ou de interdicdo, mas também de verdade e falsidade, que a
verdade do sexo tenha-se tornado coisa essencial, Gtil ou perigosa, preciosa
ou temida; em suma, que o0 sexo tenha sido constituido em objeto de verdade.
(FOUCAULT, 2009, pp.64-65)

Verdade e sexo, atentando realmente para os dois juntos por essa conjuncao de
ligagdo ¢ de fato o assunto tratado por Foucault na “historia da Sexualidade” como, ele

mesmo diz, uma genealogia da ciéncia do sexo. Mesmo sabendo que verdade do sexo
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foi tida como uma ciéncia a partir do século XIX, tem toda uma historia que comecou
bem antes disso, na ldade Média, no delineamento da religido Cristd. Analisando essa
constituicdo da verdade do sexo enquanto ciéncia, o autor salienta dois procedimentos a
fim de producéo de tal verdade: (1) Ars erdtica e a (2) scientia sexualis.

A ars erotica ndo estd sob o crivo da produtividade e dos ideais mercantis
burgueses, muito menos no utilitarismo do corpo como fator exclusivo da forga de
trabalho. Aqui o sentido do prazer estd em fungdo de si mesmo, levanto em conta néo a
lei, a funcédo ou utilidade. O que importa é qual a intensidade, ressonancia e duracéo do
prazer na alma e no corpo: “a verdade ¢ extraida do proprio prazer, encarado como
pratica e recolhido como experiéncia” (FOUCAULT, 2007, p. 65). Um saber que se
constitui pelo prazer e tem um fim no proprio ato sexual. Tal saber é constituido em
uma relacdo de maestria e processos de incitacdo que precisam se manter no segredo e
na descricéo da relacdo como base de sua eficacia.

A scientia sexualis € uma construcdo da sociedade moderna ocidental. Foi a
civilizagdo ocidental que se preocupou com a ordenagdo do sexo cunhando tecnologias
e meios de organizacdo e mediacao do sexo, uma dessas tecnologias de ordenamento do
sexo que produz verdade do sexo e de si mesmo é a confissdo. Tal proposta sobre

constituicdo do sexo ndo esta ligada a ars erotica:

no decorrer dos séculos, para dizer a verdade do sexo, (a sociedade ocidental
desenvolveu) procedimentos que se ordenam, quanto ao essencial, em funcdo
de uma forma de poder-saber rigorosamente oposta a arte das iniciacfes e ao
segredo magistral (FOUCAULT, 2009, p.66)

A confissdo ndo é apenas uma tecnologia, € uma das principais tecnologias de
producdo de um discurso de verdade de si e do sexo no ocidente. A igreja langou esse
método que foi sendo adotada pela psicologia, medicina, pedagogia, pela justica e nas
relacGes familiares. Todas atitudes, projetos, sonhos, desejos precisam ser confessados,
na dinamica aqui ja citada, exaustivamente e exclusivamente para os autorizados pela
religido ou ciéncia. Sendo assim, “a confissdo passou a ser, no ocidente, uma das
técnicas mais altamente valorizadas para produzir a verdade” (FOUCAULT. 2007,
p.67), nos tornamos eternos “confessandos”.

A nogao de “confissdo”, cunhado por Foucault que aqui elegemos e trabalhamos,
¢ baseada na aula de 19 de fevereiro no ano de 1975 “Os Anormais” e na “Vontade de
Saber”, Histéria da Sexualidade I. Nesta ultima, a ideia de confissdo foi descolada de
suas funcbes sacramentais e sua origem religiosa, e foi tratada de forma genérica,

arriscamos, como um resumo do exposto na aula enquanto uma técnica geral de
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producdo de discurso sobre o sexo. E por isso que podemos dizer que tratamos
“confissdo” em comparagdo aquilo que seja produgdo de verdade na “ars erotica”. A
partir dessa perspectiva comparativa destacamos trés aspectos da relagédo do sexo com a
verdade sob o crivo da confisséo e na ars erdtica:

Primeiramente, enquanto na ars erotica o segredo, discurso a ser proferido, é
carregado de valor e deve revelado aos poucos pelo mestre. A confissdo o segredo €
ligado a certa obscuridade, apesar de ser um segredo sobre si mesmo néo € facil acessa-
lo. O discurso confessional esta relacionado a uma “abjecéo geral”, certa baixeza ligada
aos pensamentos e delitos ndo revelados e complicados de formular. A confissdo é um
“ritual de discurso onde o sujeito que fala coincide com o sujeito do enunciado”
Conceito tradicional de verdade cunhado por Toméas de Aquino.

O segundo destague € onde se constitui a confissdo e o discurso na ars erdtica.
A confissdo é um ritual que é atravessado pelas relacfes de poder, ndo s0 isso, € a partir
dessas relacGes que ela se desenvolve, visto que toda confissdo € caracterizada pelo
confessante e confessor. A relagdo entre esses ndo € de interlocucdo, mas hierarquica, na
qual o dltimo julga, intervém e profere a puni¢do. O discurso na ars erotica vem da
vontade soberana do mestre que o detém e o distribui, o discurso vem do alto. Ja a
confissdo é uma exigéncia, uma pressdo para que nada caia no esquecimento e o
obscurantismo da alma seja relatado em discurso. Dessa maneira, colocando a
sexualidade sob a verificacdo e julgamento do confessor, que a igreja catélica colocou
com um dos seus mandamentos na mesma época em que o celibato foi instituido como
obrigatorio para todos os sacerdotes e aspirantes.

E, por ultimo, o ritual da confissdo tem uma finalidade de tirar a culpa, ou, até
mesmo, a responsabilidade daquele que profere o discurso confessional. Esta
pressuposto, na confissdo, um efeito sobre o confessante. O discurso proferido inocenta-
0, resgata-o, purifica-o, livra-o de suas faltas, libera-o, promete-lhe salvagéo.

A igreja catdlica desenhou a principal técnica de proliferacdo do discurso do
sexo. Foi principalmente através da confissdo que o sexo foi colocado sob o crivo da
palavra. Apesar do cunho eclesiastico, como ja vimos, a confissdo foi sendo adaptada
para 0 uso da ciéncia, conseguimos assim perceber cinco pontos desse engendramento
da confissdo como uma tecnologia para fins cientificos: 1- “a codificagdo clinica do
sexo”. 2- “postulado de uma causalidade geral e difusa”, 3- “principio da laténcia

intrinseca”. 4- “método de interpretacdo”. 5- “medicaliza¢do dos efeitos da confissdao”

(FOUCUALT, 2009)
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O primeiro ponto “a codificacdo clinica do sexo” ¢ caracterizado por colocar os
procedimentos de confissdo no interior de algum campo de observacédo cientifica. Fez
um movimento de sintomatizar e decifrar o que era dito, 0 exame e 0 enunciado de si
passou a ser analisado e decifrado. Podemos citar o exemplo do préprio autor: o método
psicanalitico da associacao livre.

O “postulado de uma causalidade geral e difusa” ¢ o segundo ponto dessa
constituicdo da confissdo como tecnologia cientifica. Tal postulado esta inscrito dentro
de uma ldgica, que podemos dizer, simplista de causa-efeito. E pelo sexo ser
considerado uma causa polimorfa de inimeras patologias que se legitima a confissdo
enquanto mecanismo de revelagdo exaustiva e também o que justifica o préprio poder
de interrogar.

O terceiro ponto foi nomeado por Foucault como “principio da laténcia
intrinseca”. Aqui se aborda a questdo daquilo que se esconde do proprio sujeito
confessante, daquilo que esta oculto e inconsciente ao proprio agente da confissdo. Na
modernidade, a confissdo abarcaria ndo sé aquilo que era motivo de vergonha, ou aquilo
que o sujeito ndo gostaria de falar publicamente. Deveria se discursar sobre tudo e
exaustivamente a fim de se revelar aquilo que nem o sujeito confessante sabe, aquilo
que esta latente. Neste ponto o sexo se enquadra muito bem, ndo sé pela interdi¢do
moral da sociedade, mas também pela sua natureza obscura que dificulta o acesso.

O “método de interpretagdo” € caracterizado pela necessidade de se interpretar,
decifrar o discurso confessado produzindo, assim um discurso de verdade. A confissdo
pastoral tinha uma funcéo de perdéo e absolvicdo daquilo que era proferido pelo sujeito,
ndo tinha outra funcdo além de tirar a obscuridade da verdade dele. Esse mecanismo
tinha por finalidade fazer o sujeito falar, verbalizar e exteriorizar sua verdade. Na
modernidade, Foucault continua usando a psicanalise como exemplo e diz que a
verdade revelada pelo sujeito era duplicada pela “revelacdo da confissdo pela decifragdao
do que se diz” (FOUCAULT, 2009. p. 76). O confessor ndo tinha mais o papel de
acolher a verdade e absolver o pecador, mas tinha, também, a missdo de fazer um
processo hermenéutico do discurso proferido, chancelando-o. O papel de quem ouve o
discurso da confissdo “ndo consiste somente em exigi-la (verdade), antes dela ser feita,
ou em decidir apds ser proferida, porém, em constituir, através dela e de sua decifracao,
um discurso de verdade” (FOUCAULT, 2009, p.76).

O quinto e ultimo ponto que ressaltamos aqui, em vista de entender o processo

de constituicdo da confissdo como uma tecnologia cientifica, € o que o pensador francés
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chama de “medicalizacao dos efeitos da confissao”. O fim da confissdo nao ¢ mais a
absolvicao do pecado, ndo esta na ideia de eximir culpa, mas sim em classificar e situar
no regime do normal e patoldgico. Agora a confissdo esta no ambito da cura e ndo da
salvacdo, do diagnoéstico e ndo da liberagdo da culpa: “a verdade cura quando dita a
tempo, quando ditas a quem € devido e por quem €, a0 mesmo tempo, seu detentor
responsavel” (FOUCAULT 2009,P.77).

A constituicdo da sciencia sexualis no mundo ocidental advém da confisséo
sacramental. Isso é possivel de se afirmar porque o processo de producdo de discursos
verdadeiros sobre o sexo é também um processo de ajustamento do procedimento da
confissdo religiosa as diretrizes do discurso cientifico. Foucault resume: “a scientia
sexualis, desenvolvida a partir do século XI1X, paradoxalmente, guarda como nucleo o
singular rito da confissdo obrigatdria e exaustiva, que constituiu, no Ocidente cristdo, a
primeira técnica para produzir a verdade do sexo” (FOUCAULT, 2009, p.77).

A confisséo e o discurso cientifico do sexo sdo tecnologias de controle do corpo
e seus desejos. O que Foucault faz na “Vontade de Saber” ¢ no curso de 1975 ¢ delinear,
de alguma forma, o0 movimento do sacramento da peniténcia até a psiquiatria, passando
pela pedagogia e relacdes familiares. Em duas aulas do curso de 1975 do dia 26 de
fevereiro e a subsequente, o pensador francés tematiza um problema chamado de
“possessao”. Ele salienta que, partindo da carne, da formag¢do do desejo e prazer
formados no interior do governo e policiamento da consciéncia e da confissdo
exaustiva, encara a possessdo como uma forma de resisténcia a esse governo. Tal
resisténcia traz a tona um outro problema, o da convulséo. A possessao é algo interno ao
catolicismo, evento ocorrido entre os catélicos, entre as pessoas evangelizadas. E nesse
sentido que ele afirma que a possessdo “aparece no foco interno, onde o catolicismo
tenta induzir suas obrigagdes discursivas: no proprio corpo do individuos”
(FOUCAULT, 2010d, p.177). J& a convulsdo tem uma caracteristica mais perceptivel
como uma forma de combate no corpo possuido, como se fossem teias de aranhas que
perpassam ndo sé a religido, mas também a medicina e psiquiatria. O autor salienta
durante a aula do curso de 1975: “A carne convulsiva é o corpo atravessado pelo direito
de exame, o corpo submetido & obrigacdo da confissdo exaustiva e 0 corpo ericado
contra esse direito de exame.” (FOUCAULT, 2010d, p.183)

Com o problema de governo desse corpo que resiste aos mecanismos de controle

e policiamento, a igreja precisa dar uma resposta para sustento de sua forga de controle:
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(...)como é possivel manter e desenvolver as tecnologias de governo das almas e dos
corpos criadas pelo concilio de Trento? Como levar adiante esse policiamento
discursivo, esse grande exame da carne, evitando as consequéncias que deles sdo os
contragolpes: esses efeitos-resisténcias de que as convulsbes do(a)s possuido(a)s sao
as formas paroxisticas e teatrais mais visiveis? Penetrar a carne, fazé-la passar pelo
filtro do discurso exaustivo e do exame permanente; submeté-la, por conseguinte,
em detalhe, a um poder exclusivo; logo, manter sempre a exata direcdo da carne,
possui-la no nivel da direcdo, mas evitando a qualquer preco essa subtragdo, essa
esquiva, essa fuga, esse contrapoder, que é a possessdo. Possuir a carne sem que 0
corpo oponha a essa dire¢do esse fendmeno de resisténcia que a possessdo constitui.
(FOUCAULT, 2010d, p.186)

As respostas que a Igreja d& a convulsao sdo caracterizadas por trés mecanismos
que Foucault chama de “grandes anticonvulsivos”: moderador interno; transmissao de
convulsdo ao poder médico e busca de apoio do poder eclesiastico nos sistemas
disciplinares e educacionais.

O grande anticonvulsivo conhecido como moderador interno esta ligado a uma
discricdo que vai encaminhar a confissdo, principalmente aquelas ligadas ao sexto
mandamento: “nao pecar contra a castidade”. Essa discri¢do vai estar a servico de ndo
dar a confissdo um carater pedagdgico, de ensino ou troca de experiéncia da pratica
sexual, no sentido das possiblidades diferentes de se pecar sexualmente, isto toca
inclusive a imaginacdo e o pensamento. Mas essa resposta eclesiéstica a convulsdo de
alguns corpos é formulada por duas normas quase paradoxais. Pois, a0 mesmo tempo
em que na confissdo o discurso deve ser exaustivo e exclusivo, é preciso que a
enuncia¢io seja contida. E necessario dizer tudo, mas ndo de qualquer maneira: “E
preciso dizer tudo e é preciso dizer o menos possivel; ou ainda, dizer o menos possivel é
0 principio tatico numa estratégia geral que manda dizer tudo.” (FOUCAULT, 2010d,
p.189). Junto a norma do discurso exaustivo, soma-se a da preocupagdo com a estilistica
do discurso, que deve ser comedido naquilo que toca o sexto mandamento.

O segundo anticonvulsivo trata-se de uma estratégia para que a lgreja, ou
melhor, seu mecanismo de direcdo da consciéncia ndo seja comprometido. A
transmissdo da convulsdo ao poder médico vem do conflito, da resisténcia ao controle
da direcdo de consciéncia sobre a carne pecaminosa. A igreja, percebendo essa

convulséo, organiza a carne como um objeto da medicina:

0 que a pastoral organizou como carne esta se tornando, no século XVIII, um
objeto médico. E por ai, anexando essa que lhe é, no fundo, proposta pela
propria Igreja a partir desse fendbmeno da convulsdo, que a medicina vai se
firmar, e pela primeira vez, na ordem da sexualidade. (FOUCAULT, 2010d,
p.191)
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A questdo da carne convulsiva e a necessidade de seu dominio e controle, ao ser
colocado no discurso médico, criou, além de colocar a sexualidade como um objeto
cientifico, o protdtipo da loucura. Foi quando a sexualidade e o controle da carne
tornou-se uma questdo para a ciéncia, ligou-se 0s movimentos, performances, atracoes e
desejos da carne ao sistema nervoso: Foucault diz: “O sistema nervoso assume, de pleno
direito, o lugar da concupiscéncia. E a versdo material e anatdmica da velha
concupiscéncia” (FOUCAULT, 201d, p.192)

O terceiro anticonvulsivo, caracterizado pela busca de apoio do poder
eclesiastico nos sistemas disciplinares e educacionais, tem ligacdo direta com a
obrigatoriedade do celibato. Como vimos anteriormente neste trabalho, o celibato
também é uma resposta a desmoralizacdo dos sacerdotes estavam envolvidos em
escandalos ligado ao sexo . O concilio de trento, com sua finalidade de delineamento da
religido catolica e restruturacdo da moral da instituicdo, ao decretar a obrigatoriedade ao
celibato e colocar, em primeiro plano, o sentido do celibato em ndo contrair matriménio,
esta calcando seu imperativo moral de controle total sobre o corpo dos inscritos em sua
hierarquia. A construcdo de seminarios, a fim de um maior controle sobre a vida e a
sexualidade dos aspirantes ao sacerdocio, € um exemplo claro desse terceiro grande
anticolvulsivo, onde o controle e a observagédo da sexualidade sdo mais precisa e direta.

Foucault saliente sobre isso falando das criages do concilio de Trento:

os aparelhos disciplinares (colégios, seminarios, etc.), policiando os corpos,
substituindo-os num espaco meticulosamente analitico, vdo permitir que se
substitua essa espécie de teologia complexa e um tanto irreal da carne pela
observacdo precisa da sexualidade em seu desenrolar pontual e real.
(FOUCAULT, 2010d, p.195)

A busca de apoio pela igreja nos sistemas disciplinares educacionais pode ser
dividida em duas partes, a primeira relacionada ao primeiro anticonvulsivo, com a
discricdo e direcdo da consciéncia; a segunda com a masturbacdo e a proliferacao de seu

discurso.

Acerca da relagdo do terceiro anticonvulsivo com a estilistica do enunciado do
discurso confessional, Foucault ressalta que a maneira que se instaura uma preocupagao
da forma que se confessa 0 sexo, se criando metaforas e nebulosidade no discurso
sexual, acontece um processo similar na arquitetura, na organizacdo dos lugares e
disposicdo das coisas, a alturas das portas do banheiro, divisorias, a maneira que se

organizam os dormitdrios. H4 uma nova estruturagdo, inclusive dos espacos para que 0
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sexo seja confinado, diz Foucault: “tudo isso, nos estabelecimentos escolares, substitui-
para fazé-lo calar- o discurso indiscreto da carne que a direcdo de consciéncia implicava
[...] dizer dele o menos possivel, s6 que tudo fala dele” (FOCUALT, 2010d, p.2002).
Aqui se demonstra um movimento de crescimento do controle e do policiamento a

partir, também, dos espacos e suas disposicoes.

Nesse processo de silenciamento, de esconder 0 sexo, surge a proliferagdo dos
discursos sobre a masturbacdo. A masturbacdo surge, se assim podemos dizer, numa
lacuna entre o discurso cristdo da carne e o da psicopatologia. Ora, masturbacdo ndo se
justificava nos movimentos desejo e paix@o do corpo, e nem no interior do discurso das
sexualidades, ndo podendo ser chancelada de normalidade ou anormalidade sexual:
“Logo, o primeiro ponto ¢ este: estamos numa espéciec de regido, ndo ouso dizer
intermediaria, mas perfeitamente diferente do discurso da carne e da psicopatologia
sexual” (FOUCAULT, 2010d, p. 204)

Os discursos que foram produzidos por causa da masturbacao, antes de mais
nada, se caracterizaram como uma campanha anti-masturbacdo. Tal campanha era
caracterizada mais por conselhos, exortagdes, incentivos e manuais para as familias. Foi
uma empreitada que fez uso do anuncio de risco da patologizacdo e somatizacdo do
sujeito que se masturbava. Criaram assim, trés associacdes entre a masturbacdo e a
patologia: 1- a ficcdo da doenca total, uma doenca que aglutinaria todas as doencas
possiveis que era exemplificada na figura do adolescente que se masturbava. 2- a
masturbacdo como base possivel de todas as doencas possiveis. 3- o delirio
hipocondriaco, estratégia médica que tentava fazer com que 0s proprios jovens

relacionassem suas doencas ao ato de se masturbar:

a masturbacdo esta se tornando a causa, a causalidade universal de todas as
doencas. No fundo, ao p6r a mdo em seu sexo, a crianga compromete de uma
vez por todas, e sem poder medir as consequéncias, mesmo que ja tenha certa
idade e seja consciente, sua vida inteira. (FOUCAULT, 2010d, p.210)

O problema dessas trés associacfes era que na mesma medida em que se
responsabilizava o sujeito, a crianca ou adolescente, se culpabilizava os pais. Toda a
campanha contra a masturbacéo, segundo Foucault, se orienta contra a seducéo sexual
das criancas pelos adultos, isso tem como consequéncia a exclusdo de todos os que
faziam mediacéo entre pais e filhos. Os primos, tios, preceptores, funcionéarios da casa,

tudo isso é taxado como risco a inocéncia natural das criancas creditada pelos pais:

Culpabilizacéo (...) desse espago mediano e malsdo da casa, muito mais que
da crianga, mas que remete, em Ultima instancia, a culpados pais, pois é
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porque os pais ndo querem cuidar diretamente dos filhos que esses acidentes
podem se produzir. (FOUCAULT, 2010, p.213)

Instaura-se, assim, uma nova arquitetura familiar, com ligacdo relacional direta
dos filhos com os responsaveis, sem intermedidrios a vigilancia dos atos e
comportamentos € mais proficua, o que o pensador francés chama de “policiamento dos
habitos”. Assim se constitui os papéis e as convengdes familiares do século XIX e XX:
as inspec¢des de rotina nos quartos, a anélise da cama e leng6is a procura sinais do sexo,
além do policiamento ostensivo surpresa caracterizado pelas entradas repentinas e
aleatdrias nos dormitérios dos filhos. Foucault salienta que todos esses artificios

formam um novo corpo familiar:

0 que esta constituido é uma espécie de ndcleo restrito, duro, substancial macico,
corporal, afetivo da familia: a familia célula no lugar da familia relacional, a familia
célula com seu espago corporal, com seu espago afetivo, seu espaco sexual, que €
inteiramente saturado pelas relacGes diretas pais-filhos. (FOUCAULT, 2010d,
p.216)

Foi a partir da consideracdo da sexualidade da crianca e do adolescente, atraves
da masturbacéo e sua relacdo com os riscos de patologia que se enrijeceu e restringiu o
ndcleo familiar com um papel de vigilancia, uma vigilancia da satde e da higiene. O
papel dos pais vai sendo caracterizado como uma extensdo do poder medico, no que diz
respeito ao cuidado e controle do paciente. Caracteriza-se um elo entre a familia e
poder-saber médico. O filosofo diz “A nova familia, a familia substancial, a familia
afetiva e sexual, ¢ a0 mesmo tempo uma familia medicalizada” (FOUCUALT, 20104, p.
2018). Conclui-se, assim, que se 0s pais sdo vigilantes, policiais e cumprem seu papel
com éxito, caso 0 ato seja comprovado, deve-se procurar 0 médico, para que esse

intervenha e proponha a cura. E uma dialética de poder entre familia e saber médico.

CAPITULO I11: ESTRATEGIAS METODOLOGICAS

O problema central ao qual essa pesquisa se debruca consiste na forma que a
sexualidade tange a vida dos jovens celibatérios catdlicos, atentando-se as préaticas
sexuais, as relacdes de poder e de que forma se constituem e sdo constituidos nesse
contexto de sexualidade/celibato e religido. Sendo assim, este trabalho tem como
objetivo central analisar em que medida e como a sexualidade, falando das praticas
sexuais, se relaciona com a vocacdo sacerdotal dos jovens seminaristas, e assim,

como esses Ultimos lidam com tal relacdo no tocante da razdo que o motiva.
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Considerando que o0s objetivos do estudo estdo circunscritos no interior dos
interesses de se entender, em profundidade, como se dao os processos da vivéncia do
celibato entre jovens aspirantes ao presbiterado catélico, aposta-se que a melhor
estratégia para que essa pesquisa seja proficua quanto aos seus objetivos, é a
utilizacdo da metodologia qualitativa, visto que esta pesquisa tem uma natureza
exploratoria e descritiva. E segundo o elenco de caracteristicas que Godoy (1996)
exp0Oe sobre a metodologia qualitativa que também se justifica a escolha desta para se
estruturar o trabalho que aqui se constitui. Este autor sinaliza alguns pontos
caracteristicos da metodologia qualitativa que muito interessa a esse estudo, Vvisto 0

seu objeto e objetivo que este se interessa e persegue .

A primeira caracteristica que Godoy (1996) destaca é a ideia que o prdprio
ambiente natural caracteriza a fonte direta de dados, bem como o pesquisador é um
elemento fundamental. E na condicdo de se atribuir & voz e as praticas dos sujeitos
participantes da pesquisa a qualidade epistemoldgica, que faz com que o método
qualitativo seja muito proficiente, visto que € na voz e nas praticas cotidianas da vida
do jovem celibatario catdlico que estd o que é caro a esse estudo, ja que este se
interessa entender como o celibato se d& na pratica; no contexto de perceber que
significados esses mesmo jovens ddo as suas sexualidades. E imprescindivel também
que o pesquisador tenha, além de uma atitude cientifica, um conhecimento do campo
e certa proximidade com o seu objeto de pesquisa (BOURDIER, 1999), pois é
proporcionando certa familiaridade e proximidade social que se facilita a
colaboracdo dos pesquisados com a pesquisa. Sendo este um importante aspecto ao
qual essa pesquisa corresponde, visto que o pesquisador tem uma grande
proximidade, seja com o contexto do campo, seja com 0s pesquisados; uma vez que
os colaboradores conviveram ou fazem parte da rede propria de amigos do
observador. Goldenberg (1997) assinala que para se realizar uma entrevista bem
sucedida é necessario criar uma atmosfera amistosa e de confianca, ndo discordar das
opinides do entrevistado, tentar entender que légica, isto é, as experiéncias e sentidos
que formam a vivéncia relatada. Acima de tudo, a confianca passada ao entrevistado

é fundamental para o éxito no trabalho de campo.

A segunda caracteristica sinalizada por Godoy (1996) é a que as pesquisas
qualitativas tém um carater descritivo. Tendo o pesquisado como fonte

epistemologica, o que ele fala e pratica se fundamenta a condicdo descritiva do que o
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campo apresenta como uma condi¢do da pesquisa qualitativa, pois é assim que vai
ser possivel, entender, muito mais do que constatar, como se da e se constitui o
processo que é de interesse desta pesquisa. Este estudo se interessa pela sexualidade
na vida dos celibatarios e quer descrever como tal processo se constitui na pratica

cotidiana de jovens que passaram pelo periodo de formacéo do sacerddcio catdlico.

Godoy (1996) segue enumerando as caracteristicas dos estudos qualitativos e
coloca como terceiro item o significado que as pessoas dao aos seus significantes e a
sua vida como preocupacdo do investigador. O investigador deve se ater aos
significados que os proprios pesquisados ddo as suas experiéncias, fazendo um
esforco constante de entender os significantes atribuidos por eles. Sendo assim, o
pesquisador tem de movimentar-se para descer do pedestal cultural e deixar de lado
momentaneamente seu capital cultural para que ambos, pesquisador e pesquisado
possam se entender. Se isso ndo acontecer provavelmente o pesquisado se sentira
constrangido e a relacdo entre ambos se tornara dificil. O pesquisador deve fazer
tudo para diminuir a violéncia simbolica que é exercida através dele mesmo (BONI;
QUARESMA, 2005). E pertinente estar atento ao que o campo coloca, até porque a
metodologia qualitativa tem por objetivo traduzir e expressar os sentidos dos
fendbmenos do mundo social. Trata-se de reduzir a distancia entre o indicador e o
indicado, teoria e os dados, entre contexto e acdo, como Maanen em sua obra titulada
“Reclaiming qualitive methods for organizational research: a preface, In
Administrative Science Quarterly” de 1979. Também é nesse contexto que Bourdier
(1999) fala que o socidlogo deve fazer as vezes do parteiro, na maneira como ele
ajuda o pesquisado a dar o seu depoimento, deixando-o se livrar da sua verdade. Este
autor considera que a entrevista € um exercicio espiritual, € uma forma de o
pesquisador acolher os problemas do pesquisado como se fossem seus. E olhar o

outro e se colocar no lugar dele.

Segundo o autor, o quarto elemento que compde a pesquisa qualitativa € o
enfoque indutivo que essa exprime. Isso se da pelo motivo dos estudos qualitativos
se interessarem por dados particulares, subjetivos e sensiveis, para, a partir disso,
tentar entender, muito mais do que a estrutura, como acontece 0S processos que
constituem o objeto de estudo que Ihe interessa. Essa pesquisa, que aqui é proposta,

serve-se dessa caracteristica para saber das experiéncias particulares e sensiveis que
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0s seminaristas vivenciam enquanto a pratica sexual deles, para assim tentar trazer a

tona o processo que constitui o celibato como uma condi¢édo de vida.

Tendo assim explicitado o motivo pelo qual essa pesquisa langara mao da
metodologia qualitativa, é pertinente, agora, apontar e demonstrar a partir de que
técnica de entrevista sera coletado os dados do campo. E seguindo o que Soares
(1994) diz sobre a técnica denominada Historia de Vida que se fundamenta a escolha
desta como estratégia para se estruturar a entrevista: “Somente a posteriori podem-se
imputar, aos retalhos cadticos de vivéncia, as conexdes de sentido que 0s convertem
em ‘experiéncia’” (SOARES, 1994. p23). Sendo assim, acredita-se que, através da
histdria de vida pode-se captar o que acontece na intersec¢do do individual com o
social, assim como permite que elementos do presente fundam-se a evocagOes
passadas. Podemos assim dizer que a vida olhada de forma retrospectiva faculta uma
visdo total de seu conjunto, e que é o tempo presente que torna possivel uma
compreensdo mais aprofundada do momento passado.

Entretanto, o real e principal interesse dessa pesquisa é entender a histdria de vida
dos entrevistados sob um aspecto muito particular da intersecdo entre préaticas
sexuais e vocacdo. A partir dessa particularidade é que este estudo se interessa por
uma forma de Historia de Vida que Minayo expde em sua obra intitulada “O desafio
do conhecimento cientifico: pesquisa qualitativa em saude” de 1993. Nesse artigo a
autora diz que existem dois tipos de “Historia de Vida” de acordo com o interesse do
que se espera, quanto aos dados, ser colhido. Esses dois tipos sdo a completa, que
retrata todo o conjunto da experiéncia vivida e a topica, que focaliza uma etapa ou
um determinado ambito da experiéncia em questdo. Para essa pesquisa escolheu-se a
“Historia de Vida” tdpica, a fim de levantar dados especificos quanto aos objetivos
desse estudo em vista da problemética que o constitui e o justifica.

Por isso, a entrevista partira de um tempo especifico da vida do entrevistado, o
momento que a opc¢do pelo sacerddcio surge no horizonte de possibilidades no
projeto de vida deles. Entende-se que é a partir desse momento e dos
questionamentos que eles se impuseram, ou que foram impostos a eles, que €
possivel descobrir se a sexualidade, enquanto préaticas sexuais, se colocava ou ndo
como uma questdo. E se ndo se colocava, quando no processo de discernimento e
vivéncia do celibato, se questionou sobre as proprias praticas sexuais, seja no ambito

do discurso ou da pratica em si. Vale dizer que essa pesquisa quer entender se de
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algum modo, seja no plano das formulacdes intelectivas de questionamentos, ou nas
vivéncias de alguma pratica sexual, este jovem seminarista se deparou com a questdo
do celibato, esse ultimo entendido, em um primeiro momento, como ‘“ndo-pratica
sexual”. Diz-se em um primeiro momento, porque se entende aqui celibato numa
perspectiva que ndo é aquela teoldgica e, muito menos, espiritualista. E nessa
perspectiva de entender como o jovem celibatario aspirante ao presbiterado catélico,
ele mesmo, na sua subjetividade, lida com o celibato e como isso reverbera no
coletivo, primeiramente na comunidade igreja catolica e, consequentemente, na
sociedade; que faz todo o sentido o que diz Camargo (1984) quando explicita que o
uso da histéria de vida possibilita apreender a cultura “do lado de dentro”;
constituindo-se em instrumento valioso, uma vez que se coloca justamente no ponto
de interseccdo das relacGes entre o que € exterior ao individuo e aquilo que ele traz
dentro de si. E que a relacdo entre sexualidade e vocacao celibatéria ndo é constituida
sendo por um longo processo e que tal processo tem a ver com a intimidade desses
que se propdem a vida celibatéaria religiosa. Essa constatacdo vai ao encontro ao que
Haguette (1987) diz, pois o autor considera que a histéria de vida, mais do que
qualquer outra técnica, exceto talvez a observacédo participante, € aquela capaz de dar
sentido a no¢do de processo. Este ‘“processo em movimento” requer uma
compreensdo intima da vida de outros, o que permite que os temas abordados sejam
estudados do ponto de vista de quem os vivencia, com suas suposic¢ées, seus mundos,
suas pressdes e constrangimentos.

Assim, pode-se dizer que essa pesquisa serd conduzida pela metodologia
qualitativa de anélise de dados, usando a técnica “Historia de Vida”, de forma topica
para as coletas de tais dados.

Sendo assim, a dissertacdo sera dividida em dois capitulos, um
contextualizador e outro caracterizado pelo cerne da questdo a qual essa pesquisa se
debruca. O primeiro capitulo, com a finalidade de caracterizar o especifico do objeto
desse estudo, tratara de abordar a vocacao sacerdotal como forma de vida e servico,
atentando as instrugdes eclesiasticas para tal vocacdo. O segundo capitulo tratard da
sexualidade como dispositivo e o celibato como continéncia sexual, partindo tanto da
literatura existente e da experiéncia do campo. Para o embasamento tedrico dessa
pesquisa, foram feitos levantamentos bibliograficos nas seguintes base de dados
JSTOR, Web of Science, Scopus, Google académico, base de dados da capes, Annual

Rewiew. Nessas bases de dados, foram pesquisadas producgdes cientificas nos campos
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de saber da antropologia, sociologia, religido e psicologia, com as seguintes palavras
chaves e suas possiveis combinagfes: Jovens (juventude), celibato, religido, igreja

catolica, vocacdo, género e sexualidade.

e Sobre o campo

O campo, no que diz respeito a relagdo com o pesquisador, fez um movimento
interessante que vale a pena entender melhor: um movimento de fechamento e

estranhamento junto ao pesquisador.

O fechamento do campo, quer se dizer, a dificuldade encontrada pelo
pesquisador de encontrar sujeitos que quisessem participar da pesquisa, foi uma
ocorréncia gradual com o passar do tempo. Arrisca-se que foi pelo distanciamento do
pesquisador da frequéncia do rito religioso e a partir das criticas publicas a algumas
doutrinas da Igreja cat6lica, que se instaurou um impasse para que sujeitos que, apesar
de ndo serem mais seminarista, pudessem participar desse estudo, que como mesmo eles

dizem: “polémico e comprometor”.

Foucault (1975) salienta como a Igreja instaurou e manteve seu principal
mecanismo de controle do corpo e do sexo: a confissdo. Um dos atributos que constitui
a confissdo é a exclusividade. S6 devia se confessar a quem tinha chancela, ou tinha o
titulo de qualificado para colher a confissdo. Frente a todo um esforco da igreja,
principalmente no concilio anti-reforma do século XVI e da ciéncia moderna de
localizag@o do sexo no discurso, se criou forma e lugar apropriado para falar do sexo. O
sexo deveria ser proferido com certa cautela, nebulosidade e para alguém dito perito em
confessar: o padre, médico e psicélogo (FOUCUALT 2010d).

E nesse contexto que 0s sujeitos que estdo ligados & igreja catolica foram
convidados a participar desta pesquisa que trata da vida celibataria, tocando diretamente
sobre a experiéncia das préaticas sexuais deles. Sendo lancada a proposta de participacédo
desta pesquisa, se atenta para mais um conceito que, de alguma forma, clareia a
dificuldade de ter individuos que participassem da pesquisa. Falar sobre sexo, fora do
contexto proposto do rito da confissdo, e ainda de uma maneira critica, ndo é tido como
aceitavel e ordenado para a Igreja catolica. A partir disso, falar do sexo de maneira
reflexiva, fora da ideia de perdéo e cura, € tido como uma resisténcia. E como Foucault

(1975) diz, um corpo que resiste € um corpo possesso. Um dos métodos da igreja
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catélica para lidar com tal avaria € a atribuicdo da ideia de loucura, que podemos
entender como marginalizacdo desse corpo que tem um posicionamento critico. 1sso
ocorre quando a igreja percebe que um membro interno foge dos seus métodos de
governo e ela o direciona, esse membro tido problematico, ao saber médico.
(FOUCUALT, 2010d).

Importante, acredita-se, ter em mente esses argumentos que Foucault apresenta
agora, mesmo sabendo que serdo mais bem abordados no embasamento teoérico deste
trabalho, pois eles fazem todo o sentido para mudanca de estratégias que essa pesquisa

teve que se adaptar no decorrer de sua constituicao.

A ideia inicial desta pesquisa era contar com a participacdo dos proprios
seminaristas, jovens ainda inscritos como aspirantes do sacerddcio cat6lico. Houve
promessas de participacdo por parte de alguns, mas quando de fato a pesquisa foi se
desenhando e os convites foram sendo feitos, explicando de que se tratara o estudo,
desisténcias foram aparecendo. Nao houveram “ndo” verbalizados claramente, mas
distanciamento da propria pessoa do pesquisador. Aqui se instaura uma questdo, que
ndo temos a pretensdo de responder, mas tal questdo em si fomenta toda discussdo desse
trabalho e da relacdo clero-sexualidade. A questdo formada com essa entrada no campo
é constituida pela pergunta: qual o motivo da resisténcia em participar da pesquisa? Em
um primeiro momento, talvez por inocéncia, pareceu que era pelas posturas publicas do
pesquisador que cada vez mais se afastava da figura de seminarista, da doutrina oficial
catélica. Mas com o passar do tempo e da mudanca de estratégia, percebeu-se que a
resisténcia ndo estava sé ligada ao pesquisador, mas, principalmente, ao assunto que se
propusera que falasse: vida sexual. Sim, falar de celibato é discorrer sobre sua vida
sexual, pois pode perceber que acima de tudo o que legitima a proficuidade do celibato

é ndo-préatica de ato sexual.

Frente ha uma forte dificuldade de seminaristas que aceitassem participar da
pesquisa, desenhamos uma nova estratégia: convidar jovem que j& estiveram no
seminario, mas que hoje estdo desligados oficialmente de alguma instituicdo de
formacdo sacerdotal da Igreja catdlica. Essa foi a estratégia que esse trabalho foi
conduzido de fato, mas as resisténcias continuaram. Muitos convites foram feitos por
meio de e-mail, facebook e whatsapp para uma rede propria de conhecidos do

pesquisador, mas, mesmo assim, muitos ndo quiseram participar quando o tema era
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falado, fortalecendo ainda mais que a sexualidade fora do contexto de governo e

policiamento da igreja era rechagado e tido como um risco.

Os bragos do governo de uma instituicdo total estdo a todo tempo envolto,
principalmente nos corpos dos que estdo sob sua tutela. Nessa pesquisa, ficou clara a
ferocidade com que a igreja catolica controla os corpos e 0 sexo dos seus e como reage
frente aos inqueritos feitos as suas doutrinas e imperativos morais. O problema de se
falar sobre a vida celibatéria, sobre a sua sexualidade, foi constituido ndo s6 pela recusa
na participagdo da pesquisa, mas também no mal estar e até na proibi¢do de gravacéo
das entrevistas. A ideia do medo de se falar algo contrario do que diz a doutrina e do
que a Igreja quer fazer aparecer para manutencdo dos seus proprios principios morais e
relacbes de poder parece ser um fator que opera também na producdo de discurso,
sobretudo do sexo. O risco de se perder a qualidade “bom” e o reconhecimento de
pertenca e fidelidade ao catolicismo assombram aqueles que se identificam e participam
da religido catdlica:

A busca por uma defini¢do do que seria ‘A Ordem’ produz, necessariamente,
a concepgdo de desordem — articulada & constituicdo do medo como um
operador politico — e que faz existir instituicbes capazes de preserva-la.
Porgue o medo opera a ordem. N&o necessariamente, a desordem. O caos, em
um determinado momento, constitui-se como uma semidtica de risco, como
se representasse, em esséncia, a institucionalizacdo da possibilidade de
manutenc¢do da vida. Operar, mais que pela desordem, mas meramente pela
preservacdo desta ordem, produz efeitos: supostamente necessarios a

existéncia de uma sociedade “civilizada”. (BICALHO; ROSSOTTI,
REISHOFFER, 2016,).

Sendo assim, esta dissertagdo lancou mao de quatro “Historia de Vida” focal,
sendo duas permitidas a gravacdo e outras duas que ndo foram permitidas. Nas que nédo
foram permitidas, o pesquisador fez anotacGes durante a fala do sujeito e um relato

posterior.

Como foi defendido sobre a metodologia e estratégia para coletas de dados,
foram recolhidos quatro relatos com média de duragéo de 1 hora e 45 minutos cada. As
coletas de dados aconteceram em trés lugares diferentes: uma na casa do pesquisador,

duas na universidade e uma numa biblioteca publica.

Todas as coletas foram feitas partindo de um roteiro fluido de histdria de vida

focal, em anexo nessa dissertacdo, mas sempre conduzida pelo sujeito que falava, a fim
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de estar atento aos valores e as vivéncias do proprio, visto que essa pesquisa preza por
dados subjetivos e particulares. O interesse admitido nas entrevistas nessa pesquisa foi
dividido em trés pontos: o primeiro a fim de delinear um perfil mais objetivo de quem
estava sendo entrevistado; o segundo de entender a entrada, permanéncia e saida do
seminario e o terceiro a fim de entender a vida sexual do jovem, desde sua iniciacdo
sexual até o momento atual. Percebe-se, portanto que, a todo 0 momento, esses pontos

se atravessam e se complementam, produzindo novos e diferentes sentidos.

As entrevistas sempre comecaram pela leitura do Termo de Consentimento Livre
e Esclarecido (TCLE) e apds perguntava-se a possibilidade de gravar a conversa que ali
iria se estabelecer. Dois dos entrevistados ndo quiseram gravar, pois falaram que nédo se
sentiriam a vontade. Vale ressaltar que tais entrevistados ainda mantinham algum
vinculo forte com a igreja, seja por causa de trabalho, ou pela proximidade e relacéo de
amizade com membros da hierarquia. Quando foi indagado o motivo, mesmo
ressaltando o cuidado que o pesquisador iria ter e a funcdo do comité de ética, nos dois
casos eles argumentaram de forma genérica falando que ndo iriam conseguir “se soltar”
com o gravador ligado. Por isso, como ja foi falado, s6 duas conversas foram gravadas e

assim transcritas.

A postura escolhida por nés em relacdo a construgcdo de uma pesquisa engajada
foi de dar autonomia para que 0s sujeitos participantes escolhessem o nome com 0s
quais seriam citados nesse estudo, além de deixa-los serem os condutores da conversa.
Os motivos que os fizeram escolher um nome ou outro foram diversos. Um escolheu
por uma qualidade que era reconhecida por amigos da faculdade enquanto estava no
seminario: Fofo. O segundo escolheu 0 nome de um conhecido em comum que nos
interrompeu durante a entrevista: Henrique. O terceiro escolheu fazendo uma séatira a
acusacao de traidor atribuida a ele por alguns membros da igreja quando saiu do
seminério: Judas. O ultimo entrevistado escolheu o nome Francisco, fazendo aluséo ao

atual papa julgado por ele como um sacerdote coerente.

Durante o processo da pesquisa, dois participantes entraram em contato apos a
entrevista. Um foi para dizer o nome escolhido, esse foi o caso do Fofo. O outro para
dizer da preocupacdo que estava em relacdo o que tinha falado na entrevista. Este
entrou em contato duas vezes: uma por facebook, no qual relatou sua preocupagéo se

referindo a “Henrique” como uma terceira pessoa; a segunda, pessoalmente dizendo que
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tinha falado com sua terapeuta, que o tranquilizou. Ele pediu dois exemplares quando a

dissertagéo estivesse pronta, o que Ihe foi prometido.

Assim, a experiéncia do campo foi caracterizada por quatro participantes: Fofo,
Henrique, Judas e Francisco.

Fofo tem 27 anos, mora com os pais na cidade do Rio de Janeiro. Possui trabalho
formal e continua estudando na faculdade. Ele entrou no seminario aos 17 anos,

permaneceu por cinco anos e esta este mesmo tempo desligado.

Henrique tem 35 anos, trabalha como professor, estuda numa faculdade e cursa
sua segunda graduacdo. Possuiu duas experiéncias no seminario: uma aos catorze anos,
na qual permaneceu por oito meses, e a outra aos vinte nove anos por um periodo de

quatro anos. Ha quatro anos o participante ndo faz mais parte do seminario.

Judas tem 26 anos e trés anos fora do seminario. Reside sozinho, trabalha como
professor e também cursa sua segunda graduacdo. Entrou no seminario aos dezessete

anos, permanecendo por quatro anos no processo de formacdo de padres.

Francisco tem 28 anos, mora com 0s pais, trabalha formalmente e cursa uma
pos-graduacao. Ele entrou no seminario com dezoito anos, ficou cerca de quatro anos e

esta fora do seminario ha seis.

Apo6s a coleta dos dados foi feita sua analise. Buscou-se sistematizar as
informacdes seguindo o parametro dos trés eixos ja citados: perfil geral do candidato;
experiéncia no seminario e vida amoroso e sexual. Atentamos, sobretudo, nos dois

ultimos eixos e subdividimos respeitando os caminhos que o campo foi fornecendo.

Sendo assim, o eixo “experiéncia no seminario” foi compreendido como todo o
processo chamado de “despertar vocacional”, sobre o qual falamos no primeiro capitulo,
até o desligamento do seminério, passando por todo o tempo da vida seminaristica, mas
sempre focando sobre a sua relagdo com a continéncia sexual, o celibato. Foi solicitado
gue contassem como surgiu a possibilidade da ideia de ser padre e como isso se
desenvolveu até a tomada de decisdo e o ingresso de fato. Além de eles contarem como
eram suas vidas celibatarias dentro do seminario e suas experiéncias junto aos seus

companheiros de institui¢do, o motivo do desligamento também foi solicitado.
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O eixo que se atentou sobre a vida amorosa e sexual do seminarista foi
constituido e analisado levando em conta toda experiéncia amorosa e/ou sexual do
sujeito participante, focando, sobretudo, a época do despertar vocacional até a saida do
seminario. Foi do interesse de analise 0 processo de iniciacdo amorosa e sexual. Vale
ressaltar que essa analise foi exploratdria, visto que o objeto desse estudo ndo se
caracteriza diretamente como “iniciagdo amorosa ¢ sexual”. Destacou-se, também, de
que forma o aspirante ao sacerdocio lidava com a sua sexualidade no periodo do
seminario, observando a relacdo da continéncia total e das ditas “quedas” quando se
praticava um ato sexual. Isso implica no que € o interesse central dessa pesquisa, como
os colaboradores entendiam o celibato e como era posto em préatica, ou seja, a relacdo

representacional e a pratica da continéncia total sexo em nome do sacerddcio catolico.

Assim, acreditamos, usando a metodologia e estratégias aqui defendidas,
vislumbrar de que forma a experiéncia religiosa tange a vida sexual dos jovens
seminaristas. Podemos perceber que os entraves surgidos, num primeiro momento,
pareceram inoportunos, mas foram de total relevancia para condugéo e posicionamento
dessa pesquisa. Os empecilhos nos deram oportunidades de buscar e acreditar na
possiblidade de entender as forgas que constituem esperada “dureza” ao estudar um

assunto tao institucionalizado e apostar

que se pode criar as possibilidades para que as forgas instituintes e de
singularizacdo emerjam, objetivando produzir novos agenciamentos, novas
composicBes e arranjos subjetivos. Bifurcar a totalizacdo para extrair, dela,
vida. (BICALHO; ROSSOTTI, REISHOFFER, 2016).

CAPITULO IV: ANALISE DO MATERIAL EMPIRICO

A legitimidade de todo embasamento tedrico que essa pesquisa levantou e explanou faz
sentido, falando do que este estudo se propde, a medida que interage com 0s saberes e a
experiéncia produzida no campo. Quer se defender aqui, mais uma vez, a qualidade
epistemoldgica dos discursos e atos dos sujeitos que contam suas historias, a proposito

das questdes que se postulam.
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Todo o material empirico construido durante esta pesquisa € resultado de experiéncias
do cotidiano de jovens que se propuseram a viver o celibato para corresponderem a
vocacdo sacerdotal e a vontade da Igreja Catolica. Por isso, assim como toda analise
feita da literatura eclesiastica e da literatura dita secular, quer se analisar os relatos dos
sonhos, desejos, imposicOes, surpresas e decep¢des que marcaram esses jovens no
ambito da vocacdo sacerdotal e seu processo de formacgdo e das suas trajetdrias sexuais
no periodo do despertar vocacional até a saida do seminério.

Para esquematizacdo deste capitulo dividimos a analise do material empirico em dois
aspectos, assim como fizemos no embasamento teodrico dessa dissertacdo. O primeiro
fazendo referéncia as trajetorias vocacionais, desde o surgimento da vocacdo sacerdotal
no horizonte de possibilidades da vida do jovem até o seu desligamento do processo
formativo. E o segundo atentando sobre as trajetorias sexuais dos jovens no periodo de
formacdo no seminario e, principalmente, como eles lidavam com a questdo da

continéncia sexual.

O primeiro aspecto da vida dos jovens que participaram nessa pesquisa que Vvamos
tratar € de suas trajetorias vocacionais. Foi feito uma extensa analise sobre como se
deparam com a possibilidade de serem padres, de como era a vida no seminario, suas
relagbes com 0s superiores e seus pares e sua desisténcia em continuar no processo

formativo e chegar ao sacerdocio.

O segundo aspecto tratado nesse capitulo sdo as trajetorias sexuais dos jovens
que se propuseram viver a continéncia total do sexo. Analisamos suas experiéncias
amorosas e sexuais durante o periodo da formacdo sacerdotal e procuramos entender
como se ddo tais experiéncias num contexto de discursos e medidas de controle do

corpo e do sexo.

No ambito eclesiastico, e do periodo formativo a sexualidade é encarada sob
uma perspectiva da “natureza corpdrea’, ou melhor, do entendido pela anatomia, pois as
trajetérias que aqui serdo descritas sobre a vida sexual dos aspirantes ao sacerddcio
foram marcadas , ndo s6 por uma “transcendentalizagdo do corpo”, como falamos no
primeiro capitulo, mas também como essa perspectiva da ciéncia moderna. Nessa
construcdo de argumentos que apesar de ter “ar” cientifico monta uma hierarquia de
conceitos onde se estrutura no seu cume intocavel o dogma de fé que pede uma

ascencdo do corpo e em seguida, logo abaixo, a ciéncia com todo seu arcabouco
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bioldgico, da anatomia e higienista fundamentam uma forma ordenada e ideal de ser e

de viver sua sexualidade.

Além disso, como vamos tratar nesse capitulo, todos os participantes, ou se
identificam como homossexuais, ou relataram terem se relacionado mais de uma vez
com homens durante e depois do seminario. Uma dos primeiros argumentos contra a
homossexualidade, como podemos ver no livro intitulado “Religides e
homossexualidades” que a Maria das Dores Campo Machado e Fernada Delvalhas
Piccolo organizaram, é a fala de um bispo catdlico que dois homens ao se relacionarem

ndo podem completar um ao outro porque a natureza ndo os capacitou.

De fato, poder acessar a historia amorosa e sexual de jovens que viveram dentro
de uma instituicdo de formacdo sacerdotal da Igreja catolica, € se deparar com uma
histéria de conflitos constantes e de inumeras negociacdes consigo mesmo. Tais
conflitos e negociagdes sdo constituidas por diversas experiéncias vividas no interior do
seminario, da comunidade de fé e no nacleo familiar, que normalmente estdo sob os
mesmo imperativos morais e éticos da igreja cristd. No curso “Anormais”, Foucault fala
como que a sexualidade sob os imperativos morais da igreja vao desenhando toda uma
nova forma de organizacdo e de ser na sociedade, desde membros da hierarquia até a
familia vdo assumindo um papel de adestradores através do policiamento do sexo e do
corpo. Bozon (2004), falando sobre a teoria dos scripts sexuais diz que nada sexual

existe a ndo ser pelas producdes sociais e mentais.

4.1 Trajetorias vocacionais dos jovens

O percurso vocacional trilhado pelos sujeitos participantes da pesquisa foi muito
parecido, visto o préprio estilo e logica seguida pela igreja catdlica a ver com as
vocagdes sacerdotais, como vimos anteriormente nesse capitulo. Algumas nuances que
deram um tom de diferenca foi por causa da instituicdo vocacional ao qual o sujeito
participante estd vinculado, com excegdo da histéria vocacional de “Henrique” que

trilhou um caminho um pouco diferente.
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Percebe-se que todos os colaboradores da pesquisa tiveram uma experiéncia
dentro do seminario catélico até os 18 anos e todos tinham uma proximidade seja com

algum inscrito na hierarquia ou algum seminarista.

Eu tinha uma proximidade muito grande com o paroco® da minha igreja. Ele,
além de ser acolhedor, confiava em mim. Tinhamos uma relagdo muito boa.
A partir dele fui conhecendo outros padres e os seminaristas também, isso foi
criando uma intimidade minha para com eles e eu fui me identificando com o
estilo de vida, fui me achando como um deles, gostava do clima de estar com
eles [...] acho que tinha um pouco de vaidade, as pessoas na paréquia me
respeitavam e ficaram mais carinhosas comigo. Isso eu tinha 16 ou 17 anos.
(Francisco, seminarista dos 18 aos 22 anos)

Sempre fui muito atuante na igreja. Na verdade, minha vocagdo surgiu da
minha vida participativa da igreja [..]. E eu era muito préximo dos
seminaristas [...]. Minha mée e 0 meu pai ja eram catequistas, minha mae de
jovens e 0 meu pai de crisma. E eu ja estava ali nesse meio, convivia com os
freis [...]. Eu tinha 16 para 17 anos. (Fofo, seminarista dos 17 aos 22 anos)

Ap6s a primeira comunhdo, quando eu fui ficando na igreja, fui me
identificando com o sacerddcio, na forma que os padres tratavam as pessoas
[...]. Tinha o meu péaroco, figura de um padre exemplar: reto, integro, era um
bom pastor... uma pessoa equilibrada. (Henrique, seminarista dos 29 aos 33
anos)

Fiz um encontro de adolescente e depois disso 0 padre me chamou para
ajudar na coordenacdo desse encontro, ai eu tinha contato muito com ele a
partir disso. E com os seminaristas também porque vinham ajudar no
encontro. Acho que nessa amizade fui vendo como eles eram animados,
pareciam felizes, foi me dando vontade também. (Judas, seminarista dos 17
aos 21 anos)

Existe em todos os relatos um elo entre a possibilidade de ser padre com a
convivéncia junto de sacerdotes e os aspirantes ao presbitério. Essa é uma das formas
que a igreja, a fim de angariar novas vocagdes se serve para formar o0s seus quadros.
Apesar de o elo estar marcado por uma certa admiracdo, de uma forma ou de outra, a
convivéncia foi um fator importante para o “despertar vocacional”. Eles eram pessoas
gue passavam bastante tempo na igreja com o0s padres e seminaristas e é a partir disso
que eles percebem a possibilidade do sacerdocio. A figura do sacerdote esta sempre
vinculada ao poder hierarquico, e a fala e atitude do sacerdote é posta como exemplo e
precisa ser seguida, como vimos em alguns relatos acima. Do outro lado, estdo os
beneficios que se ganha por estar associado a um membro da hierarquia como, respeito,

lugar de liderancga na paroquia e até emprego.

3 s ] , ] ; . .
Padre responsavel por um territério e templos nele construido. Este territério é delineado pela Diocese
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Vale agora atentarmos para essa informacéo, da possibilidade de ser padre esta
atrelada a convivéncia e admiracdo do jovem para com 0 sacerdote ou seminarista,
porque depois 0s mesmo jovens iram citar padres que eles ndo admiram e influenciam
para tomada decisdo de deixar o seminario. Tal mudanca ocorre a partir da experiéncia
que eles estiveram enquanto estavam no periodo de formacao e, até mesmo, arriscamos
aqui, da desmitificacdo da figura sacerdotal, muito ligada as questdes com o celibato. A
maioria dos participantes quando citavam qualidades dos padres admiraveis, sempre
usavam adjetivos que podem estar ligados a moral e, por conseguinte, ao celibato.
“Integro”, “esse vivia o que pregava”, “direitinho”, “honesto, vive tudo como tem que
ser”’; foram expressOes e palavras usadas para esbocar a figura de um bom sacerdote e
podem ser vinculadas as questdes sexuais. Ora, como vimos tanto na introducéo dessa
dissertacdo, como na parte que tratava do celibato, a continéncia total do sexo foi
desenhada como um distintivo identitario do sacerdote com a finalidade de resgatar a
figura do padre desmoralizada por escandalos sexuais. O que podemos intuir, entdo, é
que, de fato, o celibato e a vida sexual dos padres e seminaristas sdo determinantes na
qualificacdo vocacional, seja pela prdpria hierarquia ou por aqueles que estdo pleiteando

fazer parte desta.

Apesar de Almeida (2011) constatar que a idade média dos seminaristas é de 25
anos atualmente, trés dos quatro colaboradores ingressaram no seminario com 18 anos e
sairam antes dos vinte e cinco anos. Outro dado gerado aqui é que todos ficaram mais
de dois anos, que consistem o periodo introdutério no processo de formacéo sacerdotal.
Além dessas informacGes, que podemos dizer contextuais, 0 que interessa a essa
pesquisa € tentar levantar questfes, mais do que responder, sobre 0 motivo deles terem

ingressado tdo cedo no seminario e ter permanecido tanto tempo.

Salientamos, a pouco, em que contexto surge a ideia da possibilidade de ser
padre, do convivio com os padres e do servico pastoral. Em todos 0s casos 0s jovens
eram participantes em movimentos e pastorais da igreja e trés deles quando falam do
surgimento do questionamento vocacional cita sua participagdo em algum evento ou
movimento jovem. O envolvimento e comprometimento com algum servico de
evangelizacdo com jovens aparecem no relato como algo que via tomando o espago da
vida deles e legitimando todo o movimento deles de entrega ao servigo pastoral, e
posteriormente, o vocacional. Outro fator interessante sobre o servigo pastoral com

jovens € que os sujeitos participantes desenvolviam funcdes de lideranga, servico ao
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altar e rito religioso, de ensino, como catequese e missionario. Francisco e Judas relatam

detalhadamente isso:
eu ja fui ajudar na coordenagdo de um evento para jovens, fui catequista,
coroinha e dava palestras também. Eu tinha que estudar, me preparar para
iSS0, € as pessoas, muitas vezes, me agradeciam por eu ter ajudado. Estudava
documentos da igreja, catecismo... até o missal porque eu era o coroinha mais
velho, ai tinha que ajudar os pequenos|...] no grupo jovem era legal, faziamos
dindmicas e discussdes sobre a doutrina também, mas ndo tinhamos uma
posicdo critica, era mais uma discussdo a titulo de informacdo, para nos
informar o que dizia a igreja sobre aquele assunto. Tinha época que eu tinha

compromisso na igreja quase todos os dias da semana. Isso dinamizava a
minha vida. (Francisco, seminarista dos 18 aos 22 anos)

Quando o padre me convidou para coordenar o EAC (encontro de
adolescentes com Cristo), eu pedi para ser catequista e ai eu fui. Gostava da
turma de jovens e adultos [...] nunca quis ser coroinha, mas o padre pediu
porgue muitos tinham saido e queria alguém com um pouco mais de idade.
Alguns falavam que eu era metddico porque eu tentava fazer tudo o que o
padre pedia, de acordo com as regras da igreja. (risos) todo certinho. (Judas,
seminarista dos 17 aos 21 anos)

Eu sempre fui muito atuante na igreja: batizado, catequese, crisma. Todo esse
processo. E na época também coroinha.

A convivéncia com o0s padres e uma intensa participagdo no servico pastoral da
igreja se caracteriza como um estagio para a vida sacerdotal. Arriscamos tal percepcéao
levando em conta as trés caracteristicas do ministério do sacerdote ordenado: ensinar,
presidir o culto divino e governar o seu pastoreio (CIC 2000). Os colaboradores da
pesquisa participavam da pastoral assessorando o ensinamento da doutrina e revelagao
catélica: catequese, grupo jovem, palestras. Auxiliavam no rito do culto divino:
coroinha. E participavam do governo de suas paréquias quando assumiam cargos de

coordenacao e lideranca nas pastorais e movimentos.

A convivéncia com os padres e seminaristas e a expressiva participacdo na
pastoral cat6lica em suas igrejas propiciou emergir, no horizonte de possibilidades dos
projetos de vida daqueles jovens, a ideia do sacerddcio. Mas tudo isso foi parte de algo
muito mais fundante que tinha a ver com o jeito de ser deles e 0 que eles mais
admiravam na vida sacerdotal. Ndo s6 na pessoa de um padre, seminarista, ou bispo,
mas no estilo especifico de um sacerdote. A tomada de decisdo vem dessa identificagdo
do préprio jovem e de seu projeto de vida com o sacerdécio.

Foi tudo gradual, foi mais na convivéncia com ele que me levou a tomar a
decisdo. O que me chamava aten¢do neles era a “vida comunitaria”: jovens
que largavam tudo, familia, casa, amigos, sonhos pessoais e viviam em
comunidade. Viviam juntos e partilhavam de tudo, de todas as coisas e

estavam |4 vivendo com tudo em comum. Eu acho o que mais chamava a
minha atencéo era a vida comunitaria. Era isso que me chamava atencéo pelo
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meu jeito de ser. Porque sou muito comunicativo, muito préximo do outro,
sou muito amigo, muito proximo. (Fofo, seminarista dos 17 aos 22 anos)

Acho que foi pela possibilidade de levar um pouco de acalento as pessoas.
Via que os padres quando falavam acabavam ajudando as pessoas que
estavam passando por algum momento de dificuldade. Quando as pessoas
participavam de encontros, oracfes e testemunhavam que aquilo tinha feito
bem a elas. Eu pensava que aquilo ndo poderia acabar, e fazer com que isso
continuasse poderia dar sentido a minha vida, me sentir Gtil. Ajudar. Assim,
fui tomando a minha decisdo, aos poucos, ndo teve nada excepcional que fez
com que eu decidisse, foi mais assim mesmo: aos poucos. (Francisco,
seminarista dos 18 aos 22 anos)

Eu entrei no seminario, hoje percebo que, dentre muitas coisas, eu queria
estar em algum grupo. Tipo fazer parte. E ali eu era reconhecido. Via que 0s
padres tinham muitos amigos, recebiam muitos convites, eram pessoas
importantes. Eu quis fazer parte disso. Mas na época porque eu via padres
missionarios ajudando pessoas em lugares muito ermos. Fiquei com vontade
de ajudar a levar Jesus para aquelas pessoas. Nao s6 Jesus, mas a dignidade,
tipo ajuda caritativa. (Judas, seminarista dos 17 aos 21 anos)

Os participantes das pesquisas ilustram suas tomadas de decisdo lembrando-se
das motivacbes da época, em vista de principios bem evangélicos tais como a vida
comum e pobre, o consolo dos aflitos e anincio da fé e da esperanca aos povos. Detalhe
que saltou aos olhos foi o de Judas, em relacdo a ele perceber duas motivacOes. Ele
relata duas motivacGes que embasaram sua decisdo, uma numa perspectiva mais ética,
do ponto de vista da moralidade cristd; e outra numa perspectiva estética, no sentido do
desejo. Sendo assim, intui-se que a motivacgao ética para o sacerdocio ndo se firma numa
finalidade bem determinada, postulagdo de Aquino, e nem é despontada por uma
maxima de possivel universalidade, como postula o filésofo alem&o. A decisdo, ou
melhor, 0 que a sustenta e a justifica, se assim podemos dizer, é fruto de inUmeras
perspectivas que tocam tanto a moralidade, quanto a perspectiva estética do sujeito,
produtor e produto de inimeras tramas e entrelagamentos culturais, sociais, econdmicos

e institucionais.

Outro ponto que, de alguma forma, contrastou com o imaginario do dito senso
comum foi que os quatro participantes relataram, num primeiro momento, que 0s pais e
a familia ndo os indicaram, diretamente, a vocacdo sacerdotal. Mas Fofo, Judas e
Francisco tocam na familia quando falam tanto de questGes morais ligada a sexualidade,
que trataremos no proximo capitulo, como de alguma surpresa e envolvimento da
familia, seja no periodo do discernimento vocacional, seja durante o processo
vivenciado no periodo do seminario. Isso desconstréi a hipdtese de que as familias

catélicas incentivam seus filhos a serem padres.
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N&o me recordo de na infancia ter sentido vontade de ser padre, ndo lembro
mesmo. Muitos falam da brincadeira de ser padre. Ndo me recordo disso na
minha infancia. A minha familia nunca falou nada para eu ser padre, pelo
contrario, quando eu falei que ia entrar no seminario foi um susto. (Fofo,
seminarista dos 17 aos 22 anos)

Minha familia nunca falou nada para ser padre. Lembro que algumas pessoas
até zoavam os padres, de veado... essas coisas, na minha familia. Eu até
brincava de padre com tagas de vinho la de casa, mas nunca ninguém falou
nada, tanto que quando comecei a pensar em ser padre ndo falei pra ninguém,
minha familia ficou sabendo em cima da hora, até para ndo haver influéncia.
Mas eles apoiaram, minha mée era toda orgulhosa. (Francisco, seminarista
dos 18 aos 22 anos.)

La em casa s6 minha vo é praticante. Os meus pais foram contra, eles diziam
que queriam ter netos, por eu ser filho Unico eles ficavam falando muito
disso. Quando disse que ia entrar no seminario, quer dizer... foi minha avé
que disse porque comecaram a comentar na igreja, eles foram contra, diziam
que ndo iam ter netos e que eu iria ficar longe deles. (Judas, seminarista dos
17 aos 21 anos)

Apesar das familias ndo participarem diretamente como articuladores
vocacionais nesses trés relatos, eles cumpriram um papel bem forte na formacéo
religiosa do filho, mesmo aqueles pais que ndo eram participativos nos ritos da religido.
Eles disseram que tinham principios morais religiosos passados pelos pais e atribuiram

palavras e frases tais como “conservadores”, “passaram a religido para mim”, “sdo bem

devotos e respeitam a igreja” para descrever a relagdo pais-filhos-igreja.

No sentido vocacional, a igreja catolica, como vimos no inicio desse capitulo,
ndo coloca a vocacgdo sacerdotal no mesmo ambito do que vocacdes profissionais. Ser
padre segundo a igreja ndo é uma profissdo e sim uma condicdo de vida. Tanto que o
sacramento da ordem, que sagra uma pessoa como padre, estd no mesmo ambito do
sacramento do matriménio (Cf. CIC,2000). A propria questdo do sacerddcio ser um
sacramento ja o tira do ambito puramente das profissdes, porque implica toda uma
forma de viver constante, “full time”. Por isso que 0s jovens que vao entrar no
seminario, quando falam sobre o que queriam ser, na fase adulta da sua vida, ndo
mencionam o sacerddcio em um primeiro momento, mas sim em profissées seculares

como: nadador, contador, professor, enfermeiro, médico.

Acerca dos sonhos deles, foi levantada a questdo sobre como foi a transigéo
saida de casa-entrada no seminario e se tiveram mudangas. Todos 0S jovens
entrevistados falaram de questdes ligada ao financeiro. S6 um citou sobre relacdo

amorosa-sexual, falando do namoro que teria que deixar, fato que trataremos no
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préximo capitulo. Ao mesmo tempo, uns sinalizaram que nédo se reflete muito sobre as
questdes de mudanca quando um jovem esta para entrar no seminrio e que a novidade
do estilo de vida, na hora da tomada de deciséo e no inicio do periodo formativo, parece

“abrandar as dificuldades e mudangas” (Fofo).

Teve uma mudanca substancial completamente. Eu era estudante e estudava
de segunda a sabado, trabalhava, tinha meu dinheiro, fazia curso de inglés e
namorava. Quando decidi, tive que mudar tudo isso. Morava com 0s meus
pais no Rio de Janeirol[...] entdo ja ndo tinha meu salario, a Unica coisa que
continuou foi 0 meio académico porque fui estudar filosofia, mas ndo tinha
meu salério, namorada, ndo tinha mais o idioma e...mudou completamente.
No inicio era aquela mudanga, mas no inicio essa mudanca nao tras tantos...
porque € novidade e ela te encanta. (Fofo, seminarista dos 17 aos 22 anos)

Quando fui pro semindrio eu estava tdo envolvido e feliz que ndo pensei
muito em nada. Achei que ndo ia sentir falta dos amigos, da familia. Mas ai
logo senti falta da minha familia, muita falta. Acho que a liberdade financeira
de poder comprar algo que queira, como por exemplo, comprar algo que
queira comer. Mas 0 que eu mais senti de mudanca foi do distanciamento da
minha familia e esse negocio de ndo poder comprar 0 que vocé quer e tal.
(Francisco, seminarista dos 18 aos 22 anos)

No seminario as maiores perdas foram os confortos pessoais, 14 vocé ndo tem
isso. Vocé ndo pode passear, viajar, fazer uso da liberdade. (Henrique,
seminarista dos 29 aos 33 anos)

Quando decidi sabia que as coisas ndo seriam mais as mesmas. O meu paroco
me falava isso. Eu lembro que comecei a ter cuidado com as coisas que
falava na época, era até no Orkut. E lembro que fui ao cinema e ao shopping
comprar roupa, porque ndo sabia quando eu ia ir de novo (risos). (Judas,
seminarista dos 17 aos 21 anos)

e A vida e a permanéncia no seminario

A questdo vocacional, no sentido do estilo de vida que os jovens querem levar,
ndo tira os sonhos pessoais dos préprios. Todos os participantes relataram uma vontade
de liberdade e um sentimento de prisdo quando estava no seminario. Em alguns relatos
pareceu que quando se falou de “prisdo” estava se falando de algo fisico, da arquitetura;
em outros, algo mais subjetivo, ligado aos anseios e desejos pessoais: “as vezes, eu senti
preso, meio que sufocado, sabe?!”(Henrique). Os outros participantes também falaram

sobre esse sentimento:

Pra ir ao mercado tinha que pedir, pra ir a padaria também. N&o podia se
fazer nada. Até para usar a internet... Comer! Tudo era uma coisa pra vocé
poder fazer. Uma prisdo de fato! Isso com o tempo vai enchendo, vocé néo é
mais crianga e tudo tem que ficar pedindo ao formador. (Francisco,
seminarista dos 18 aos 22 anos)
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Eu tive que me mudar para o interior, mas bem interior mesmo. L& foi um
periodo mais recluso [...] eu me lembro que |4 na roca ndo tinha barulho,
entdo eu ligava o radio pra estudar, pra ter um barulhozinho, sendo eu ficava
louco. (Fofo, seminarista dos 17 aos 22 anos)

No seminario era tudo cronometrado: hora pra isso, hora pra aquilo. Tanta
regra, tanta coisa. Tinha hora que ‘aaaargh’ eu ndos aguentava. (falou isso
enguanto levava as duas maos ao pescoco). (Judas, seminarista dos 17 aos 21
anos)

Apesar das mudancas e do sentimento de aprisionamento relatado pelos ex-
seminaristas, os colaboradores dessa pesquisa ficaram um tempo consideravel no
periodo de formag&o sacerdotal. Nenhum teve uma experiéncia no seminario por menos
de quatro anos. Isso causou uma davida: Devido tais percep¢des acima citadas, por que
eles ficaram tanto tempo no seminario? O que fazia com que eles continuassem? Eles

achavam que valia a pena?

Os sujeitos participantes falam do periodo do seminario atribuindo adjetivos de
um “tempo dificil”, “sacrificio”, “pesaroso”, “tempo que vocé esquece dos seus
sonhos”. Mas, a0 mesmo tempo, todos acham que o tempo no seminario foi frutifero e
bom para formacdo das pessoas que sdo hoje. O interessante é que, no casa do Fofo,
aquilo que ele achava que era bonito e o atraia na vida sacerdotal, na mesma medida que
0 encantava, era um sacrificio para que ele continuasse no seminario.

Eu gosto mais da vida comunitaria. E isso me chamava atengdo, a
comunidade. Eu experimentei isso 14. Mas é muito dificil porque vocé choca
muito com 0s outros. Tem uns que a gente ndo consegue engolir, ndo
consegue suportar, mas a gente tinha que suportar... fazer isso por caridade.
Era dificil demais, mas era gostoso por outro lado. Criei amizades que valem
até hoje. Amizades que continuam na vida religiosa e eu aqui fora, na vida
laica, mas a amizade continua. E um sacrificio, mas vale a pena [..] o
sacrificio vale o troco... ndo tem nada material, questdo espiritual, pessoal, de

convivio, retribuicdo praticamente zero. E questdo de partilhar. Nunca estd
sozinho. (Fofo, seminarista dos 17 aos 22 anos)

Francisco se lembra do seu tempo no seminario como algo bom, mas quando
fala das dificuldades e das coisas que abriu méo, ele mesmo se pergunta como ficou
tanto tempo: “Meu Deus, ndo sei como aguentei tanto tempo isso!? (risos)”. Mas ele se
diz grato por todo o aprendizado. Parece que a relagdo como tal experiéncia de vida no
processo formativo para o presbiterado catlico € constituido por uma dupla
qualificacdo onde a parte dita como boa esta vinculada a formagdo do sujeito, mas
subjetiva, e a parte mais dificil, ligado ao cotidiano do seminario.
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Eu sou muito grato a igreja e ao seminario que passei, foi uma época boa pra
mim. Muito do que sou hoje tem a ver com esse periodo e com o convivio
com as pessoas... até as regras, elas me ajudaram muito também, me fizeram
bem. Tenho certeza que sou uma pessoa melhor [...] eu tinha dificuldade de
me relacionar com 0 meu reitor, ele ndo aceitava um contraponto, dizia ndo e
ndo queria dizer o porqué. Eu ndo gostava dele, até hoje ndo gosto. Mas foi
sO esse. Os outros formadores que eu tive, tive boa relagdo, me ajudaram
bastante. (Francisco, seminarista dos 18 aos 22 anos)

A relacdo com os superiores tambem foi um fato que apareceu de critica em trés
relatos, o do Francisco, como vimos acima, o do Henrique e do Judas. Eles elencaram
dificuldades de relacionamento por causa de uma imposi¢do hierdrquica por parte do
reitor que ndo poderia ser confrontado, um clima ruim na presenca dele, como se ele
fosse um detetive, e a questdo da parcialidade em relacdo a protecdo de seminaristas
escolhidos, que sofrem san¢des mais brandas do que os outros. Henrique nos conta algo
bem interessante, ele mesmo organiza suas ideias montando trés categorias usadas para
tais protecoes:

Eu via muita coisa errada no semindrio. Protecdo de alguns pelos padres
formadores quando um seminarista protegido fazia alguma coisa errada [...]
protecdo por causa de beleza fisica, porque beleza fisica atrai, inteligéncia e
até, como posso dizer? Ingenuidade, aquelas pessoas que ndo conhecem o
seminario e acham que aquilo ali € o céu, gozam de certo privilégio porque
ndo sdo maledicentes. Mas o primeiro e mais importante motivo € a beleza

fisica, porque os padres ficam atraidos pelos seminaristas (Henrique,
seminarista dos 29 aos 33 anos)

Outra interessante informacdo sobre a dificuldade de relacionamento com o
reitor do seminario foi contada por Judas. A ideia de o reitor ser um formador que vai
auxiliar no caminho para o sacerdécio é posta em xeque quando o papel mais aparente
do reitor € de analisador da vocacao alheia. O responsavel pelo seminario e seminaristas
ficam se testando, no que refere a doutrina moral. Eles testam, sobretudo, o que esta
aparente porque ndo se tem uma proximidade entre formador e formando.

O reitor tinha o quarto dele diferente do nosso, bem diferente. Até comia
coisa diferente e na nossa frente. Era claro que ele era autoridade e, varias
vezes, quando algum seminarista contradizia ele, ele dava carteirada dizendo
que era o reitor. Quando ele chegava em algum lugar que estavam o0s
seminaristas tudo mudava, até as posturas e tom da voz. Eu sentia analisado,
parecia que ele ficava olhando e ouvindo tudo e depois falava e reclamava de

vocé. O problema que ndo era sO pra vocé, mas outros padres e seminaristas
também. (Judas, seminarista dos 17 aos 21 anos)

Frente as dificuldades aqui elencadas na experiéncia da vida no interior de uma
instituicdo de formacdo para padre na Igreja catdlica e, como foi falado, o longo periodo
que permaneceram no seminario, foi perguntado como e porque esses jovens se

mantiveram tanto tempo nessa empreitada. Fofo e Francisco relataram, mesmo que de
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forma diferente, que o sustentaculo deles no seminério foi perceber o bem que poderiam

proporcionar as pessoas enquanto seminaristas.

Conheci, vivi, achava muito interessante, mas o que me manteve la
foi... o altruismo, o outro. Vocé poder ajudar, se dedicar pro outro.
Mas s6 que nesse ajudar o outro vocé abre méo de si. Entdo é... 0 que
me manteve |4 dentro foi 0 me doar para o outro [...] o altruismo me
manteve porque me preenchia, me dava satisfacdo, me dava certo
prazer. VVocé ver o outro bem, vocé ser canal de Deus. Canal no
sentido de uma pessoa pra ouvir, uma pessoa que estava ali pra escutar
[...] isso me satisfazia, me realizava. Vocé poder ajudar... eu acho que
sou feliz assim, ajudando, sinto realizado fazendo os outros feliz, até
hoje que trabalho ajudando as pessoas. (Fofo, seminarista dos 17 aos 22
anos)

Eu me sentia realizado quando auxiliava alguém com algum
problema. Levar uma palavra de conforto, fazer uma oracéo e a pessoa
se sentir melhor. Isso me segurou muito tempo la dentro, tanto que
preenchia muito meus horéarios, quando estava no seminario, com a
pastoral. Sinto falta disso hoje, quando podia me colocar a disposigdo
e minha palavra, as vezes, sO a presenca era conforto para alguma
pessoa aflita. Eu queria poder fazer isso até hoje. Ta ai algo do
seminario que sinto mais falta. (Francisco, seminarista dos 18 aos 22
anos)

Judas contou que o que o manteve por bastante tempo no seminario foi o vinculo
com 0s outros seminaristas. Além de ter “uma vaidade, as pessoas eram muito gentis,
me tratavam bem. Onde eu chegava era bem recebido”. Ele ainda conta que tinha medo
de sair porque ndo sabia o que iria fazer da vida se ndo fosse padre e por muito tempo
acreditou que a Unica coisa que poderia fazer da vida era ser sacerdote.

Mesmo a vocacgéo sacerdotal sendo defendida pela igreja como uma condicgéo de
vida que “imprime carater indelével” (cf. CIC, 2000), ser padre, muitas vezes, esta em
referéncia a vida profissional do jovem. Ser sacerdote € uma forma de corresponder as
expectativas do mundo produtivista e se sentir reconhecido por este. Estd inscrito na
hierarquia da Igreja catdlica é dar conta inclusive de prospecgdes financeiras e sociais
impostas por essa sociedade capitalista. Judas fala sobre isso quando diz que, ao sair do
seminario, “vi como o mundo ¢ duro, 14 estava tudo adiantado”. Ele chegou a tal
conclusédo no seguinte contexto:

A gente até trabalha bastante no seminério. Tem a pastoral, a gente lava,
arruma o semindrio, faz comida nos fins de semana, faxina. Até capina. Mas
ta tudo garantido, nédo tinha preocupacéo de pagar conta, se o dinheiro vai dar
ou ndo. N&o pensava em ter que pagar conta e nem ter que ir ao banco pagar.

Al era mais tranquilo. Isso era bom (risos). Se era! (Judas, seminarista dos 17
aos 21 anos)
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Continuar no Seminario, manter-se dentro dessa instituicdo e no processo
formativo era algo tido como “pesado”, mas que também oferecia varios pontos
vantajosos. Desde questdes pessoas e subjetivas de um “sentir-se bem”, “sentir-Se
realizado”, “me dava prazer”; até questdes da vida pratica de um jovem que comeca ser
interpelado pela familia, sociedade sobre a sua funcionalidade e papel no grande sistema
capitalista de producdo. Quando um jovem estd no processo formativo ele é tido dentro
de um dos quadros de producdo aceitavel para a sociedade, ainda mais na igreja
catdlica, uma instituicdo de grande aporte participativo nesse sistema, devido seu poder
territorial e financeiro, participando até do mercado de acdes, além do seu poder de

produzir formas de ser e fazer, constituindo sujeitos através de suas tecnologias.

Vale ressaltar aqui que ndo temos pretensdo de analisarmos nas perspectivas
clinicas os sustentaculos que serviram para a permanéncia desses jovens no seminario, a
fim de encontrar justificativas sintomaticas. Em tempo, nem analisarmos sobre qualquer
paradigma epistemoldgico, mas sim atentarmos para as experiéncias de vida e 0s
discursos dos seminaristas a fim de trazermos & tona, tanto a principal questdo fundante
desse trabalho, quanto os motivos particulares que fizeram com que eles continuassem
no periodo formativo sacerdotal. Digo isso porque a literatura (Nasini, 2001; Ribeiro,
2002; Cozzens, 2001, 2004; Benelli, 2006a) demonstra que a vocacgdo sacerdotal pode
ser uma opc¢do atraente para individuos com forte inibicdo sexual e também para os
classificados com orientacdo homossexual. Mas como 0 nosso intuito ndo esta de
acordo com uma logica positivista de causalidade, defendemos a legitimidade das

representacdes e atos do sujeito no processo de producao cientifica.

Por questdes ja postas na metodologia dessa pesquisa, no que diz respeito ao
perfil dos sujeitos participantes desta, todos 0s colaboradores passaram por um processo
de desligamento do Seminério. Este ponto que aqui vamos ter acesso € primordial, no
ponto de vista da existéncia de uma relacéo intrinseca com o cerne desse trabalho que a
vida celibatéaria dos seminaristas e como esses lidam com a sua sexualidade no periodo

do processo de formacéo.

Os colaboradores desta pesquisa relataram que sair do seminario € um processo
longo e dificil, e que por varias vezes tiveram essa experiéncia até de fato concretiza-lo

num desligamento da instituicdo de formacéo, o que eles chamam de crise. Mas todos
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defendem que quando decidiram de fato sair do seminario ndo estavam em um

momento de crise vocacional.

Porque as vezes bate crise, mas ai vocé tem alguém para conversar. Te ajuda e ai
ainda ndo é a hora de sair. Na crise vocé comeca a pensar que vocé ta se abdicando
de muita coisa, que a vida no seminario estd pesada. Estava tornando minha vida
uma coisa pesada e ndo leve [...] a vida comunitaria, porque vocé sempre tem
alguém para te ajudar, para te ouvir. Isso ajudou muitas vezes. (Fofo, seminarista
dos 17 aos 22 anos)

Pensei em sair do seminario vérias vezes. Algumas vezes falava com os meus
amigos e alguns padres até, mas sempre eles me ajudavam a superar esse momento
de crise. As férias também vem no limite, quando vocé ndo aguenta mais. Tinha
crise depois e durante as férias também, passava o0 ano todo preso, ai nas férias as
possibilidades eram maiores, ai vocé tinha que ficar se regulando porque era
seminarista. E pra voltar? Era uma tristeza no dia do retorno ao seminario, todos os
seminaristas com uma cara ruim. Uma crise brava (risos). (Francisco, seminarista
dos 18 aos 22 anos)

Alguns seminaristas falavam que eu reclamava muito. Mas no seminério era tudo
muito complicado. Acho que o ambiente do seminario ndo € legal. Me sentia mal de
ter que o tempo todo esta correspondendo a um monte de coisa, dava vontade de
jogar tudo pro alto e ir embora [...] a minha turma me ajudou bastante nas minhas
crises, foram muitas, ai meu Deus do céu! (risos) algumas crises te ajudam ate pra
vocé continuar. Lembro de uma vez que o padre ficou falando de mandar gente
embora e todos os seminaristas se uniram, foi bom isso. (Judas, seminarista dos 17
aos 21 anos)

Apesar dos momentos de crise, a possibilidade do desligamento do periodo
formativo para sacerddcio ser uma op¢do mais concreta, Francisco fala que ndo é um
momento propicio para tomar qualquer decisdo e compara 0 processo de desligamento
com o processo de ingresso: “da mesma forma que eu demorei, pensei e refleti para
entrar, deveria fazer para sair”. Outro fator que faz parte do processo de saida do
semindrio é a participacdo de um padre ou seminarista amigo como conselheiro durante

tal procedimento.

Né&o dividi com ninguém, foi dificil, muito dificil. Minto, eu conversei com
um padre que era amigo meu [...] ele ndo era diretor espiritual no seminério,
nem nada no seminério. Ele tinha passado um tempo no seminério como
seminarista junto comigo. Eu falei com ele porque ele tinha 0 mesmo tipo de
relacionamento. (Fofo, seminarista dos 17 aos 22 anos)

Eu s6 falei com alguns seminaristas mais préximos, amigos mesmo. Eles
sempre me incentivavam a ficar, mas diziam que me apoiariam de qualquer
forma [...] um padre amigo, era 0 meu diretor espiritual, também me ajudou
bastante. Lembro que ele me disse que a divida sempre me perseguiria e que
até hoje perseguia ele. Ele me disse que todo dia ele tinha que responder a
essa duvida. Eu achei muito angustiante isso. (Francisco, seminarista dos 18
aos 22 anos)

Como eu falava o tempo todo que ia sair, quando realmente sai todo mundo
ja sabia. Alguns padres, de pardquia e outro que era meu professor, tentaram
falar alguma coisa e me motivar. Um disse que era s por causa do seminario
e que depois que acabasse essa época tudo seria mais tranquilo. Eu sabia
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disso, mas o problema era outro [...] eu queria poder fazer o que eu quisesse
sem ficar pensando em gente me vigiando ou condenando. (Judas,
seminarista dos 17 aos 21 anos)

Os seminaristas compartilham de muitas coisas, ndo sé dos espa¢os comuns, da
comida, dos quartos, banheiros, mas também de suas questdes mais subjetivas e de sua
historia de vida. Existe um costume de dividir com outros seminaristas ou padres
amigos suas historias de vida, seja familiar, amorosa, sexual e vocacional. N&o seria
diferente se tratando de uma decisdo tdo importante que ocasiona uma mudanca brusca

nos seus estilos de vida, além de como as pessoas 0s enxergam.

Com excegédo de um colaborador da pesquisa, 0s outros apontaram questdes a
ver com a sexualidade como decisivas para deixar o seminario. Uma coisa muito
interessante que eles apontaram é que mais do que o sexo, o que faz eles se desligarem é
a paixdo e a vontade de desenvolver um relacionamento a dois. S6 quando eles sentem
vontade de construir um projeto de vida com alguéem e sentem que aquela relacéo vai
além do ato sexual é que se preocupam com o que eles chamam de “vida dupla”.
Quando se fala em “vida dupla” se refere a questdo de se pregar algo e viver uma coisa
diferente daquilo que se prega. A questdo no que se refere a vida dupla é para ndo
“manchar” a imagem da igreja. Todos os sujeitos participantes se preocuparam com a
imagem gue passariam como representantes da igreja e dizem que por respeito e amor a
ela, decidiram sair do seminario.

Eu pesei muita coisa. Dentro de cinco anos vocé vive muita coisa la dentro. E
vocé deixa de viver muitas coisas também. Acho, que na verdade, deixar de
viver muitas coisas também pesou bastante. E porque assim, a questdo
mesmo de relacionamento. Como eu falei ndo achava interessante a questdo
de manchar a imagem da igreja, poderia nunca acontecer de vir a tona e
nunca ia manchar, mas isso era um peso [...] me abdiquei do prazer sexual.
N&o vou dizer que ndo o tive. Tive 1a dentro, tive alguns fatos [...] porque foi
0 momento que eu decidi, porque eu queria viver relacionamentos. Viver a
vida sexual e ndo era permitido, que ndo convinha na época dentro do
seminario “tudo me é permitido, mas nem tudo me convém.” Justamente pela

doutrina dos votos. Sexualidade era 0 maior. Ndo era 0 maior, mas o0 que
mais pesou. (Fofo, seminarista dos 17 aos 22 anos)

Fofo relaciona diretamente sua saida com a questdo de se relacionar e do prazer
sexual. Na verdade, a questdo de fato a que ele se refere € a da continéncia total do sexo,
o celibato. O que o motiva sair é a obrigacdo do celibato. Fato interessante porque ele
tambem relata que ndo tinha uma vida sexual totalmente contida, mas que isso 0
incomodava. Este colaborador pauta a vida vocacional segundo o0s votos e,

principalmente, o que ele entende como o maior, o “voto sexualidade”.
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O voto que ele nomeia sexualidade é voto da castidade que se desmembra em
celibato, como vimos no inicio desse capitulo. Apesar da literatura dos documentos
catolicos tentarem afastar o voto da castidade como algo ligado diretamente a prética de
uma continéncia sexual (CIC, 2000, pp.606), o nosso colaborador nomeia e da
significado a castidade como sexualidade. Ele ndo saiu porque nao tinha uma vida
sexual ativa e queria ter um prazer sexual, mas sim porque ele queria manter e legitimar

sua vida amorosa e sexual, o que o “voto da sexualidade”, o celibato, ndo permitia.

Francisco também atrela sua saida & uma vontade de viver uma vida sexual e
amorosa. Tivemos a oportunidade de tocar diretamente no assunto da prospecgio: “se
nao tivesse o celibato, vocé seria padre?”. A resposta negativa dele tem a ver com a
forma que a igreja lida com questdes morais e o sofrimento que ela produz por causa
dos seus interesses institucionais. Como essa pesquisa entende a sexualidade como um
dispositivo na leitura foucaultiana, deixaremos para discutir isso no préximo capitulo.
Mas agora nos interessa, aqui, delinear como foi a saida do Francisco e porque a

sexualidade teve o papel decisivo.

Ele nos relata que durante todo o tempo do seminéario se relacionou com um
seminarista, como se fossem namorados, segundo as palavras dele. Porém, disse que
chegou uma hora que queria construir um relacionamento e que queria poder fazer
“coisas de casais”, mas tal percepcdo sé se deu quando se apaixonou. Ele usa um termo
parecido com o Fofo para relatar a sua preocupacdo com a possibilidade de suas

trajetdrias amorosas € sexuais “sujassem’ a imagem da Igreja.

Eu ja estava fazendo um monte de merda, s6 que na época ndo percebia isso.
Eu decidi sair quando percebi que de fato era isso que eu queria. Eu queria
uma pessoa pra mim, me relacionar. Poder fazer sexo sem culpa, ou com
medo de alguém descobrir e sujar a imagem da igreja. Eu saindo tudo isso era
problema meu, ndo estava mais vinculado oficialmente a igreja. E foi tdo
libertador, ndo fiquei nem mais com peso na consciéncia. ( Francisco,
seminarista dos 18 aos 22 anos)

Judas também falou da preocupagdo de “sujar” a igreja. Ele diz que foi por vontade de
“ser mais livre sexualmente” que ele saiu, apesar de ter relagdes sexuais enquanto estava no
seminario. Ele, diferente dos outros, ndo diz sobre ter um peso na consciéncia. Ele fala que

queria poder curtir um pouco a vida ja que tinha entrado muito cedo no seminario.

Eu quis ir embora porque estava perdendo a minha juventude. N&o tinha
curtido nada. Queria ser mais livre sexualmente, poder namorar e ter relagdes
sexuais como todo jovem. Eu to falando assim parece que é facil e simples,
mas ndo é. Mas hoje percebo que foi por isso, foi assim. (Judas, seminarista
dos 17 aos 21 anos)

101



Henrique foi o unico colaborador que negou qualquer ligacéo entre a saida do
seminario com a questdo amorosa ou sexual. Ele contou que saiu porque queria ser mais
livre e se sentia preso dentro do seminério, apontando a disciplina e o seu rigor como

motivos que embasaram sua decisdo pela desisténcia da vida sacerdotal e religiosa.
4.2 Trajetorias sexuais dos seminaristas

Sendo assim, sob moralidade cristd ocidental, sob os imperativos da doutrina
catdlica e sob a vigilancia familiar é que os jovens seminaristas contam suas historias de
vida amorosa e sexual. Como esta pesquisa escolheu a técnica de coleta de dados
“historia de vida topica” de acordo com seus objetivos para entender a vida celibataria e
como ela foi vivenciada, os relatos que foram frutos da experiéncia do campo estdo
relacionados ao periodo do “despertar vocacional” até a saida deste do processo de

formacédo sacerdotal.

Propusemos aos participantes a relatarem como estavam sua vida amorosa e
sexual antes de entrar no seminario. Queriamos saber se eles ja tinham tido experiéncia
amorosa ou sexual antes do ingresso e como que foi, além de saber se durante o
processo decisorio para entrada eles se relacionaram e como foi essa experiéncia. Todos
os colaboradores afirmaram ter namorado antes de entrar para o semindrio, dois

relataram ja ter tido transado.

Tinha uma namorada, nés terminamos quando entrei pro seminario, mas ela
sabia, ja sabia que eu ia entrar. Ela ficou sabendo alguns meses antes. Ai a
gente terminou, mas continuamos juntos, idas e vindas ( risos). Ela me deu
uma foto quando eu entrei pro seminario com alguns dizeres, foi um namoro
de coisinha de adolescente]...] eu ficava com uma pessoa que era até uma
cara[...] foi quando eu tinha 15 anos, nos conhecemos no mesmo clube, do
mesmo bairro. (Fofo, seminarista dos 17 aos 22)

Eu namorei duas vezes antes de entrar pro seminario. As duas eram meninas
que tinha conhecido no colégio (Henrique, seminarista dos 29 aos 33)

Eu tive uma namorada, conheci ela na escola, ela era mais nova do que eu.
Eu tinha uns quinze e ela uns doze, eu acho, mas ndo durou muito. Depopis
nunca mais namorei, s6 ficava as vezes. (Judas, seminarista dos 17 aos 21)

Eu namorei até dois meses de entrar no seminario. Ela ficou querendo
continuar comigo, ficava indo na minha casa. Engracado porque antes disso
ela nem ligava muito pra mim, quando eu falei que estava pensando em ir pro
semindrio acabou. Ficou em cima[...] eu fiquei com outras meninas da igreja,
da escola, mas era mais da igreja. SO rolava beijo e uns pegas um pouco mais
quente. (Francisco, seminarista dos 18 aos 22 anos)

102



Fofo e Henrique relataram ja terem tido experiéncia sexual antes de entrar no
seminério. Fofo teve sua primeira experiéncia sexual com um menino quando tinha 15
anos que morava no mesmo bairro e frequentava o mesmo clube. Henrique relata de
forma bem rapida que teve sua primeira relacdo sexual com sua segunda namorada.
Henrique quando € motivado a falar sobre sua vida sexual e particular apresenta um
comportamento ndo parecendo muito a vontade. Ele d& respostas curtas e apressa a
conversa lembrando de compromisso, isso ocorreu pela primeira vez, justamente na
hora que foi proposto que ele contasse suas experiéncias amorosas e sexuais. Ele conta:
“a primeira vez que eu fiz sexo foi com a minha segunda namorada, foi na casa dela
quando os pais ndo estavam 14”. Fofo se engajou muito na participacdo da pesquisa €
relata:

A minha primeira vez foi a primeira vez dos dois. Eu fazia natacao e ele judo
no mesmo clube. A gente se encontrou no dnibus na volta do clube, ai a gente
flertou. Aquelas trocas de olhares e tal, a gente foi se falando e rolou. Foi na
minha casa quando os pais sairam. A gente ficava, fica até hoje, mas na

época era dificil porque a gente ndo tinha muito recurso e precisa que 0s
meus pais saissem pra rolar. (Fofo, seminarista dos 17 aos 22 anos)

O tal relato de fofo € interessante quando nos deparamos com a argumentacao do

(13

proprio para dizer que o seu relacionamento com a namorada era “ coisinha de
adolescente”. Querendo dizer que ndo teve nenhuma relagdo sexual com a namorada,
fofo, qualifica tal relacionamento como uma “coisinha de adolescente”, mas a0 mesmo
tempo ele faz uma ressalva falando que nem isso era ja que, na percepc¢do dele, os
adolescentes de hoje estdo mais “evoluidos”.
Era coisinha de adolescente, juntos no colégio e rolava beijos e uns amassos,
nada mais do que isso[...] a gente ndo morava prdximo, a gente se via de
segunda a sexta na escola, coisa de adolescentes, que ndo era. Porque hoje em
dia os adolescentes estdo mais evoluidos, mais abertos a sexualidade, préaticas
sexuais. Eu como era de familia conservadora, de igreja, tinha alguns
conceitos morais que s6 depois do casamento, aquela coisa toda. Algumas

doutrinas que pesam, pesavam mais em algumas coisas.( Fofo seminarista
dos 17 aos 22 anos)

Judas e Francisco ,assim como fofo, mencionam a questdo da moral religiosa
para justificar a questdo deles ndo terem tido feito sexo nos relacionamentos amorosos
até a entrada no seminario. Judas e Francisco falam que ele e as meninas eram da igreja
e achavam que era pecado fazer sexo antes do casamento

Eu tinha vontade, um dia na minha casa rolou até oral, mas ndo passou disso.
A gente se pegava, passava a mdo aqui e ali, mas na hora que estava
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esquentando demais a gente parava. A gente achava que era errado fazer
antes do casamento, tentdvamos seguir as regras da igreja, queriamos ter um
namoro santo[...] namoro santo € um namoro casto, que segue as leis da
igreja. Eu era mais chato com isso do que ela, acho que se tentasse ela
cederia, mas estava focado com a igreja. E também depois eu ja shia que ia
entrar no semindrio, ndo queria tirar a virgindade e depois ir embora pro
seminario. Ndo podia fazer isso ( Francisco, seminarista dos 18 aos 22 anos)

eu dizia que tinha feito sexo na escola e pros meus amigos da rua, mas era
tudo mentira. Na igreja dizia e era realmente casto, mas me sentia mais por
mentir pras pessoas fora da igreja. E ao mesmo tempo era feliz por ser casto,
ndo permitia a fazer nada que pudesse colocar isso em risco. Quando tinha
vontade eu me masturbava, mas ndo deixava me colocar em situacdo que
pudesse acabar eu fazendo sexo. Até festas e sociais eu ja deixei de ir.(
Judas, seminarista dos 17 aos 21 anos)

A expressdo da sexualidade se d4 em um contexto social muito preciso, o que
orienta a experiéncia e a expressdo do desejo, das emocdes, das condutas e praticas
corporais (GAGNON e SIMON, 1973). Tal citagdo de Gagnonm e Simon vem de
encontro com os relatos dos sujeitos participantes dessa pesquisa. A as experiéncias
amorosas e sexuais aqui relatadas antes mesmo de estarem formalmente inscritos na
instituicdo de formacdo sacerdotal ja estavam totalmente marcadas, ou melhor, tais
experiéncias foram também construidas e outras interditadas a partir da do contexto da

moralidade religiosa da comunidade de fé e da familia.

A vida amorosa e sexual ja antes do seminario por uma participacdo ativa e a
identificacdo com as leis da igreja catélica, como eles mesmo falaram, foi constituida
pelos limites propostos pela igreja. Quando algum deles fazia algo contrario com o
mandamento da igreja se sentia culpado. A nocdo de pertencimento em ser um jovem
da igreja vinha carregado de responsabilidade e como eles eram liderangas em suas
comunidades de fé isso era fortalecido. Alguns contam que a cobranca ndo era sO deles
mesmos, mas vinha de todo lado, nem tanto dos padres, mas mais de outros fiéis que
faziam parte da igreja.

Uma menina que ficou gravida e era catequista sofreu na mao das outras
catequistas. Falaram que ela era mau exemplo que estava sujando a imagem
da igreja e da catequese da paroquia. Eu sei que fizeram até reunido para falar
dela, como se fosse um juizado. Ela chorou e até saiu da igreja. Nao
conseguiram tirar ela da catequese naquela época porque o padre interviu,
gracas a Deus. Ainda bem que era um padre um pouco sensato. Entdo eu

prezava pelas minhas a¢Ges porque eu também era catequista e mais um
monte de coisas (Francisco, seminarista dos 18 aos 22 anos)

Isso aumenta quando eles entram no seminario, tanto que eles por ndo estarem

cumprindo as leis da igreja decidem sair do seminario, como vimos ainda no primeiro
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capitulo dessa dissertacdo. Também vimos que as mudancas sdo grandes na vida deles
em todos os dmbitos apds ingressarem na periodo de formagdo. Tais mudancas também
ocorrem nas trajetorias sexuais e amorosas desse jovens apds serem identificados como
seminaristas. Algumas das experiéncias sexuais e amorosa deles ap0s o ingresso vao de

desencontro o que diz a literatura oficial da igreja e se tornam mais ativas.

e Pratica sexual no seminéario

Dentro do seminario, ou melhor, ap0s eles estarem no periodo formativo para o
presbiterado catolico, os jovens seminaristas relatam mais experiéncias amorosas e
sexuais, isso no sentido quantitativo. Todos os participantes contam que fizeram sexo
no periodo que eram seminaristas, seja dentro do seminario ou no periodo de férias,

onde ocorreram a maioria dos casos.

Nas férias quando acontecia era até engracado porque era com aquele cara
que eu ja conhecia desde dos quinze anos. Eu ndo tinha um relacionamento
com ele, era s6 sexo. O nosso relacionamento era aquilo ali “oba-oba”. Nao
rolava sentimento e ndo rola até hoje. Mas s6 rolava nas férias. Eu pensava
que quando chegasse nas férias eu ia dar um descanso pra mao (risos)[...] A
gente sempre queria, mas ndo era tdo facil acontecer. Entdo quando tinha
oportunidade, eu entrava em contato com ele e acontecia. Ele tinha a
namorada dele, ele tinha a vida dele. ( Fofo, seminarista dos 17 aos 22 anos)

A minha primeira vez de sexo foi no seminério. Foi com um outro
seminarista que vivia no mesmo semindrio que o meu. A gente ficava sempre
e isso durou por todo tempo do seminario, mas ndo era namoro. Nas férias, as
vezes, ficava com outras pessoas que conhecia na sala de bate papo, ai era
mais facil. ( Francisco, seminarista dos 18 aos 22 anos)

Eu fazia sexo as vezes nas férias e ficava com outras pessoas na boate e no
hotel. (Henrique, seminarista dos 29 aos 33 anos.)

Eu perdi a virgindade no seminario com outro colega de turma, foi muito
dificil no inicio, mas depois foi sendo mais natural. Também meio que
namorei um padre, e ele era tradicionalista. Esse namoro foi mais dificil
porque a gente ndo se encontrava tanto, so fim de semana quando ia fazer
pastoral numa paroquia perto da dele. Ai a gente saia depois da missa e
ficava no carro dele.( Judas, seminarista dos 17 aos 21 anos)

Durante o periodo do seminario, 0s aspirantes ao sacerddcio tiveram uma vida
sexualmente ativa, embora fossem convocados e tivessem o distintivos de terem uma
vida celibataria. Como foi dito as férias era um tempo proficuo no que diz respeito as
praticas sexuais para 0s seminaristas. Eles falavam que tinham mais liberdade e isso

aumentava as possibilidades de colocar em pratica os desejos reprimidos durante o ano
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letivo. Isso ndo quer dizer que ndo tinham experiéncias sexuais enquanto estavam a
servico do seminario. Dois dos relatos que acabamos de ver tiveram sua inicia¢do sexual
marcada dentro da instituicdo formativa e tiveram como parceiros seus pares da mesma
condicdo de vida, subjugados aos mesmos imperativos doutrinais que buscam controlar
0 corpo e o sexo. Outra informacéo interessante € que esse parceiros também néo tinha
tido nenhuma experiéncia sexual interpessoal. Judas e Francisco falam que tias
experiéncias aconteceram por conta do que eles chamam de “caréncia” e que tudo
comecgou com uma amizade muito préxima e intima.
No primeiro ano eu estava la sozinho, longe dos meus amigos, da minha
familia e me aproximei muito de um outro seminarista. Faziamos tudo juntos.
Isso foi criando uma amizade muito forte, nos viamos o dia inteiro, faziamos
as mesmas coisas , N0 mesmo tempo, isso por contada rotina do seminario
mesmo. SO que ai caimos no mesmo quarto e eramos s6 nos dois. Ai um dia
ele estava chorando por algum motivo que eu ndo lembro, ai sentei na cama

dele e o abracei. A gente comecou a se beijar e depois rolou.(Francisco,
seminarista dos 18 aos 22 anos)

Eu tava todo carente, ja sabia que alguns seminaristas faziam sexo e eu tinha
um amigo bem préximo que ja estava mais tempo no seminario do que eu, foi
com ele que aconteceu. a gente ndo podia ir nos quartos um do doutro, mas
isso sempre acontecia e a gente ficava conversando. Ai um dia eu tava
carente e pedi um abraco dele sé que noés dois ficamos excitados e ai
comecou. (Judas, seminarista dos 17 aos 21 anos)

A amizade e uma forte proximidade marca o inicio de uma relacdo de intimidade
gue aos pouco Vvai se estreitando até chegar na relacdo sexual em si. Tal proximidade se
da muito pela questdo de amizade , mas também pela questdo estrutural, arquiteténica
do seminarios, como a disposi¢cdo dos quartos e pelo cronograma imposto pela equipe
responsavel pela formacdo. Eles dormem no mesmo espaco, acordam, estudam, fazem
suas refeicGes ,além dos momentos de lazer serem todos juntos na maioria dos casos

relatados pelos participantes desta pesquisa.

Foi proposto para que eles contassem como se sentiam e o que faziam apds
terem algum tipo de relacdo sexual, seja nas férias, ou dentro do seminario. Ndo ha um
padrdo nas atitudes tomadas apos eles ferirem a lei celibataria, perceber-se que isso

varia muito segundo o contexto e as pessoas envolvidas.

Com esse cara das férias eu ndo me confessava porque ndo tinha sentimento,
era uma coisa pontual. N&o tinha tanto peso na consciéncia porque néo rolava
sentimento. E vocé sabia que era algo que ndo iria pra frente. Era um lance.
Era s6 pontual e ficar, questdo de sexo. (fofo, seminarista dos 17 aos 22 anos)

Nas primeiras eu fiquei mal e tal, me confessei, mas depois foi se tornando
mais normal , mas , a0 mesmo tempo, toda vez que acontecia tinha a ideia de
ser a ultima, que era s6 uma queda, s6 sexo ...s6 que isso era toda hora. Mas
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com o tempo vocé vai vendo que isso acontece com outras pessoas € vai ser
tornando mais natural.(Francisco, seminarista dos doas 18 aos 22 anos)

Eu nunca me confessei e nem falei isso com algum padre, tinha medo. Mas
eu ficava me martirizando o tempo todo, isso me fazia um mal...até que
quando me relacionei com um padre e a gente foi conversando e vendo que
isso acontecia muito e que era uma forma para poder continuar (Judas,
seminarista dos 17 aos 21 anos)

Tais relatos caracterizam que em todo tempo eles vdo pontuando suas atitudes
no seminario como esse fossem atitudes isoladas, mesmo que as repetissem. Existe um
processo de ‘“naturalizagdo” da atividade sexual dentro do contexto da formagdo
sacerdotal e, por isso, celibatéria. Na verdade, intui-se, que mesmo com todo emprego
de forcas para a transcendentalizacdo do sexo feito pela igreja, a atividade sexual ndo
foi tirada da pratica “imanente” entre os ditos celibatarios. A medida disciplinar da
continéncia total do sexo, parece muitas vezes, fazer mais sentido num aspecto
representacional e do discurso do que na rotina da vida de seminaristas. “Era s6 sexo”;
ndo tinha sentimentos” sdo argumentos para justificar a consciéncia dirigida pela
doutrina catolica, que o sexo encarado como algo puramente do prazer momentaneo,
sem um projeto de vida atrelado ndo fere o celibato. Isso se ficar recluso a intimidade

dos sujeitos que se relacionaram e ninguém ficar sabendo.

O sexo sem sentimentos e mantido em segredo néo fere a consciéncia. Um dos
motivos que sustentam tal ideia é que os seminaristas percebem que é mais comum do
que o esperado saber de histdrias de praticas sexuais de sues pares do seminario e,

também, do clero.

Eu ndo s ouvi casos, como suspeitava de alguns ali dentro do seminario.
Tinham uns que viviam de casal. Era comentado entre 0s seminaristas essas
suspeitas, muitas vezes outros padres também comentavam. Mas a gente
sabia de padres que se relacionara com alguns jovens da igreja. Tinha um que
era reitor, mas vivia recebendo alguns jovens no seu quarto com a desculpa
de ser padrinho, até malhavam na academia juntos. Tem muito caso. Caso de
seminaristas expulsos porque pegaram fazendo sexo, caso de seminarista que
“bulinou” o outro, que cantou. Teve um da minha turma que foi mandado
embora porque tirou o short do outro enquanto ele dormia (risos) (Francisco,
seminarista dos 18 aos 22 anos)

Ah, a gente sabia de um ou outro caso[...] eu conversei com um padre que era
amigo meu e tinha esse tipo de relacionamento (Fofo, seminarista dos 17 aos
22 anos)

Sempre soube que existia isso de seminarista se pegar ou algo do tipo, mas
vocé tem aquela ideia que ndo vai fazer mesma coisa[...] tinha um
seminarista da minha turma que ficou com quase todo mundo do seminario:
uma puta. Também sabia que rolava pegacdo na faculdade, que seminarista
de um lugar saia com outro. Soube até de um caso que dois seminaristas de
semindrios diferentes foram para um motel no centro do Rio. Naquela época
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na faculdade tinham uns que eram descarados davam em cima sem disfarcar.
Alias, foi até nessa época que um reitor de um seminario foi afastado por ser
acusado de participar de “surubas” junto com o0s seus seminaristas no
seminario. N&o sei se é verdade, mas eu ouvi falar. Por isso que eu ndo deixei
vocé gravar, sendo nunca ia falar isso . (risos) (Judas, seminarista dos 17 aos
21 anos)

Uma vez um seminarista ficou com varios seminaristas. Um ficou com um
monte. SO que todos foram punidos da mesma forma]...] eu achava que esse
que ficou com mais deveria ser o mais punido. (Henrique, seminarista dos 29
aos 33)

A vida celibataria dos seminaristas é composta por inimeras experiéncias sexuais que
ocorrem, pincipalmente, entre seminaristas e padres. Os relatos aqui contados na sua
maioria doi relatos de sexo entre membros do clero ou entre aspirantes a hierarquia.
Porém, com tantas historias que vao de desencontro com a cultura celibataria proposta
oficialmente pela igreja, surge uma questdo em relagdo a atitude das autoridades

eclesiésticas diretas e os outros membros do seminario.

Henrique fala que a reacdo dos responsaveis pelo seminario depende de muitas questfes
subjetivas, mas que ele organiza em trés aspectos como foi falado no primeiro capitulo
dessa dissertagdo: “beleza fisica”, inteligéncia e ingenuidade aparente. Ele diz que a
principal motivo que nivela a acdo dos padres frente a algum relato de atitude que fira o
celibato é a beleza fisica. Ele diz que os formadores, muitas vezes, oferecem protecédo

ao ditos mais belos porque se sentem atraidos.

Alguns casos, o padre abafa[...] quando alguém é pego com a boca na butija
todos recebem sangdes, mas diferentes devido alguns serem protegidos...]
existem dois tipos de san¢des: a medicinal, para pessoa se corrigir. E a justa:
necessaria para repara o erro, seria uma sangdo legal. Mas tudo de acordo
com os trés pontos que te falei. ( Henrique, seminarista dos 29 aos 33 anos)

A igreja reconhece que existe uma diferenca entre o imperativo que rege a lei e a
aplicacdo desta na pastoral. Aqui Henrique aponta que sempre existe uma sancao para
0s que comentem uma infragdo comprovada contra a lei do celibato, mas que tal sangéo
é aplicada segundo interesses bem particulares e de acordo com os apetites subjetivos
do superior qualificado para aplicar as leis. O interessante é que ele qualifica dois tipos
de sancOes. A que ele chama de medicinal vai de encontro ao terceiro anticonvulsivo
exposto por FOUCUALT 2010d que € onde a igreja transfere o corpo transgressor ao
saber médico com a perspectiva da pessoa se corrigir e voltar a acordado e entendi
como normal, ou seja, dentro do padréo celibatario. E a sangdo que ele chama de justa é
aquela que aplica a lei sobre o caso, que no caso de ferir o celibato € o convite ha se

retirar do processo formativo como vimos no Codigo de Direito Canonico.
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Francisco fala que no seminario as infragdes tidas como mais sérias eram ligadas
ao sexo. Conta que s6 acontecia alguma reacdo por parte da equipe de formagéo se fosse
comprovado. Ele achava que um seminarista ficava vigiando o outro, ainda mais
aqueles que ndo eram do mesmo grupo de amizade. Que quando alguns seminaristas
eram suspeitos em ter algum tipo de relacionamento sexual o reitor afastava os dois,
colocavam cada um em um quarto longe do outro, separavam nas divisdes de tarefas e
0s chamavam para conversar. Mas quando era algo comprovado, os envolvidos eram

expulsos do seminario.
Quando comegava a ter muito “bafafd” sobre dois seminaristas o reitor ja
chamava logo pra conversar. Eu lembro de véarios seminaristas dizerem que o
reitor alertou para separar e disse que estava estranha a relagdo dele com
outro seminarista. Uma vez ele me chamou também e perguntou o que eu
tinha com um outro seminarista que era muito proximo de mim, disse que
estava havendo comentérios e tal. Mas eu ja tinha ouvido que comentarios
desse reitor com outro padre, disseram que eles eram muito grudados desde a
época que eles estavam no semindrio. Eu ndo gostei quando ele me chamou
pra conversar e colocou essa pressao porque me sentia errado quando estava

préximo desse outro seminarista. Entdo quando ele estava perto e ndo ficava
perto desse meu amigo. (Francisco, seminarista dos 18 aos 22 anos)

A autoridade eclesiastica € contestada por ele saber que tal autoridade também era alvo
do mesmo comentario que ele. Oque nos outros relatos também apareceram, como o de
Judas. Este conta que o seu reitor era acusado por varios seminaristas e padres de ter
casos com alguns padres e diz que s6 cumpria a media imposta pelo formador na frente
dele para nao dar problema, mas que pensava: “também falam de relacionamentos
estranhos dele e hoje ele é reitor. Entdo eu ndo me sentia, de fato, obrigado ou via

necessidade de nenhum tipo de mudanga de comportamento”( Judas)
e Ser padre e ser gay

O discurso e as sangOes aplicadas pela hierarquia da igreja para aqueles que
cometiam infragbes contra a continéncia total do sexo eram forte e pesadas, mas os
colaboradores dessa pesquisa disseram que quando eram casos de relacOes
homossexuais, tudo piorava. Eles contam que existia uma discurso contra a quebra do
celibato, mas o discurso mais presente era contra a homossexualidade. Isso nao ficava
sO0 no discurso, todos os participantes dessa pesquisa relatam sangdes mais pesadas

contra pessoas que tinham algum caso com homem exposto.

Quando o caso era de homossexualidade, o tratamento era pior. Eles tratavam
com mais dureza. Quando era com mulher também eram penalizados, s6 que
mais brandos. ( Henrique, seminarista dos 29 aos 33 anos)
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No seminario se tratava do assunto muito mal (homossexualidade) e hoje
podemos dizer que eles eram muito homofébicos. Era muito duro, mas tudo
se explica porque eles(outros seminaristas) eram do interior do Brasil, entdo
traziam uma cultura muito machista. Eles ndo trabalhavam o emocional,
sexual da pessoa...] O superiores tinha uma fala bem dura sobre a
homossexualidade. Eu s6 podia falara para um amigo que é padre porque ele
também é (homossexual). Eu ndo podia abrir para os outros porque sabia que
eles ndo aceitavam e eu poderia ser expulso. Eles recriminavam e
expulsavam quando tinha um caso gay. Quando era hetero era mais aceitavel,
existia um direcionamento quando o caso era heterossexual, quando era gay,
era expulsdo.(Fofo, seminarista dos 17 aos 22 anos)

Além deles serem mais rigidos, existia uma vergonha porque todo mundo
torcia a cara quando alguém era expulso por ter sido pego com outro homem.
Quando era expulso por causa de mulher, era 0 machédo, o esperto que quer
casar e ndo aguentou ficar sem sexo. No caso do gay era o0 que manchava a
imagem da igreja e tal. (Francisco, seminarista dos 18 aos 22 anos)

Todos os sujeitos que participaram dessa pesquisa relataram ser homossexuais ou terem
tido alguma relacdo sexual com pessoas do mesmo sexo durante o periodo formativo,
com excecdo de Henrique que disse ter tido experiéncia sexual como homens sé ap6s
sair do seminario, mas conta que tal desejo surgiu ainda quando estava dentro do
seminério. Fato importante que devemos nos atentar é que a situacGes infracionais do
ponto de vista da lei disciplinar da continéncia sexual total, o celibato, em sua grande

maioria, a partir da experiéncia de campo aqui presente, sdo homoafetivas.

Todo esse endurecimento do discurso e puni¢fes quando um seminarista tem uma
relacdo sexual com uma pessoa do mesmo sexo, pode ser justificado pela grande
recorréncia dessas relacdes. Mas intuimos que, segundo TORRES 2006, que todo esse
endurecimento poder ser sustentado por uma hierarquia valorativa dos pecados sexuais.

(13

Segundo esse autor existem dois grandes pecados sexuais: “ os de acordo com a
natureza”, caracterizado pela fornicagdo, adultério, incesto, estupro. E “os contrarios a
natureza” que sdo exemplificados como masturbag¢do, sodomia, homossexualidade e
bestialidade. Este segundo grupo de pecados sdo tidos, pela igreja, como 0s mais fortes

porque vdo no caminho inverso da procriagao.

Machado e Piccolo (2011) salientam que o discurso sobre a homossexualidade tem duas
raizes diferentes, baseada na concepcdo de homem. Uma é que entende o homem
constituido pela natureza humana, na dualidade corpo e alma . A segunda raiz é
caracterizada pelo homem constituido pela natureza social do ser humano, um sentido
mais contextualizado.(MACHADO; PICCOLO, 2011 pp. 160). E partir desses pontos
de partidas que se entende o sexo e a sexualidade como préprio da condi¢do humana e

associa a homossexualidade como algo de particularidade do individuo, atrelando a
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ideia de opc¢do. Dai vem a ideia da culpabilizacdo do ato sexual entre pessoas do mesmo
sexo e da marginalizacdo de que falou Francisco da diferenca, ndo sé das san¢des, mas
do tratamento das pessoas para com um seminarista que deixou o seminario por causa

de um caso homossexual tornado publico.

A igreja aposta numa flexibilizacdo da doutrina moral na atividade pastoral (CNBB,
2011 pp.15). Tal flexibilizacdo poder ser exemplificada na fala de um reitor de
seminario que diz * aceitamos o homossexual, ndo a pratica”(MACHADO;PICCOLO,
2011, pp56). E sobre tal ‘abrandamento’ da lei doutrinal que vivem os seminaristas, 0
mais curioso é que tal abrandamento é caracterizado pela imposicdo de outra lei, o
celibato. A proposta de “aceitacao” do homossexual ¢ condicionada a uma resposta e
engajamento do homossexual a uma ética que atenda requisitos da moral cat6lica que
podemos chamar de heterossexista (NATIVIDADE E OLIVEIRA, 2007).

Comeca-se, entdo, todo um processo investigatorio sobre a sexualidade dos
seminaristas. Judas conta que o reitor e 0s outros seminaristas pareciam tomar conta da
vida alheia a fim de encontrar algum caso, principalmente entre seminaristas. Corpos
convulsivos, aqueles que de alguma forma entram em desalinho com a proposta moral
da igreja, tem de ser alinhados, seja pelos proprios métodos corretivos eclesiastico, seja
pelo encaminhamento para medicalizacdo de tal corpo, sugerindo anormalidade ou
doenca. Mais uma vez, a igreja precisa lancar mdo do que FOUCUALT 2010d chama
de terceiro anticonvulsivo. A igreja introduz no processo formativo mais investigadores
da sexualidade, agora como poder medico:

Atuando durante varios anos na formacdo de seminaristas essa ideranca
declarou ter sido o responsavel pela introducdo da assisténcia psicoldgica no
processo preparatorio. E apresentou essa iniciativa como uma ajuda
fundamental no controle dos “distirbios sexuais” entre os jovens candidatos
ao sacerddcio. Nesse sentido cabia ao profissional da area da psicologia ouvir
os seminaristas e, quando constatasse um “distarbio”, dar orientacdes
necessarias para ver o que iriam fazer. Até porque uma questdo importante

que se coloca hoje, segundo o lider catdlico, é se 0 homossexual pode ser
padre( MACHADO; PICCOLO, 2011 pp. 56-57)

Tal discussdo de que se um homossexual pode ser padre, ela ja esta respondida se
olharmos nas praticas do semindrio como € tratado uma pessoa que teve
comprovadamente uma ato sexual com outra do mesmo sexo e no caso de alguem que
teve uma relagdo sexual com uma pessoa do sexo diferente. Como vimos nos relatos dos
participantes da pesquisa acima, existe uma diferenca claro no tratamento e aplicacdo da

punicdo para quem descumpri a lei celibataria com um caso heterossexual e quem
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descumpre com um caso homossexual. Neste ultimo a san¢éo ¢ a exclusdo do candidato
“ infrator” da processo formativo e também da convivéncia com os outros seminaristas.
Assim conta Francisco:
Se 0 cara que era pego era gay era expulso. Expulso também do meio dos
seminaristas. Lembro de um seminarista que foi expulso por causa disso e

teve uma reunido para que ndo ficasse andando com ele nem na paréquia,
nem na faculdade. (Francisco, seminarista dos 18 aos 22 anos)

Ora, a questao levantada pelo padre formador que vimos no livro “Homossexualidades e
Religides”, ela pode existir num ponto puramente critico, formal e legal, mas na pratica
das experiéncias do cotidiano de um seminario a questdo ja estd resolvida com a
exclusdo do tido como homossexual, segundo os relatos dos colaboradores desta

pesquisa.

A medicalizacdo da sexualidade ¢é fundamental para embasar 0s argumentos
preconceituosos que os lideres eclesiasticos usam para justificar as acbes e doutrinas
morais da igreja. A nocéo utilitarista em que 0 sexo e o corpo tem de estar subjugados a
fim de ndo se desperdicar esforcos para meios de trabalho (cf. FOUCUALT,1980) vem
endossar todo um discurso de que o sexo homoafetivo desmedido, de que os
homossexuais sdo mais erotizados e por isso dificultaria a vida que pudessem ser
celibatarios (MACHADO; PICCOLO, 2011 pp.57).

Acerca dos discursos, todo os proferidos pela hierarquia catolica, seja pelos
conservadores, seja pelos tidos como progressistas; perpassam a homossexualidade
pela tematica do naturalismo. Onde ser homossexual ndo configura pecado, ainda que
a pratica possa ser culpabilizada.(NATIVIDADE; OLIVEIRA, 2007)

Frente a todo esse sistema de vigilancia da sexualidade alheia e de perseguicdo a
homossexualidade dentro das instituicdes de formacdo sacerdotal da igreja catdlica,
podemos perceber, segundo os dados gerados pelo campo, que 0s seminaristas tem
relacBes sexuais e na sua maioria homoafetivas, seja com seus pares ou COmMo Pessoas
fora do meio eclesiéstico. Judas conta que existe uma estratégia para que essas relacoes
sexuais se mantenham e ndo prejudique a “imagem da igreja” e dificulte a possibilidade
de punicdo por meio da hierarquia. Ele diz que o padre, que ele teve um relacionamento
enguanto estava no seminario, 0 sugeriu que sempre se relacionasse com pessoas de

dentro do clero.
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Ele era mais velho, mas nem tanto, devia ter uns trinta anos|...] e ele me dizia
que era para eu ter caso sO dentro da igreja porque era mais dificil de
descobrir porque ndo chamava atencéo e tinha mais oportunidades. Ele dizia
que enquanto era seminarista era pra ter um pouco mais de cuidado e que
depois de padre era mais tranquilo que ninguém ia fazer nada, ainda mais se
fosse dentro da igreja, entre pessoas do clero e tal. (Judas, seminarista dos 17
aos 21)

As préticas sexuais no interior da vida celibatéria funcionam, principalmente, de
acordo comas préprias estruturas fisicas e orgénicas que estruturam o periodo
formativo ao sacerddcio catolico. Ao mesmo tempo, que existe todo um discurso
publico oficial, nas entre linhas do cotidiano e das relagdes entre seminaristas e padres
h& uma certa cordialidade e sabedoria passada pela tradi¢ao oral de como se comportar
sexualmente. Tais indicagdes sobre o comportamento sexual ndo tem como referéncia

os imperativos da moralidade catolica.

e S0 sexo ou sentimento.

Mesmo com todos os relatos de uma vida sexualmente ativa durante o seminario,
mesmo com uma experiéncia dentro do periodo formativo bem longo, maior de trés
anos; Fofo, Francisco e Judas relacionaram a sua saida do seminario com a questdo do
celibato. Segundo os documentos e a doutrina da igreja catdlica, 0os seminaristas que
tiveram experiéncia sexual durante o periodo formativo feriam a medida disciplinar da
vida celibataria e por isso estariam postos sob as diretrizes dos canones do direito
canonico. A questdo que para a hierarquia e publicamente todos viviam uma vida
continente enquanto ao sexo, tanto que s6 um deles foi desligado do seminario por

uma medida da hierarquia e ndo por decisao propria.

Francisco conta que sua saida se deu porque Se apaixonou por um menino que
conheceu na sala de bate papo pela internet. Ele disse que ficou apaixonado e queria
ter um relacionamento com esse menino. Disse que das outras vezes nao saiu porque
ndo queria viver um relacionamento e que apesar de ter tido relacBes sexuais no
seminario, toda as vezes, tinha o desejo que aquilo ndo acontecesse mais porque ele

queria ser padre.

Eu comecei a conversar com um garoto na sala de bate papo da internet, e fui
me envolvendo. Um dia marquei de conhece-lo e fui. Ele nem sabia que eu
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era seminarista. Mas nos conhecemos e nao rolou nada porque foi numa
livraria e estava cheio de gente. Eu fui me apaixonado e comei a relfeitr sobre
0 que eu queria pra minha vida, comecei a perceber que queria fazer mais as
coisas que eu gostava, que eu queria fazer. Naquela hora era ficar com aquele
menino. Da mesma forma que eu queria ficar o tempo todo dentro da igreja
quando pensei em entrar pro seminario, queria ficar com ele. Foi ai que eu
percebi que ja nas estava tendo uma vida de seminarista ha tempo, que estava
forjando ser uma coisa que eu ndo era ( Francisco, seminarista dos 18 aos 22
anos)

Fofo saiu por questfes parecidas. Ele também decidiu sair por causa de uma paixao por
um colega da faculdade. Disse que antes desse menino que se apaixonou era s sexo e

que ndo via futuro, ndo pensava em projeto de vida, mas com esse menino foi diferente:

Comegou com uma troca de olhares no corredor da faculdade. Eu achava ele
muito sério, muito na dele. Entdo eu achava que ndo ia ser correspondido. Na
verdade, eu achava ele bonito e muito interessante, mas quando conhecia a
pessoa, me encantou mais ainda. Na verdade me encantou na conversa vai,
conversa vem, nas trocas de e-mail, a gente se enamorou desse jeitol[...] eu
queria me dedicar a esse relacionamento. Se fosse tesdo seria mais facil de
lidar, como eu lidava com o cara das férias: era ir la, aconteceu e cada um vai
pra sua casa e segue a vida. E com ele ndo. Era diferente, ambos queriamos
viver juntos. (Fofo, seminarista dos 17 aos 22 anos)

Foi perguntado para os dois a possibilidade deles continuarem no seminario e manterem
essas relacbes amorosas que eles estavam constituindo. Ambos responderam
negativamente, primeiro pela impossibilidade de se dedicar e viver mais profundamente
uma relacdo amorosa estando no seminario e tendo de fazer parecer ter uma vida
celibatéria, além da dificuldade de tempo em meio a programacéo corrida da vida de um
seminarista. Um outro ponto interessante é que eles ndo queriam enganar a comunidade
de fé catdlica e nem a igreja.
Eu vi como possibilidade continuar no seminario e no relacionamento, ndo
achava adequado e nem conveniente para mim. Eu mesmo, comigo mesmo,
questbes mesmo de viver principios. Era uma vida mentira que eu acabava
tendo. Entdo ndo conseguiria expressar com a boca algo que era diferente do
que eu vivia dentro de mim. Ndo me sentia bem, nem realizado. Poderia
viver, como a gente sabe que tem muitos que vivem, mas eu ndo me

realizaria. Foi muito dificil tomar essa decisdo (de sair). (Fofo, seminarista
dos 17 aos 22 anos)

N&o daria certo comigo, porque eu sabia que estaria fazendo projeto com
uma coisa que é contraria a outra, ndo conseguiria viver assim. Seria muito
esforgo pra mim ter que levar uma vida dupla e manter isso. eu me conhego
ndo iria aguentar e fora isso seria muita safadeza com todo mundo. Estaria
enganando um monte de gente. (Francisco, seminarista dos 18 aos 22 anos)

No caso dos dois foi a “paixdo” e a vontade de viver um relacionamento a dois, ter um
projeto de vida com a pessoa apaixonada que fizeram eles analisarem suas experiéncias
no seminario e perceberem que nao estavam de acordo com oque pedia a igreja. S6
assim a questdo do celibato foi posta na balanga. O desejo de viver um relacionamento
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fizeram com que eles ponderassem suas historias em relacdo as praticas sexuais

vivenciadas durante o periodo do seminario e ai sim se confrontarem com a moral

catolica e familiar.
Foi pesado. Eu trazia essa carga moral e ética ndo so religiosa, mas também
familiar. Na verdade, vocé est4 se descobrindo, eu estava me descobrindo.
Quando eu cheguei e comecei a tomar consciéncia de mim e tomar
consciéncia de tudo que aconteceu até aquele momento. Apesar de serem
pontuais, tudo o0 que aconteceu nos quatro anos era algo que fazia parte da
minha sexualidade, e eu estava enamorado e queria viver aquele sentimento.
Isso ndo condiz com a vida religiosa, como o voto do celibato, porque a

questdo mesmo da pratica sexual, entdo se ndo condiz e se algo que eu quero,
eu tenho que sair (Fofo, seminarista dos 17 aos 22 anos)

Quando eu me apaixonei parei para pensar como estava a minha vida, se
realmente queria ser padre e o0 que isso significava. Fui vendo que ndo tinha
tido nem um ano de acordo com que a igreja pedia. Eu vi que ndo era
celibatario, que gostava de coisas caras, de conforto. Vi que as quedas ndo
eram tdo pontuais assim e eu ndo poderia continuar com isso. nao poderia
continuar enganado as pessoas e colocando a imagem da igreja em risco.
(Francisco, , seminarista dos 17 aos 22 anos)

O celibato sé se torna uma questdo quando a afetividade e o sentimento estdo
envolvidos. Enquanto é s sexo, existindo a crenca de que aquilo ndo vai se repetir,
memso que se repita o celibato ndo é confrontado. A paix&o e o desejo de uma relacao
se caracterizam como um botdo de “start” para uma analise da sua vida sexual de acordo
com a doutrina moral da igreja e a disciplina da continéncia sexual. SO se pensa que esta
se quebrando a lei celibataria e ndo estd vivendo de acordo com a norma da igreja

guando se Vvé envolvido sentimentalmente com um parceiro.

Diferente de Fofo e Francisco, Judas foi o Unico participante desta pesquisa que
disse ter sido convidado a se retirar do seminario. Ele relata que o reitor justificou tal
deciséo por parecer que Judas ndo demonstrasse real vontade em ser e ndo apresentasse
um perfil de padre. Judas conta que acha que tal deciséo foi tomada por muitos padres e
seminaristas comentarem que ele era gay e que tinha relacdo com seminaristas e padres.

Eles achavam que eu ficava com muitos seminaristas e padres. SO que eu
namorava um padre, era fiel a ele. Mas eu ja tinha ficado com alguns
seminaristas, padres ndo. Padre sé esse mesmol...] Eu até tinha vontade de
sair do seminario, me sentir livre porque la dentro era muito peso, mas no
momento que fui mandado embora ndo tinha tomado coragem pra isso ainda,

no mais muitos padres e outros seminaristas também faziam isso, ou até
pior.( Judas, seminarista dos 17 aos 21 anos)

O relato da saida de Judas corrobora para a argumentacdo que, na préatica, a hierarquia

da igreja age como se 0 homossexual ndo pudesse ser padre. Judas diz que ndo tinham
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nenhuma prova contra ele, s6 do que tinham ouvido dizer e que a punicao veio por ele

n&o ser um dos protegidos do reitor, o que Henrique explicou outrora.

Henrique foi o Unico que ndo relacionou o seu desligamento do seminério com a
questdo social. Ele contou que saiu por causa da vontade de liberdade oque ja foi

desenvolvido no primeiro capitulo dessa dissertacéo.

CONSIDERACOES FINAIS

O documento “Sobre a formagao dos sacerdotes - Pastores Dabo Vobis” assinado por
Jodo Paulo Il, quando fala sobre a relacdo da juventude e da vocacdo e formagéo
sacerdotal, tendo em vista o que eles chamam de “sociedade do consumo”, aponta dois
desafios para a igreja: “a visao atual da sexualidade humana” e a “experiéncia distorcida

da liberdade” (JOAO PAULO II, 2001).

A literatura oficial eclesiastica cat6lica aponta corretamente, se olharmos a experiéncia
dos que colaboraram com a pesquisa, as questdes que tocam 0s jovens seminaristas e se
tornam empecilho na perseveranca destes no processo de formacdo sacerdotal. Como
vimos a vocacdo primeira de todo o ser-humano, a liberdade estd no centro de toda a
discussdo sobre a vocacdo sacerdotal. Todos os colaboradores dessa pesquisa citaram,
em algum momento, a dificuldade em se sentirem presos, seja por ndo poder expor suas
opinides, ter o direito de ir e vir dos lugares que lhes apetecem; seja por ndo poderem

viver a sexualidade e vida amorosa.

O fato de que a igreja parece apontar questdes relevantes para a vocagédo sacerdotal, ndo
faz que tal instituicdo faca, de fato, uma reflexdo sob tais pontos levando em
consideracdo outros campos do saber, aléem de sua doutrina. Cita-se em varios

documentos sobre o sacerddcio a questdo da sexualidade e da liberdade distorcida como
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desafios (Pastores Dabo Vobis; Presbiterorum Ordinis; CIC), porém toda ldgica
epistemoldgica que sustenta tais entendimentos sdo por demais enclausuradas pela
tradicdo doutrinal catolica.

A crenca de uma “verdade objetiva e universal” (JPI[,2001) é o que fundamenta todos
0s argumentos, onde a liberdade ¢é entendida como uma obediéncia do homem para com
0 Bem, visdo agostiniana da liberdade. N&o € diferente com a sexualidade que deve esta
a servigo deste bem e ndo dos prazeres individuas, mas sim como um “servi¢o a

comunhio e a doagdo entre as pessoas”.

Existe uma atencdo para moral da igreja, existe uma preocupagdo com a
comunidade do fieis, no sentido de ndo causar escandalos morais. Porém, tudo isso ndo
é determinante na hora de praticar o sexo, desde que esse ndo seja embalado por algum
sentimento e ndo role afetividade entre os que participam da relacdo sexual. Ao mesmo
tempo que o sexo durante o periodo do seminario é algo tido como imoral, do ponto de
vista da doutrina, existe todo um contexto que favorece e sustenta a possibilidade das
relacGes sexuais acontecerem ali. A estrutura do prédio do seminério, o cronograma do
cotidiano, as relacdes de referéncia, e, arriscamos dizer, a tradicdo oral dos conselhos de
como se manter no caminho do sacerddcio celibatario, junto com uma vida sexual ativa;
sdo fatores que formula um cenério para que ndo s6 acontecam atos sexuais, mas para

que eles se reproduzam.

Tais experiéncias sexuais dos seminaristas, segundo o relato dos participantes
dessa pesquisa, sdo na sua maioria entre homens. A homossexualidade e a relacédo
homoafetiva estdo no centro do discurso moral da igreja. O discurso que sustenta o
celibato estéa a todo tempo referenciando a homossexualidade como seu maior problema,
mas a0 mesmo tempo convida todos 0s homossexuais para aderirem a tal pratica de
continéncia. A questdo da homossexualidade relacionada ao periodo formativo é na
préatica resolvida com a exclusdo do membro tido como homossexual. O discurso
eclesiastico da sexualidade é pautado numa perspectiva naturalista, na qual todo ato
sexual deve levar em conta a procriacdo, marginalizando todo ato sexual pautado no
desejo e no prazer como desprezivel. Os atos sexuais homoafetivos estdo enquadrados

dentro dessa qualificagdo de desprezivel, como um desperdicio de energia e ato egoista.

As experiéncias sexuais dos seminaristas, em sua maioria vivenciada entre seus

pares, quando ndo tornada publica, s6 vai ser questionada pela lei celibataria quando
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houver algum tipo de sentimento e projeto de uma relacdo amorosa entre os autores. O
celibato esta condicionado a relagdo amorosa, ao afeto, no cotidiano dos seminaristas, e
ndo, necessariamente ao sexo. A intencdo do celibatério sobre a constancia, o patrocinio
e 0 projeto de futuro sobre a atividade sexual € que vai, ou ndo tocar a consciéncia. Em
caso afirmativo ele mesmo, o seminarista, se punem seja com o desligamento do

seminario, seja com o afastamento da pessoa com a qual ele se relacionou.

Durante todo o processo de formacao a vida sexual dos jovens seminaristas estao
sob vigilancia total, seja dos seus superiores, colegas de seminario, pela comunidade de
fé da igreja e até pelos seus familiares. Qualquer atitude suspeita percebida por um dos
policiais é passivel de punicdo e os metodos para tal variam desde a tradicional

culpabilizaco religiosa, até sintomatizagdo e classificacdo das ciéncias médicas.

No decorrer da empreitada dessa pesquisa, que se prop6s fazer um voo rasante
sobre a intercessdo entre sexualidade e religido, no particular da vida de aspirantes ao
presbitério da igreja catdlica; percebemos campos espinhosos revelados tanto nas
intransigéncias das postulacGes morais do catolicismo, quanto nas tensbes e
desconfiancgas do campo fruto de uma ideia de risco e exclusdo resultados das relacdes

de poder de interesse dessa grande instituicéo religiosa.

Tais intransigéncias das postulagbes morais do catolicismo s&o frutos de uma
longa histdria de sustento e fortificacdo de toda uma forma de pensar e agir que servisse
para a manutencdo dos ideais catolicos e assim do poder dessa instituicdo. Podemos ver,
analisando o a literatura sobre a histéria do celibato que sua constituicdo foi dada
através de um longo processo visando a disciplinarizagdo e formulacdo de uma
identidade “angelical” da hierarquia da igreja. Esse esfor¢o para disciplinar e “purificar”
a imagem do sacerddcio catdlico é caracterizado por reacGes da igreja aos movimentos
de oposicao que emergiram durante a historia colocando em xeque algumas posicdes da
igreja romana. Ndo é a toa que o Concilio de Trento, conclamado apds a reforma
luterana ndo s6 bateu o martelo sobre a obrigatoriedade do celibato aos sacerdotes,
como imp6s toda uma estrutura para formacdo do clero baseando-se na ideia da

continéncia sexual.

Estudar a histéria do celibato é se depara com a histéria da sexualidade e todas
as suas formulacGes, segundo os ideais econémicos, da moral cristd, das relacdes de

trabalho e producdo. E entender que tal medida disciplinar da continéncia sexual é
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resultado de um monte de estratégias de poder de sistemas dominantes. O celibato € um
resultado da localizacdo do sexo no discurso, da padronizagdo das performances
sexuais, da higienizacdo e medicalizacdo do corpo e seus desejos, por fim, dos
mecanismos que fizeram do sexo objeto da ciéncia e moral, principalmente na
modernidade. E na perspectiva da centralidade da razdo e da oposicio entre os desejos
corporais tidos como inclinagdes e primazia da racionalidade, pregada pela igreja
(DOCUMENTOS DO CONCILIO VATICANO II, 1997), que o celibato e referendado

como algo para uma vida mais proxima de Deus e Sua vontade.

A obrigatoriedade do celibato foi discutida por muitos anos, mas sabe-se que ela
se consolidou, de fato, no movimento contra-reforma no final do século XVI. O celibato
teve como primeira caracteristica a renuncia do uso dos direitos matrimoniais,
apontando a realidade de padres casados no inicio da igreja romana. Foi com o passar
do tempo e o aumento de escandalos sexuais que a igreja deu uma segunda
caracteristica ao celibato: ndo contrair matriménio. O sexo entra nessa historia porque a
igreja sO reconhece a atividade sexual dentro do matriménio e com a possibilidade da
procriagdo. Sendo assim, todo ato sexual fora desse contexto é rechagado e tido como
pecaminoso. Logo, a ideia de padres ndo poderem se casar atrela-se diretamente com o

ato sexual marginalizado.

Tendo visto como se deu a obrigatoriedade do celibato, essa pesquisa se
interessou por perceber como que tal pratica de continéncia se da no cotidiano da vida
dos seminaristas. Preocupamos em descrever e contextualizar o caminho que eles
percorreram desde o surgimento da vontade de ser padre até a saida do seminario.
Pudemos perceber que a vontade de ingressar no seminario é fruto de uma relacdo de
trés fatores principalmente. A relacdo com o clero ou seminarista, no sentido da
admiracdo do jovem candidato para com um desses; uma forte vivéncia na comunidade
de fé e na pastoral; e um desejo, que podemos dizer, por praticar caridade, que € fruto da
experiéncia de fé evangélica sdo fatores relatados pelos que aqui colaboraram como
argumentos do desejo pelo sacerdocio. O ultimo fator também é destaque como aquilo
que manter o jovem no periodo formativo, além da vida em comunidade com 0s seus
pares que 0s motivam na perseveranca do processo rumo ao presbiterado. A saida do
seminario se d& por uma preocupagdo com a imagem da igreja, eles decidem sair por

terem atitudes diferentes do que impde os documentos e a hierarquia catélica.
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A saida deles quase sempre esta atrelada a sexualidade e, por consequéncia, ao
celibato. A preocupacdo de “sujar” a imagem da igreja € que as experiéncias sexuais
vividas por eles durante o tempo do seminério venha a publico. Essas experiéncias
acontecem, na maioria das vezes, com padres e seminaristas, ou seja, pessoas do mesmo
sexo e sob o crivo do celibato. A vida sexual desse jovens convocados ao celibato €
caracterizada , principalmente, pela atividade sexual enquanto estdo no seminério,
inclusive alguns tem sua iniciacdo sexual dentro do seminario e no contexto da

continéncia sexual.

O celibato s6 € problematizado quando o ato tido contrario a essa medida
disciplinar € relacionado a uma continuidade, a um projeto de futuro e ao amor. S6
quando um seminarista dito celibatério se relaciona do ponto de vista afetivo e cria um
projeto de futuro com tal relacionamento é que ele se depara com a obrigatoriedade do
celibato para ser padre. 1sso pode ocorrer devido a nogédo pastoral do celibato, de poder
se dedicar exclusivamente a vontade de Deus revelada pela igreja. O entendimento de
celibato para o jovens que tiveram uma experiéncia como seminarista, na préatica, esta
muito mais atrelado ao amor conjugal e ao desejo de se criar um relacionamento com
perspectiva de futuro do que ao ato sexual em si. Pode se pensar que tal nogdo vigora
porque enquanto for uma ato sexual isolado e sem perspectiva de futuro, isso pode ficar
no contexto da vida privada do jovem. Porém se esse jovem quiser ter um
relacionamento com uma pessoa que ele se sente apaixonado, mesmo eles atentando a
possibilidade de manterem o relacionamento e a vocacdo sacerdotal, existe uma
dificuldade e conflitos de interesse, pois tal relacionamento pede dedicacdo e pode se

tornar publico facilmente.

Enfim, a vida celibataria dos jovens seminaristas € marcada por inUmeras
praticas sexuais. Tais praticas sdo geralmente homoafetivas, entre menbros da
instituicdo catdlica. A representacdo do celibato no discurso é intocavel, mas na
particularidade de cada jovem o celibato € praticado como um ndo envolvimento
afetivo-emocional do aspirante. O sexo ndo é centro da atencdo da vida celibataria no
cotidiano dos seminarios. E 0 amor e a paixdo os principais fatores que fazem os
seminaristas se perceberem infiéis ao celibato e trilharem um caminho de desligamento

do processo de formagéo e do proprio sacerdécio.
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Ousamos aspirar que esse estudo possa produzir inquietacdes tanto na hierarquia
da Igreja Catolica, quanto nos pesquisadores de distintos campos do saber a fim de
fluidificar as estruturas que pouco tocam a humanidade. Terminamos esse estagio com
poucas perguntas de fato respondidas, mas com outras formulagdes questionadoras,
visando desvelar o engessamento do sujeito por inUmeras estratégias de poder, que

sobre tudo regulam o corpo e a sexualidade.
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