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RESUMO

Esta tese trata das transformacdes na formacao sacerdotal da Arquidiocese de Sdo Paulo entre
0s anos de 1958 e 1984, concentrando-se nas seguintes dimensdes: regime de funcionamento,
regime disciplinar, préaticas espirituais e formag&o intelectual. Embora as mudancas sejam da
natureza das instituicdes sociais, esse periodo foi caracterizado por mudancas bastante
intensas na formacao sacerdotal no sentido de uma crescente secularizacdo das praticas e do
discurso religiosos. Esta tese, baseando-se no instrumental tedrico desenvolvido pelo
socidlogo Peter Berger, analisa as correlacfes entre a modernizagdo da sociedade paulistana,
com 0 Seu consequente processo de secularizacdo objetivo e subjetivo, e as mudancas
ocorridas no seio da formacao sacerdotal arquidiocesana. Dessa forma, a medida que o Brasil
e a cidade de S&o Paulo — centro avancado da modernizacao brasileira — foram introduzidos
na espiral do répido processo de secularizagdo, a formacdo tradicional catolica tornou-se
disfuncional aos interesses do catolicismo. Afinal, a cada forma de organizacdo social
correspondeu certo tipo de sacerdote catdlico, cuja funcdo foi conservar ou aumentar a
estrutura de dominagdo do catolicismo. Para isso, foi preciso fortalecer a sua estrutura de
plausibilidade, isto é, a base social que torna um discurso relevante socialmente. Dentro do
contexto do regime militar e da abertura da Igreja Cat6lica ao mundo, com a politica
eclesiastica do Concilio Vaticano Il, d. Paulo Arns resolveu inserir a Arquidiocese nas lutas
pelos direitos humanos e na critica do modelo de desenvolvimento brasileiro. Dessa forma,
optou pela insercdo do catolicismo arquidiocesano no ambito dos interesses e realidades
seculares, tendo em vista que a clientela religiosa secularizada da cidade de S&o Paulo tem as
questdes seculares no centro de seus interesses. Para isso, teve de operar uma reordenacgdo da
pastoral arquidiocesana, inclusive, da formacdo sacerdotal, a fim de adequa-la a nova praxis
pastoral. Esse processo de secularizagdo da consciéncia religiosa conduziu ao fim da atividade
formativa no seminario e a reforma da faculdade de teologia de acordo com os canones do
pensamento secular. Por isso, surgiu uma nova modalidade de formac&o sacerdotal e um novo

discurso religioso secularizado que a legitimava: a teologia da libertagéo.

Palavras-chave: Secularizagdo, estrutura de plausibilidade, secularizagdo subjetiva, seminario,

catolicismo.



ABSTRACT

This thesis examines the changes in priestly formation at the Archdiocese of Sdo Paulo
between 1958 and 1984, focusing on the following dimensions: working method, disciplinary
measures, spiritual practices and intellectual formation. Although the changes are concerned
with the nature of social institutions, this period was characterized by very intense changes in
priestly formation towards an increasing secularization of the religious practices and
discourse. This thesis, based on the theoretical tools developed by the sociologist Peter
Berger, examines the correlations between the modernization of S&o Paulo society, with its
consequent objective and subjective secularization process, and changes occurred in the
archdiocesan priestly formation. Therefore, as Brazil and the city of Sdo Paulo - advanced
center of Brazilian modernization - were introduced in the spiral process of rapid
secularization, traditional Catholic education has become dysfunctional to the interests of
Catholicism. After all, to each form of social organization corresponded certain kind of
Catholic priest whose function was to conserve or enhance the structure of domination of
Catholicism. For this, it was necessary to strengthen its plausibility structure, namely, the
social base that makes it a socially relevant discourse. Within the context of the military
regime and the opening of the Catholic Church to the world, with the ecclesiastical politics of
Vatican 11, d. Paulo Arns decided to put the archdiocese in the struggle for human rights and
criticism of the Brazilian development model. Thus, opted to introduce archdiocesan
Catholicism into the interests and secular reality, considering that the secularized religious
clientage of Sdo Paulo has secular issues at the center of their interests. For this, had to
operate a reordering of archdiocesan pastoral, including priestly formation in order to adapt it
to new pastoral praxis. This process of secularization of religious consciousness led to the end
of educational activity at the seminary and the reform of theology school in accordance with
the canons of secular thought. Therefore, emerged a new kind of priestly formation and a new

secularized religious discourse that legitimated it: liberation theology.

Keywords: Secularization, plausibility structure, subjective secularization, seminary,

Catholicism
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INTRODUCAO

Esta pesquisa € fruto de um percurso que certamente ainda ndo esta fechado. Em
primeiro lugar, percurso do pesquisador que ndo chegou a essa problematica rapidamente.
Quando iniciou este projeto de pesquisa, estava direcionado para uma temética bem diferente.
Buscava entender como a imagem catolica de mundo, com base na Doutrina Social da Igreja,
apresentava afinidades eletivas com a ideologia liberal a partir da construcédo de tipos ideais
de ambos, e verificar na pratica como no Brasil se fez uma opcdo de matriz socialista. A
pesquisa partia da hipdtese de que, para investigar essa opg¢do ocorrida no Brasil, era
necessario conhecer a formacdo dos seminaristas, ou seja, aqueles que sdo preparados humana
e intelectualmente para se tornar sacerdotes. Essa foi a tese do projeto que foi aprovado para o
doutorado em 2009/2. Entretanto, com a discussao e rediscussdo dos projetos em 2011/2, foi
necessario fazer alteragdes para adequé-la a um projeto de pesquisa socioldgica factivel. Era
preciso que houvesse uma base empirica para investigacgdo e também melhorar a
problematizacdo da pesquisa. Resolvi, entdo, direcionar minha atencdo para a compreensao
das mudancas na formacao dos seminaristas no estado de Séo Paulo.

Inicialmente, pensei em pesquisar o0 seminario de Aracaju, mas, durante a discusséo do
projeto de pesquisa, foi-me sugerido tentar um centro maior e mais representativo do
catolicismo brasileiro. Assim, decidi pesquisar um seminario em Sdo Paulo. Ai, de certo
modo, comecaram minhas dificuldades. Ndo conhecia bem a cidade. Fui a Sdo Paulo sem
nenhuma referéncia e sem contatos pré-estabelecidos, as cegas. Em Sdo Paulo, ha grandes
seminarios: o seminario ligado ao Instituto Teoldgico Pio XI!, pertencente & Congregacéo
Salesiana; o Instituto de Teologia de S&o Paulo (ITESP)? pertencente conjuntamente a trés
ordens religiosas®; a Escola Dominicana de Teologia (EDC)*, pertencente aos dominicanos®; a
Pontificia Faculdade de Teologia “Nossa Senhora da Assungdo” (PFTNSA)®, pertencente a

Arquidiocese de Séo Paulo.

! Fundado em 1931, no Alto da Lapa, em S0 Paulo. Os salesianos sdo membros do clero regular (ordem
religiosa).

2 Faculdade de teologia fundada em 1971, situada na Vila D. Pedro I, na cidade de S&o Paulo.

3 A Congregagcdo dos Missionarios de Sdo Carlos, a Congregacdo do Santissimo Redentor e a Congregacéo do
Verbo Divino.

4 Fundada em 1943, situada no bairro das Perdizes, na cidade de Séo Paulo.

5 Membros do clero regular pertencentes & ordem de Sdo Domingos de Gusmao.

6 Esta faculdade de teologia, fundada em 1949, embora canonicamente ligada a Pontificia Universidade Catolica
de Sao Paulo (PUC), sempre funcionou no edificio onde residiam os seminaristas pertencentes a Arquidiocese de
Sé&o Paulo, no bairro Ipiranga, na cidade de S&o Paulo. Este lugar de residéncia dos seminaristas era 0 Seminario
Central do Ipiranga, fundado, em 19 de margo de 1934. Porém, o primeiro Seminario arquidiocesano de Sao
Paulo foi fundado em 1853.



Dessa forma, na minha primeira viagem a Sao Paulo, tive de visitar os seminarios e as
faculdades de teologia para conhecer um pouco sua histéria, através da conversa informal
com professores e também com os sacerdotes responsaveis. Dediquei-me a uma pesquisa
exploratéria, buscando conhecer o campo e escolher o local mais adequado, relevante.
Cheguei a conclusdo de que as maiores e mais antigas instituicdes de formacdo sacerdotal
eram o Seminario Arquidiocesano Nossa Senhora da Assun¢do e o Seminério ligado ao
Instituto Teologico Pio XI.

Pesquisando a documentacgdo do arquivo metropolitano’e a histdria da Igreja Catolica
na cidade de Sdo Paulo®, percebi que o seminario arquidiocesano teve uma participagdo mais
destacada no que toca a cidade de S&o Paulo e até mesmo a presenca da Igreja Catdlica no
Brasil — tendo em vista que havia sido assinalado pela Caria romana, em 1934, como um dos
seminarios Centrais® para todo o Brasil, por ser a Unica instituicdo brasileira, antes do
Concilio Vaticano Il, a conceder diplomas de teologia com reconhecimento pontificio, e
também por se tornar, com a mudanga curricular de 1979, a Unica faculdade de teologia da
Ameérica Latina com reconhecimento pontificio e supervisdo da Curia romana a adotar
oficialmente a orientacdo teoldgica baseada na teologia da libertacdo, como relatou um dos

meus primeiros entrevistados:

Entdo 1979, o curriculo da faculdade optou claramente por um trabalho segundo os
métodos da teologia da libertacdo. Isso fez com que a Faculdade de Teologia Nossa
Senhora da Assuncdo fosse referéncia na América Latina por que era praticamente o
grande centro de formagdo teoldgica com reconhecimento eclesiastico e superviséo
da Santa Sé que se empunha esse modelo de elaboragdo teoldgica partilhado pelo
corpo docente, pelo corpo discente e pelos bispos que mantinham aqui seus
estudantes (ENTREVISTA 01).

Depois, a medida que a pesquisa se desenvolvia, pude constatar que, de fato, a
PFTNSA tinha se tornado uma referéncia, ndo somente para os estudantes e professores
latino-americanos — que vinham nela estudar teologia ou mesmo fazer cursos de pos-
graduacdo —, bem como para 0s europeus, atraidos pela nova reflexdo teoldgica latino-
americana (ENTREVISTA 07). Alguns renomados professores de teologia latino-

7 Curia da Arquidiocese de Séo Paulo.
8Cf. IFFLY, 2010; SOUZA, 2004; VILHENA; PASSOS, 2005.
® Um seminério central seria um instituto de formacéo de exceléncia, de acordo com as normas candnicas da
Igreja Catolica. Além do Seminario Maior do Ipiranga ou Seminario Central do Ipiranga, cujo nome oficial era
Seminario Maior da Imaculada Concei¢do (ENTREVISTA 18), também foram elevados a semindrios centrais, o
seminario de Salvador/BA e o seminario de Sdo Leopoldo/RS. Eram especialmente destinados a acolher os
estudantes de dioceses cujos seminarios diocesanos foram considerados pelas autoridades eclesiais como de
formacéo deficiente (SERBIN, 2008).
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americanos'® também ministraram cursos como professores visitantes ou conferéncias
organizadas pelo conjunto da comunidade académica.

Devido ao seu passado, eclesial e socialmente relevante, resolvi optar pela pesquisa
restrita a historia das drasticas mudancas ocorridas no Seminario Central do Ipiranga (SCI) e
na PFTNSA. Pesquisando sobre a histéria da Igreja Catolica no Brasil, pude me dar conta do
destaque que era dado a Arquidiocese de So Paulo, sobretudo por causa da figura pablica de
seu arcebispo d. Paulo Evaristo Arns?. Este havia mudado a fisionomia da Igreja Catdlica em
Sdo Paulo, bem como o seu discurso: a comunidade eclesial assumiu, no auge do
autoritarismo do regime militar, a defesa dos direitos humanos, a luta pela redemocratizacao
do pais e, sobretudo a denlncia da miséria e da injustica social. A Arquidiocese de S&o Paulo,
sob o episcopado de d. Paulo Arns, adotou uma postura explicitamente politica, simpatica em
relacdo a esquerda secular, de carater socialista. Os padres e agentes pastorais catolicos que
assessoravam as comunidades eclesiais de base (CEBs), tendo utilizado o marxismo como
instrumento de analise, trocaram expressdes como pecado pessoal por pecado estrutural,
pecado social, com os quais identificavam o capitalismo — para eles, o pecado por
antonomasia. Enfim, o trabalho religioso havia explicitamente assumido um carater
sociopolitico®® e, desde entdo, estava empenhado na conscientizagio e mobilizacdo popular
ou, para utilizar uma linguagem mais prépria do ambiente eclesial, os agentes eclesiais
estavam empenhados na luta pela libertagdo. Essa transformacéo na vivéncia da religiosidade
catdlica despertou meu interesse, tendo em vista que me pareceu ser uma mudanga numa
direcdo inédita. Embora todas as instituicdes sociais se modifiquem constantemente, pode-se
dizer que as mudancgas bruscas que se deram na Arquidiocese de S&o Paulo foram mais
intensas que as mudangas que vém ocorrendo na mesma instituicdo nos ultimos cem anos no
Brasil.

Assim, minha intencdo era pesquisar como havia sido possivel a mutacdo do
catolicismo brasileiro: de uma préatica religiosa sacralizante, ele passou a uma pratica
altamente contestatoria do status quo e — o que é inédito — de carater preponderantemente

secular. A minha hipdtese inicial era que essas mudangas tivessem sido operadas a partir da

10 Juan Luis Segundo, tedlogo uruguaio; Gustavo Gutierréz, tedlogo peruano; Otto Maduro, socitlogo
venezuelano; Jon Sobrifio, tedlogo espanhol radicado em El Salvador; Ronaldo Munhoz, teélogo chileno.
Destaca-se também a conferéncia do tedlogo catélico aleméao Johann Baptist Metz (ENTREVISTAS).
1 Além dos tedlogos, também intelectuais e politicos brasileiros: Paulo Freire, pedagogo; Marilena Chauf,
filésofa; Fernando Henrique Cardoso, socidlogo e politico; Candido Procépio Ferreira de Camargo, sociélogo;
Paul Singer, economista; Luis Inacio Lula da Silva, politico e lider sindical e outras.
12 Seu governo episcopal iniciou-se em 1970 e terminou em 1998.
13 Nao que antes ndo fosse politizado. Todos os atos humanos tém uma dimensdo politica, mas isso ndo impede
de chamarmos a alguns atos como explicitamente politicos.
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mudanca da concepcdo educativa referente aos anos de formacdo. Uma hipotese idealista.
Weber (2004) demonstrou que, em algumas ocasides, ideias religiosas podem gerar novas
formas de conduzir a vida, um novo ethos. Evidentemente, ndo € uma regra geral, mas pode
se apresentar como uma hipdtese interessante: as novas ideias, gestadas pelos professores e
intelectuais catdlicos, teriam dinamizado a conduta religiosa, transformando-a radicalmente
no contexto da Arquidiocese de S&o Paulo.

Foi com essa hipdtese que parti para minha segunda viagem a Sao Paulo. Dessa feita,
ja conhecia alguns de meus interlocutores em um dos ambientes da pesquisa, a FTNSA.
Havia conseguido a autorizacdo do diretor e do coordenador académico para pesquisar nos
arquivos da Curia, mas ninguém sabia dizer com exatiddo onde ficavam os documentos
relativos a faculdade de teologia. Como ndo tinha muita certeza do periodo histérico que
minha pesquisa iria cobrir, resolvi explorar os documentos e analisar as possibilidades de
recorte historico. Solicitei a verificagdo dos planos de curso das disciplinas ministradas no
curso de teologia. Fui informado pelo diretor que esse material estava arquivado na secretaria
e que poderia pedir a secretaria da faculdade e investigar no espaco da faculdade, mas nao
poderia fazer fotocopia. Fiz um mapeamento geral do material entre os anos de 1991 até 2008.
N&o consegui encontrar nem na secretaria nem no arquivo metropolitano os planos de curso
anteriores a 1991. Ninguém soube me dizer exatamente onde encontra-los. Algumas fontes
me revelaram que esses planos de curso foram perdidos ou ainda ndo foram catalogados para
a exposicdo ao publico’* (ENTREVISTA 07, 15, 17). Na auséncia dos planos de curso,
resolvi comecar as entrevistas e procurar na biblioteca da PFTNSA e no Arquivo
Metropolitano de S&o Paulo bibliografia ou relatos sobre a historia do SCI e da mesma
faculdade. Em conversas informais, indicaram-me um livro®®, organizado por um dos atuais
professores de histdria da PFTNSA.

De fato, o livro supracitado foi um norte orientador para que pudesse saber onde
procurar e 0 que procurar, em termos de documentacao relevante para meu intuito. Entrei em
contato com o autor do livro em questdo que me indicou procurar os dois livros de atas do
colégio de professores'® da PFTNSA. De posse da informagdo, entrei em contato com o

diretor solicitando os livros. Depois de alguns dias, a secretaria os encontrou entre os livros

14 O diretor do Arquivo Metropolitano, Sr. Jair Mongelli JGnior, me assegurou que muitos documentos haviam se
perdido por auséncia de acomoda¢do adequada e que muitos outros ainda ndo estavam catalogados e, por isso,
ndo estariam disponiveis ao publico.
15 Cf. SOUZA, 2004.
16 Essas atas sdo os livros nos quais estdo registradas as reunides pedagdgicas dos professores permanentes da
PFTNSA, desde 0 ano de sua fundagéo, em 1949. Entretanto, hd uma lacuna nesses livros entre os anos de 1960
e 1966, na qual ndo consta nenhuma informacéo referente as reunides de professores.

12



presentes na estante da sala da reitoria. Mapeando as informac6es presentes nesses livros que
datam desde a fundacdo do SCI, em 1934, até os dias atuais, € que pude fazer o recorte
temporal da pesquisa: de 1958 a 1984. E nesse periodo que ocorrem as recorrentes mudancas
curriculares na PFTNSA. As mudancas constantes desde 1966 conduziram gradativamente a
reforma curricular de 1979, na qual a PFTNSA adota uma orientacdo politico-pedagdgica
baseada nos postulados de uma nova teologia de corte mais “indutivo e antropologico” (Ata I,
84) que se convencionou chamar “teologia da libertagdo”. Essa nova orientagdo causou
muitos conflitos na comunidade académica, de forma que alguns professores que haviam sido
referéncia na faculdade, pediram demissdo por ndo se adequarem as novas diretrizes
académicas.

Simultaneamente a0 mapeamento das atas do Colégio dos Professores, iniciei as
entrevistas com os alunos e/ou professores da PFTNSA referentes ao recorte temporal da
pesquisa. Montei um roteiro com perguntas semiestruturadas, versando sobre quatro questdes
basicas: a) dados pessoais; b) estrutura formativa e curricular; c) impostacdo cultural; d)
praticas espirituais. As entrevistas realmente foram muito dificeis. A maior parte dos
entrevistados ndo tinha nenhum vinculo com o seminario. Eram ex-alunos ou ex-professores.
Estavam espalhados pelas paréquias da cidade de S&o Paulo ou até residindo em cidades do
interior. Fiz algumas viagens para o interior de Sdo Paulo para entrevistas com algumas
pessoas que tiveram uma passagem importante pelo SCI e pela PFTNSA: privilegiei aqueles
gue atuaram como alunos e, posteriormente, como professores da faculdade ou formadores do
seminario. Para quem ndo conhecia a cidade, deslocar-se até essas paroquias foi um problema.
Perdi algumas entrevistas por ndo conseguir chegar ao local ou, pelo menos, no horario
marcado. Muitas pessoas também se recusaram a participar da entrevista. Houve
desconfianca. O recorte temporal escolhido foi um momento de mudanca muito intenso e,
mesmo hoje, alguns anos depois, relatar esses fatos ndo deixa os padres a vontade. Em
algumas perguntas, tive que ser mais incisivo, para que pudesse confirmar algumas
informacdes de entrevistas anteriores. Para obter a confianca dos entrevistados, comprometi-
me em n&o revelar as fontes. Alguns relataram que, devido ao trabalho que desempenhavam
na Curia Metropolitana de Sdo Paulo, ndo poderiam participar da entrevista. Outros
procuravam saber quais eram as perguntas da entrevista e, desculpando-se, recusavam-se a
respondé-las. Cheguei a entrevistar 26 pessoas, sacerdotes e leigos, entre 0s quais ex-alunos,
ex-professores e ainda professores da PFTNSA. Previamente, ndo estipulei um nimero exato

de entrevistas. Para realizar as entrevistas, realizei mais algumas viagens a Sdo Paulo.
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Ao coletar as memarias das entrevistas, percebi que as mudancgas no SCI e na FTNSA
se deram posteriormente a mudanca na prética dos catdlicos, sobretudo da esquerda catdlical’,
mas tambem da prépria pratica pastoral no territdrio arquidiocesano de S&o Paulo.
Compartilho a tese® segundo a qual as mudangas nio vieram exclusivamente do centro da
Igreja Catdlica, mas da periferia em direcdo ao centro dela. Para entender o contexto das
mudancas eclesiais catolicas no Brasil, utilizei algumas obras que seriam as mais relevantes,
dentro do campo pesquisado.

LOWY (2000) entende que as mudancas na Igreja Catdlica e no cristianismo latino
americano em geral se deram por causa das afinidades eletivas entre a ética religiosa crista e,
sobretudo catdlica, e alguma modalidade de humanismo marxista, resultantes de algumas
mudancgas internas e externas a Igreja Catdlica. Entre as mudancas externas, estdo a nova
configuracdo urbana e os regimes ditatoriais. Entre as mudancas internas, a doutrina de
abertura do Concilio Vaticano II.

Alves (1979) defende a tese de que a Igreja Catdlica se modificou, em ultima
instancia, por conta do autoritarismo do regime militar, mediante as perseguicdes e torturas de
catélicos empenhados em movimentos sociais. Os bispos catolicos perceberam, segundo ele,
durante 0 momento de maior truculéncia do regime militar, que, se ndo agissem contra as
arbitrariedades, poriam em risco sua legitimidade moral e religiosa. Por isso, embora nem
todos os bispos fossem inclinados a estabelecer relagdes de conflito com o Estado, a Igreja do
Brasil, sob a lideranca da CNBB e seus organismos, desempenhou um papel central na
oposicao ao regime militar.

Amaral (2010) defende a tese de que a modificacdo da Igreja Catolica ocorreu por
causa do processo objetivo de secularizagdo do Brasil que culminou com o governo
tecnocratico dos militares, excluindo do cenario pablico qualquer possibilidade de dimenséo
ética na politica. Nesse sentido, as diversas tendéncias dentro da Igreja Catolica se unem
como resultado da perseguicdo do regime militar a todos os setores mais progressistas do
clero, mas também a sociedade civil em geral. A secularizacdo e a truculéncia do regime
militar sobre alguns membros do clero ofereceram as condic¢Oes para a unido do clero da
Igreja catdlica do Brasil contra o regime militar, constituindo-se ela como porta-voz da

oposicao, dos descontentes da sociedade civil brasileira.

17 Militantes da Acéo Catolica Brasileira (ACB), seus assistentes eclesiasticos e os jovens universitarios da
Juventude Universitaria Catdlica (JUC).
18 Cf. AMARAL, 2010; LOWY, 2000.
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Mainwaring (2004) considera que as mudancas do catolicismo brasileiro também se
devem a duas modalidades de aspectos: por um lado, as mudancgas sociais — rapido processo
de modernizacdo — e politicas — regime militar — brasileiras e, por outro, a mudanca de postura
da Igreja Catdlica, apds as diretrizes do Concilio Vaticano Il. Além disso, ele enfatiza que a
Igreja Catolica ndo s6 é objeto das mudancas sociais, mas influi sobre a transformacéo
politica. Entretanto, em sua anélise da mudanca do catolicismo brasileiro, d& peso excessivo
aos movimentos de base (dominados) como fator de mudanca em detrimento da importancia
da elite religiosa'®, da qual os intelectuais leigos ndo podem ser excluidos. Dessa forma, ele
privilegia um modelo de mudanca interpretado como sendo de baixo para cima.

Bruneau (1974) defende a tese de que a mudanca eclesial catélica é resultado da busca
de meios para manter sua influéncia sobre a sociedade. Ele defende que as mudancas sociais e
politicas tornaram ineficaz a influéncia tradicional exercida pela Igreja Catdlica através da
clpula. Assim, defende que a adogdo da “missdo profética”, a op¢do pela mudanga reflete
uma tentativa do catolicismo brasileiro de maximizar sua influéncia no contexto de grandes
transformacdes sociais por que passou o Brasil.

Para além das teses antagonicas defendidas por esses autores, 0 mais importante para
minha pesquisa foi que esses autores oferecem uma descricdo das mudancas historicas do
catolicismo brasileiro, nas quais se incluem as mudangas na Arquidiocese de Sao Paulo. Além
disso, a maior parte desses autores esta interessada em compreender como a religido pode se
tornar uma forca de mudanca social. Minha pesquisa, ao contrario, tem interesse em
compreender como as rapidas mudancas sociais no contexto brasileiro e, sobretudo paulistano
interferem no processo de mudanca religiosa e na sua direcio. E dentro desse contexto
historico de mudanca social que decidi verificar quais as mudancas que ocorrem na formacéo
dos sacerdotes da Arquidiocese de Sdo Paulo entre os anos 1958 e 1984. Acredito que o
seminario, como meio ordinario de reproducdo da dominacdo eclesial catdlica, oferece um
seguro campo empirico para verificacdo e analise das transformacdes que atingiram o centro
da organizacéo eclesiastica.

Assim, 0 objetivo dessa pesquisa € analisar as transformacbes na formacgdo de
sacerdotes da Arquidiocese de Sao Paulo. Interessa identificar suas causas e também o sentido
das mudancas. Minha hipdtese € que se poderia entender as mudancas da Arquidiocese de S&o

Paulo — e da formacdo sacerdotal dentro dela — em dois niveis de causas: causas estruturais —

19 Corresponde a religiosidade de virtuose, isto é: aqueles que sdo sujeitos da religiosidade ou aqueles que
dominam a configuracdo religiosa e lutam entre si pelo monopélio da definicdo dos rumos da realidade sagrada.
N&o se deve confundir elite religiosa com elite social ou econémica (AMARAL, 2010).
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0 avanco avassalador do processo de secularizagdo das elites dirigentes e do estado
tecnocratico militar que provocaram a marginalizacdo do catolicismo das questdes publicas —
e causas subjetivas — as circunstancias politicas que permitiam encontrar uma resposta efetiva
para a situacdo tendo em vista a ampliacdo ou manutencao da dominacéo eclesial catolica.

As categorias centrais para a andlise da relacdo religido/sociedade foi a teoria
bergeriana da religido®. Esta entende que o estudo socioldgico da religido se funda na relagéo
dialética entre religido e sociedade, a saber: na medida em que a mesma atividade humana?®!
que produz e mantém um mundo social, também produz e mantém um sistema religioso.
Dessa forma, religido e sociedade mantém entre si uma relacdo dialética??. As religides so
podem ser apreendidas, dentro de um quadro de referéncia sociolégico, como enraizadas na
atividade humana, de modo que elas s6 podem possuir realidade objetiva e subjetiva na
medida em que os seres humanos a produzem e reproduzem?3, Portanto, toda religido, para
manter-se como realidade, deve criar e manter uma estrutura de plausibilidade®*. A tese de
Berger (2003) é que devido ao crescente processo de secularizagdo?® ocidental, cuja base tem
no cristianismo uma de suas causas histdricas?®, ocorre um deslocamento das religides de uma
posicio axial — como simbolo unificador de toda a vida social — para uma posi¢do marginal?’,
relevante somente no ambito da esfera privada. A crise de credibilidade da religido € efeito da
reducdo de sua estrutura de plausibilidade e de sua correlata localizagdo no interior da
situagdo pluralista?®. Dessa forma, as mudangas religiosas devem ser buscadas em fendmenos

de ordem infraestrutural. Berger (2003) afirma que a secularizacdo e seu correlato pluralismo

20 Cf. BERGER, 2003.

2L A atividade humana ocorre sempre pelos processos sociais de exteriorizagdo, objetivacdo e interiorizagdo
(BERGER, 2003).

22 |sso afasta a possibilidade de qualquer determinismo aprioristico: em determinada circunstancia histrica, uma
determinada ideacdo religiosa pode ser resultado do processo social, mas, em outra circunstancia, pode ocorrer o
contrério.

23 |sso ndo quer dizer que as religides sejam somente isso.

2 As definicdes da realidade afirmadas pela religido devem ser confirmadas socialmente. A estrutura de
plausibilidade é maior ou menor dependendo do grau de confirmacao social.

%5 Berger (2003) define a secularizagdo como “processo por meio do qual setores da sociedade e da cultura sdo
subtraidos a dominacéo das instituicdes e simbolos religiosos” (p. 119).

% Cf. WEBER, 2004.

21 Segundo Berger, a secularizagdo pds as religides numa situacdo totalmente nova: “Provavelmente pela
primeira vez na histdria, as legitimaces religiosas do mundo perderam sua plausibilidade ndo apenas para uns
poucos intelectuais e outros individuos marginais, mas para amplas massas de sociedades inteiras” (BERGER,
2003, p. 137).

28 A entrada da religido na situagdo pluralista ndo deve ser entendida como limitada aquelas situagGes historicas
em que ha acirrada competicéo inter-religiosa. A situacdo pluralista como correlato do processo de secularizacdo
implica a competicdo ndo somente com grupos religiosos, mas, sobretudo com poderosos rivais ndo religiosos na
funcdo da definicdo da realidade. Assim, pode-se definir a situagdo pluralista como aquela situagdo em que “os
ex-monopolios religiosos sdo forcados a lidar na definicdo da realidade como rivais socialmente poderosos e
legalmente tolerados” (BERGER, 2003, p. 149).
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produziram efeitos visiveis sobre os conteudos religiosos tradicionais e as instituicGes que 0s
assumem. Entretanto, ele também afirma que fatores historicos especificos podem favorecer
uns efeitos em detrimento de outros ou afetar seus efeitos, retardando-os ou radicalizando-os.

Camargo (1961; 1973), no fim dos anos 1950, chamava a aten¢édo para a singularidade
do processo de secularizacdo no Brasil quando registrava a expansao de formacoes religiosas
sacrais (kardecismo, umbanda, pentecostalismo) exatamente nas regiGes onde o pais se
urbanizava e estabelecia progressivamente padrGes mais racionais e seculares. Entretanto,
para ele, isso ndo significava que ndo houvesse secularizacdo, mas que a secularizacdo nédo se
restringia exclusivamente a dessacralizacdo dos conteudos religiosos. Camargo priorizou a
racionalizacdo da acdo religiosa®® afirmando, por isso, que o crescimento das religides sacrais
era o contraponto do declinio e da dissolucdo do catolicismo como religido dominante
tradicional. Nesse sentido, a secularizagdo implicaria ndo somente a desercdo das crencas
religiosas tradicionais, mas a conversao a outras crencas religiosas ou adesdo pessoal a velha
feé religiosa, de uma forma nova.

Nesse sentido, Pierucci e Prandi (1996) assinalam que a secularizacdo no Brasil,
entendida como laicizacao da vida e dos valores, foi uma variavel dependente da eficacia do
processo de modernizacdo da sociedade brasileira. Dessa forma, a secularizacdo da
consciéncia atingiu de maneira predominante as camadas mais escolarizadas, as elites
dirigentes, as classes médias da sociedade brasileira. Onde o processo de modernizacéao falhou
em oferecer e cumprir suas promessas de bem-estar e emancipacdo, a religido continuou
sendo um recurso valido de orientacdo da experiéncia. A propria hierarquia catolica, desde o
inicio do periodo republicano, falava que no Brasil havia um povo catélico governado por
uma elite intelectual, politica e socioecondmica agnostica, indiferente (PIERUCCI, 1996).

Segundo Della Cava (1975), a exaltacdo do povo religioso catdlico foi, no Brasil, uma
estratégia para pressionar o Estado a reconhecer o catolicismo e, com isso, auferir privilégios
do poder publico. Na tentativa do catolicismo de minar o processo de erosdo publica da
cosmovisdo catolica tradicional, sob o efeito da secularizagdo, foram instituidos tipos de
evangelizacdo ambiental, desenvolvida por leigos, como a Acdo Catdlica (AC) e, depois, a

Acdo Catolica especializada®. A presenca ativa dos estudantes catélicos nas universidades,

2 Camargo desejava referir-se a passagem da religido tradicional para a religido internalizada, cuja principal
diferenca estd no fato de que a segunda ocorre quando se assumem 0s valores religiosos conscientemente em
contraposi¢do aos valores da sociedade abrangente.

%0 Divisdo no seio da Acdo Catolica, na qual os encontros se davam por ambiente de vida e convivéncia:
Juventude Operéria Catolica (JOC), Juventude Estudantil Cat6lica (JEC), Juventude Universitaria Catolica
(JUC) etc. (DELLA CAVA, 1975).
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centros irradiadores de pensamento secular e sua tentativa de assimilar o ambiente resultou,
conforme 0 método da AC®!, na secularizagdo da consciéncia dos estudantes catélicos e na
adocdo de ideologias laicas associadas ao discurso religioso numa tentativa de se afirmar no
ambiente. Porém, essas “tradugdes”? da filosofia laica e das ciéncias sociais para o discurso
religioso eram uma coisa nova e vista com desconfianca pela hierarquia catélica. Até esse
periodo, as inovacdes provinham dos leigos e alguns padres3, mas ndo conseguiam se firmar
por conta da politica eclesiastica, enfatizada desde século XIX**, de resisténcia a alguns
valores e crengas modernas.

No entanto, em 1958, a situacdo de passividade da Igreja Catdlica no Brasil em relagdo
a esfera publica recebeu a atencdo do papa Jodo XXIII (1958- 1963) que prescreveu a
mudanca da politica de resisténcia catolica em direcdo a uma maior atuacdo na esfera publica.
Era o comeco da mudanca da politica eclesiastica no sentido de um compromisso com as
aspiracdes e valores modernos que serd ratificada com as diretrizes do Concilio Vaticano |1
(1962- 1965). Este representa uma nova posicdo politico-eclesiastica perante o mundo
moderno: o espirito de entusiasmo em relacao a situacao secular moderna e, por isso mesmo,
certa acomodacdo a situacdo moderna como uma possibilidade de aumentar sua estrutura de
plausibilidade, isto é, obter maior relevancia no mundo.

Dentro da situacdo de otimismo em relacdo a modernidade e suas promessas, a lgreja
Catdlica no Brasil iniciou o processo de mudanca de sua estrutura e atuacdo, capitaneada pela
CNBB®, presidida a época por hierarcas tendentes & mudanca. Porém, havia resisténcia da
maior parte do episcopado as mudancas acentuadas. O advento do regime militar em 1964 pds
fim ou moderou o impeto de setores do catolicismo brasileiro por mudancgas sociais
profundas. Segundo Amaral (2010), o regime militar brasileiro foi portador da mais forte

ideologia tecnocratica, cuja consequéncia é a emergéncia de politicas publicas baseadas em

31 O método ver, julgar e agir ou formag&o na acdo (AMARAL, 2010).

32 Com esse termo, Berger (2003) assinala a tentativa de legitimacdo do discurso religioso no mundo secular
expressando-o e entendendo-o segundo 0s pressupostos cognitivos do pensamento secular moderno acerca da
realidade.

33 Assessores eclesiasticos da Acéo Catolica.

3 Vale fazer uma digressdo para citar a posi¢do do catolicismo oficial em relacdo a modernidade, exemplificado
pela figura de PIO IX, em cujo escrito de 1864, “Silabo de Erros”, condenava a afirmagdo: “0 romano pontifice
pode e deve ajustar-se e concordar com o progresso, o liberalismo e a civilizagdo, como foram recentemente
introduzidos” (BERGER, 1996).

3 Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil, fundada em 1952, tornou-se uma das maiores forgas articuladoras
do episcopado nacional, dotando a Igreja Catélica brasileira de uma estrutura burocrética capaz de oferecer as
condicBes organizacionais que lhe possibilitaram ascender a posicdo de lideranga da sociedade civil na
resisténcia ao Estado militar tecnoburocrético. Além da estrutura burocratica e comunicacional da Igreja catélica
brasileira, a sua natureza transnacional e seu prestigio funcionaram como um escudo contra as arbitrariedades do
regime militar (AMARAL, 2010).
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justificativas seculares. Nessa situacdo, as defini¢cbes de realidade religiosas tornaram-se
publicamente vazias. Interessava ao regime militar o apoio da Igreja Catolica como retérica
ideologica (BERGER, 2003). No contexto do desenvolvimento econémico implementado
pelo regime autoritario, 0s ensinamentos tradicionais catolicos ndo tinham nenhuma
relevancia.

Entretanto, alguns setores da Igreja Catolica no Brasil, mais radicalizados, néo
desistiram de encontrar um novo discurso e uma nova justificacdo para uma pratica religiosa
mais adequada a situacdo moderna. Em geral, esses membros estdo associados a JUC e seus
assistentes eclesiasticos (padres e bispos). Estes comecaram a ser presos, torturados, expulsos
e exilados. A prisdo de alguns padres e religiosos colocou a hierarquia catolica em alerta
contra as arbitrariedades do novo regime, no sentido de que abriu um precedente que deixava
toda a hierarquia catdlica insegura. Nesse sentido gerou “espirito de corpo” na hierarquia
nacional da Igreja Catdlica no Brasil, representada pela CNBB, e a irmanou com a sociedade
civil descontente, cujos mecanismos de expressao forma eliminados pelo regime autoritario.

A Igreja Catdlica no pais estava em disputa, ndo contra outras religides, mas contra a
ideologia tecnocratica, representada pelo regime militar. A disputa entre Igreja Catdlica e
Estado brasileiro se deu no campo de luta pela definicdo de realidade no campo do
desenvolvimento econémico-politico-social. O CNBB s6 pode assumir um discurso novo
porque este havia sido gestado, através da pratica das aliancas politicas da JUC3® e também
das vérias “traducdes” do pensamento secular de resisténcia, presente na sociedade civil — a
esquerda catélica e os humanistas seculares®” — para o campo do discurso e da pratica
religiosos. Um dos grandes momentos dessa “tradu¢do” da doutrina religiosa em categorias
seculares foi a Conferéncia Episcopal de Medellin (1968), na qual foi criticado o modelo
desenvolvimentista em func3o da luta pela libertacio®e.

Alguns fatores sdo importantes para entender o processo de incorporacao de categorias
seculares por parte de setores do catolicismo brasileiro: a crise do catolicismo brasileiro e do
seu discurso tradicional, no contexto do rapido processo de secularizacdo; a abertura politica

do Concilio Vaticano Il (1962- 1965) para a acomodacdo ao pensamento secular como

3% Optando pela relevancia no ambiente universitario, a JUC modificou sua acdo de uma pratica doutrinaria e
sacramental para a critica politica de carater socialista, associando ao seu discurso elementos do marxismo e a
sua pratica aliancas politicas com marxistas no movimento estudantil (DELLA CAVA, 1975).
370 humanismo secular é representado por um conjunto de ideologias politico-filoséficas, muitas vezes distintas
entre si, mas que se definem pela crenca (esperanca) de que a libertacdo, a realizacdo humana deve acontecer na
historia, através de agdo comprometida dos seres humanos (AMARAL, 2010).
3 Libertagdo ¢ um termo fortemente influenciado pelas teorias da dependéncia latino-americanas (LOWY,
2000).
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incentivo a inovagdo no sentido de recuperar a credibilidade da religido catdlica no mundo
moderno; a intensificacdo da marginalizacdo a que o regime militar submeteu a Igreja
catdlica, constrangendo-a a associar-se a oposicdo formada, majoritariamente, por membros
da esquerda secular, de modo que a pratica comum acarretou a adogcdo do discurso da
oposi¢ao secular, embora “traduzido” em categorias religiosas no intuito de legitimar sua
atuacao.

Foi dentro desse contexto de mudancas do catolicismo na sociedade brasileira que
escolhi a Arquidiocese de S@o Paulo, um dos mais importantes centros irradiadores das
mudancas das acfes e do discurso tradicional catolico no pais, para compreender as
transformacdes operadas no seio da formacdo dos sacerdotes. E oportuno lembrar que os
seminarios, como ambito de reproducdo do catolicismo institucional, sdo importantissimos na
definicdo do perfil sacerdotal e, portanto, da propria orientacdo da Igreja Catolica.

Ha poucas pesquisas sobre seminario ou formacio sacerdotal no Brasil®®. Boa parte
delas foi executada por Historiadores que se dedicaram principalmente as pesquisas acerca do
chamado seminario tridentino®. Serbin (2008) foi uma feliz exce¢do, na medida em que sua
pesquisa teve por objeto as transformacdes ocorridas na vida do clero, centrando sua analise
nos seminarios do periodo colonial até os anos 2000. Por isso, para contextualizar a histéria
da SCI servi-me basicamente da obra de Historiadores, no intuito de construir um tipo ideal
do seminario tridentino e mostrar a transformacgdo que se deu no modelo de formacdo da
Arquidiocese de Sao Paulo, distinguindo-a do modelo adotado anteriormente. Souza (1999;
2004) foi uma importante fonte bibliografica sobre a histéria do SCI e da PFTNSA. Na
medida do possivel, tentei confirmar suas informacfes comparando com oS registros
documentais a que tive acesso e as narrativas historicas colhidas nas entrevistas.

Muitas das experiéncias de mudancas na formacédo sacerdotal foram operadas no SCI,
sob o episcopado de d. Paulo Arns, o maior entusiasta, junto com d. Hélder Camara, da
politica eclesiastica da acomodacéo do catolicismo a0 mundo moderno com vistas a busca da
relevancia social. Essa importancia explica por que a experiéncia de formacao sacerdotal da

Arquidiocese de Recife e Olinda — conduzida por d. Hélder Camara — e da Arquidiocese de

% Serbin (2008) afirma que “a formagdo de padres em seminarios diocesanos ndo foi estudada sistematicamente
por nenhum Historiador ou cientista social” (p. 21). Antes dele, havia alguns poucos artigos e pesquisas sobre
pequenos seminarios: BARRETO, 2004; 2011; BENELLI, 2008; KRETZER, 2009; LOCKS, 1972; SERBIN,
1992; 2008; SOUZA, 1999; TAGLIAVINI, 2007.

40 Até recentemente seria redundancia assim classifica-lo, tendo em vista que era a Unica modalidade de
seminario existente. Porém, algumas mudancas relativamente recentes na formacdo de sacerdotes da Igreja
Catdlica possibilitaram essa classificacdo, na medida em que a nova formacéo sacerdotal, embora aconteca em
seminarios, distingui-se fortemente da formag&o anterior.
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Sdo Paulo — comandada por d. Paulo Evaristo Arns — foram as que passaram pelas
transformacdes mais radicais em todo o Brasil (SERBIN, 2008; SOUZA, 1999;).

Desde pelo menos a segunda metade do séc. X1X, a Igreja Catolica no Brasil tem se
esforcado para formar um tipo de padre que se caracterize pela erudicdo, castidade e
santidade. O sacerdote deveria ser o guia moral e espiritual do povo. Por isso, deste era
afastado por anos e submetido a uma rigida formacao disciplinar, intelectual e espiritual. Esse
tipo de padre era o guardido das coisas do além, da transcendéncia. Estava afastado das coisas
cotidianas, consideradas como de status inferior em relacdo as realidades eternas. A formacao
exigida para formacdo desse tipo de sacerdote era determinada minuciosamente pela Santa Sé,
através dos visitadores pontificios (SERBIN, 2008). Tudo era bastante regulamentado a tal
ponto que, se alguma coisa ndo funcionasse como devido, o seminario poderia ser
imediatamente fechado pelo visitador. Em meados da década de 1930, o visitador pontificio
dos seminarios brasileiros determinou que alguns seminarios diocesanos, considerados
inadequados, fossem fechados e que os seminaristas que neles estivessem fossem transferidos
para seminarios nacionais de exceléncia, denominados seminarios centrais. O SCI era um dos
trés seminarios centrais do Brasil e, nesse status, funcionou praticamente até o fim do
Concilio Vaticano Il (1962-1965). Esse modelo de formacdo classica ou tridentina
desempenhou uma funcao basilar para a moralizagcdo do clero brasileiro, para expansdo da
Igreja Catdlica no territorio brasileiro (SERBIN, 2008).

Porém, com as rapidas mudancas por que passava o Brasil nos 1960, esse tipo de
padre, formado nos moldes do seminario classico, tornou-se disfuncional em relacdo aos
novos objetivos tracados pela Igreja Cat6lica no Brasil e referendados pela nova politica de
acomodacdo ao mundo secular, iniciada no pontificado de Jodo XXIII (1958-1963) e
corroborada pelo Concilio Vaticano 1l (1962-1965). Como ndo houve diretrizes concretas e
especificas, a formacdo sacerdotal tornou-se andmica, abrindo um periodo denominado de
experimentalismo*!. Este foi um periodo marcado por inlimeras mudangas na formagcéo
sacerdotal no sentido de adapta-la a formacéo de sacerdotes modernos, capazes de assumir
uma funcdo relevante na sociedade moderna. Entre as transformagdes introduzidas estdo o fim
do seminario como residéncia e lugar de formacgdo dos seminaristas e a criagdo de um
discurso teoldgico novo, voltado para as realidades seculares. Essas experiéncias geraram um

novo tipo de sacerdote, o militante da conscientizacdo e da mobilizagdo populares.

41 Serbin (1992; 2008) utiliza essa expressdo para referir-se ao periodo de inovacdes febris que caracterizaram a
formacdo sacerdotal em algumas Arquidioceses brasileiras.
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O SCI viveu, entre 1958 e 1984, a transicdo entre os dois modelos de formacéo
supracitados. Por isso, pesquisar as transformagdes da formacdo no SCI, dentro da
Arquidiocese de Sdo Paulo, € uma ocasido para compreender como concretamente se
gestaram essa mudanca, quais as suas causas e suas consequéncias tanto eclesiais quanto
sociais. Para mapear as mudancas ocorridas no SCI, concentrei-me em trés eixos: regime de
funcionamento, regime disciplinar, praticas espirituais e formacéo intelectual.

Utilizei as formulag@es ideal-tipicas, da metodologia weberiana*?, como base para a
construcdo dos conceitos de seminario classico ou tridentino optando pelas dimensdes
intelectual, disciplinar, espiritual como critérios que permitiram uma melhor percepcdo das
mudancas na formacdo sacerdotal. Também associei a sacralidade ao seminario classico®®
como critério para distingui-lo das outras modalidades de formacdo que associei a
modernidade/secularidade.

Como fonte de reconstituicdo historica, utilizei a metodologia qualitativa**, mediante a técnica
de entrevista semi-estruturada para recolher as narrativas histéricas dos ex-seminaristas,
formadores e professores. Elaborei um roteiro com perguntas semi-estruturadas dividido
basicamente em quatro eixos: a) Dados pessoais; b) Estrutura formativa e curricular; c)
Impostacdo cultural; d) Praticas espirituais. Ndo fui a campo com um nlmero pré-
determinado de entrevistas. Comecei a fazer entrevistas cobrindo os periodos histéricos
relativos ao periodo investigado nessa pesquisa até encontrar o ponto de saturacdo em relagédo
aos critérios selecionados (ALBERT], 2005). Fiz entrevistas no sentido de perceber o que foi
interiorizado por esses sujeitos como algo deles, os aspectos selecionados por sua memodria,
decorrentes das experiéncias vividas no processo de formacdo pelo qual os entrevistados
passaram — que € um processo relativamente longo. Depois identifiquei a dimensdo
intersubjetiva desses relatos, a fim de utilizar somente aquilo que obteve confirmacdo por
outros relatos, tendo, portanto, mais probabilidade de ser interpretada como relato objetivo.
Minha preocupacgéo foi ndo apenas com o que os informantes percebiam, mas com o que
objetivamente aconteceu naquele periodo ou, pelo menos, 0 que aconteceu na Vvisdo das

pessoas que viveram aquela situagdo conjuntamente. Por isso, privilegiei as informagdes que

42 \Weber assim o define: “Obtém-se um tipo ideal mediante a acentuacdo unilateral de um ou vérios pontos de
vista, e mediante o encadeamento de grande quantidade de fenémenos isolados dados, difusos e discretos, que se
podem dar em maior ou menor nimero ou mesmo faltar por completo, e que se ordenam segundo os pontos de
vista unilateralmente acentuados, a fim de formar um quadro homogéneo de pensamento” (1991, p. 106).

43 Nao ignoro que o modelo de formacao propria dos seminarios classicos representa uma racionalizagio da agéo
religiosa (burocratizagdo), mas ndo ainda do contetdo religioso. Eles eram dispositivos institucionais regidos
pela cosmificacdo sagrada (BERGER, 2003).

4 BECKER, 1994; HAGUETTE, 1987; MINAYO, 2010.
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se manifestaram de forma recorrente no conjunto dos entrevistados que fizeram uma
experiéncia semelhante, situada no mesmo periodo historico.

Além das entrevistas semiestruturadas, realizei analise documental, utilizando como
fontes varios documentos arquidiocesanos: A) As atas do colégio dos professores:
possibilitaram-se a verificacdo das seguintes informacdes em relacdo a FTNSA: as énfases
curriculares nos varios periodos histéricos, os nomes dos professores e diretores, 0s objetivos
institucionais, as reivindicac6es dos alunos e professores; os conflitos entre os professores em
relacdo aos aspectos politico-pedagdgicos da formacdo académica, a adequacdo dos
documentos e diretrizes pontificias a situacdo da faculdade. B) Atraves dos livros de cronicas,
dos relatdrios quinquenais e dos planos pastorais, foi possivel identificar as mudancgas na
orientacdo politica da Arquidiocese, bem como as intencdes que presidiam as agdes do
governo arquidiocesano.

Associei as informages colhidas das fontes documentais, as narrativas historicas e as
referéncias bibliograficas, cruzando-as, quando possivel, a fim de poder utilizar informacdes
mais seguras. Também utilizei, como fontes histéricas, as pesquisas sobre a Arquidiocese de
S&o Paulo que podem ser consultadas na bibliografia®.

Dessa forma, esta tese ficou estruturada do seguinte modo:

No primeiro capitulo, apresentei a teoria da religido de Peter Berger em diélogo,
sobretudo com Max Weber e sua macroteoria dos processos de racionalizagdo. Apresentou-se
uma discussdo sobre a relacdo dialética entre religido e sociedade e também como 0s
processos de racionalizacdo modificaram substancialmente a funcdo social tradicional da
religido e mesmo suas feicdes no mundo contemporaneo, introduzindo-as numa situacéo de
mercado. A correlagdo entre os fenbmenos da secularizacdo e da situacdo de pluralismo
mostrou-se fundamental para entender a perda estrutural da posi¢do axial que as religides
sempre tiveram em todas as sociedades pré-industriais e como se modificaram no interior do
mundo secularizado e pluralista. Dessa forma, expus os instrumentos tedricos e conceituais
fundamentais que orientaram minha pesquisa.

No segundo capitulo, mapeei a historia do Seminario Nossa Senhora da Assungo,
demonstrando as correlagBes existentes entre as mudancas do seminério e as mudancgas da
propria sociedade paulistana e do catolicismo. O objetivo foi situar o seminario do Ipiranga

em seu contexto social, politico e religioso, mostrando como houve uma relacdo de

4 Destaque para as seguintes obras: IFFLY, 2010; RODRIGUES, 2008.
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interdependéncia entre as transformacgdes sociais e as mudancas na formagdo do quadro
profissional da organizag&o eclesial catolica.

No terceiro capitulo, identifiquei as modalidades da formacéo cléssica ou tridentina no
SCI enfatizando trés aspectos fundamentais: regime de funcionamento, disciplina e
espiritualidade e, a0 mesmo tempo, apontando mitigacdo nos parametros da formacao cléssica
a medida que avangcavam a secularizacdo e o pluralismo, cujas consequéncias foram
respondidas pela opcao politico-eclesiastica de acomodacédo, em grau elevado, do catolicismo
ao mundo moderno.

No quarto capitulo, apresentei as mudancas na formacdo sacerdotal no SCI como
consequéncia das grandes mudancas na politica eclesiastica da Arquidiocese de Sao Paulo que
ocasionaram uma severa anomia na formacao sacerdotal pela falta de diretrizes concretas que
pudessem conduzir o processo formativo. Esse periodo ficou conhecido como
experimentalismo e significou objetivamente o fim do seminario classico e o advento das
“casas de formacao”, orientadas por uma perspectiva inteiramente secular.

No quinto capitulo, mapeei e analisei as mudancas intelectual da formacao sacerdotal
como produto das mudancgas na pratica do catolicismo paulistano, objetivando mitigar a crise
de relevéncia do discurso catdlico tradicional e legitimar a nova pratica pastoral. Concentrei-
me nas mudancas na PFTNSA, que abandonou seu carater sacral, segregado, e voltou-se para
0 mundo secular e seus problemas concretos. O sentido da transformacdo implica a
secularizacdo objetiva da faculdade de teologia (burocratizagdo), mas, sobretudo uma
mudanca subjetiva, na medida em que a secularizacdo da consciéncia conduziu a producédo de
uma teologia secularizada, voltada para as preocupacdes sociais, econdmicas e politicas.

No sexto capitulo, analisei as causas externas e internas da mudanca na formacao
sacerdotal na Arquidiocese de Sdo Paulo. Entre os fatores externos, a secularizagdo associada
ao regime politico autoritario gerou a marginalizacdo do catolicismo brasileiro do cenario
publico. Entre os fatores internos, a nova orientacdo politico-eclesiastica do Vaticano Il, os
planos pastorais da CNBB, as diretrizes da Il Conferéncia do Episcopado Latino-Americano
(Medellin) e a orientacdo de d. Paulo Evaristo Arns, como arcebispo de Séo Paulo.

Espero que as proximas paginas consigam ter éxito no cumprimento do programa
supracitado. Muitas vezes, ndo se consegue cumprir aquilo que foi anunciado. Acredito,

todavia, que esta avaliacdo é funcdo do leitor.
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1. SOCIEDADE E RELIGIAO NA TEORIA SOCIOLOGICA

Karl Marx (2005), na esteira de Ludwig Feuerbach (1988), entendeu a religido como
uma projecdo humana, porém, ao contrario deste ultimo, ndo via a realidade com carater
estatico. A religido ndo era concebida como pura criagdo proposital, mas como resultado da
atividade coletiva humana e das relagbes sociais estabelecidas em que se baseia essa
atividade. Para ele, a religido pertence ao campo da ideologia, ou seja, a religido contribui

para instituicdo de uma falsa consciéncia da realidade.

E este o fundamento da critica irreligiosa: o homem faz a religido, a religido néo faz
o0 homem. E a religido é de fato a autoconsciéncia e o sentimento de si do homem,
que ou ndo se encontrou ainda ou voltou a se perder. Mas 0 Homem néo é um ser
abstrato, acocorado fora do mundo. O homem € o mundo do homem, o Estado, a
sociedade. Este Estado e esta sociedade produzem a religido, uma consciéncia
invertida do mundo, porque eles sdo um mundo invertido. A religido € a teoria geral
deste mundo, o seu resumo enciclopédico, a sua légica em forma popular, o seu
point d'honneur espiritualista, o seu entusiasmo, a sua sancdo moral, o seu
complemento solene, a sua base geral de consolacdo e de justificacdo. [...] A
abolicdo da religido enquanto felicidade iluséria dos homens € a exigéncia da sua
felicidade real. O apelo para que abandonem as ilusdes a respeito da sua condigéo é
0 apelo para abandonarem uma condi¢do que precisa de ilusGes. A critica da
religido é, pois, o germe da critica do vale de lagrimas, do qual a religido é a
auréola (MARX, 2005, p.146s).

Para uma sociologia revolucionaria e materialista, como a realizada por Marx, a
religido, como falsa consciéncia da realidade, era um entrave a mudanca social. Para tornar
concreta sua critica ao idealismo de Hegel, Marx ndo duvida em apontar a religido como
ilusdo. Se o interesse era a mudanca social, é imperativo que a religido fosse desmascarada,
tendo em vista que ela € uma das maiores forcas produtoras de definicGes da realidade. Uma
das grandes contribuicdes de Marx para a sociologia das formas culturais é, segundo Berger e

Luckmann

[...] que o pensamento humano funda-se na atividade humana (‘trabalho’ no sentido
mais amplo da palavra) e nas relagdes sociais produzidas por essa atividade. O
melhor modo de compreender as expressdes ‘infraestrutura’ e ‘superestrutura’ ¢é
considera-las respectivamente como atividade humana e mundo produzido por esta

atividade (BERGER; LUCKMANN, 2003, p. 18).

O mundo social, portanto, é produto da atividade humana. Essa relagdo ndo deve ser
concebida a partir de um carater meramente mecanicista, mas dialético. Nao se deve entender
infraestrutura como estrutura econémica estritamente nem superestrutura como seu “reflexo”
direto.

Também Durkheim (1989) estuda as relagdes entre religido e sociedade. Para ele, as
religides sdo fendmenos coletivos por exceléncia. Ha uma relacdo de correspondéncia entre o

social e as ideias coletivas. Estas se constituem na vida social, de forma que ndo ha sociedade
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sem que haja a crenca num ideal coletivo e ndo ha ideal sem vivéncia societéaria. As ideias
coletivas sdo o resumo de toda a vida social. O socidlogo francés afirma que se engana quem
pensa que a sociedade € somente um corpo organizado com certas fungdes vitais. Na verdade,
diz ele, ela € um corpo no qual os ideais coletivos desempenham a funcdo de uma alma. Os
ideais coletivos sdo forgas vivas, motrizes porque se originam de forgas coletivas, que séo
vivas e reais. Para Durkheim (1954), todas as ideias coletivas correspondem a uma
determinada realidade objetiva (ele a chama sui generis), sobre a qual é possivel o consenso
social. Portanto, os ideais coletivos concernem a essa realidade objetiva sui generis, motivo
pelo sdo impessoais e objetivos: “Para compreender como a sociedade se representa a Si
prépria e a0 mundo que a rodeia, é a natureza da sociedade, e ndo a dos particulares, que
devemos conceber. Os simbolos com que ela se pensa mudam com o que ela ¢”
(DURKHEIM,1984, p. 18).

Durkheim (1989) considera que a religido é um elemento essencialmente social. Ela é
fruto das representagOes coletivas. Estas, por sua vez, revelam realidades da coletividade que
se expressam em categorias sociais. As representacdes coletivas, segundo Durkheim (1989),
sdo todas aquelas deducbes que fazemos a respeito da existéncia humana e da realidade social,
ou seja, a propria maneira de perceber e reconhecer 0 mundo, distribuir e classificar as coisas.
A religido, segundo ele, ndo é uma mera ilusdo, sendo ndo subsistiria como fenémeno estavel
no tempo. Ela funda suas raizes na realidade e informa sobre a vida da sociedade. A religido
ndo é somente um sistema de praticas rituais e festivas, mas, antes de tudo, sua funcdo é
expressar (definir) o mundo. A primeira forma de classificacdo das coisas e defini¢cdo do
mundo é religiosa. A imagem da sociedade pensada ou idealizada pela coletividade é a
religido. Diz ele, “a religido, longe de ignorar a sociedade real e de abstrai-la, reflete sua
imagem; ela reflete todos 0s seus aspectos, também os mais vulgares e repelentes”
(DURKHEIM, 1989, 498). Por isso, Durkheim conclui que “se a religido gerou tudo que
existe de essencial na sociedade, é porque a ideia de sociedade ¢ a alma da religido” (1989, p.
496). Apesar das diferencas tedricas, o que Durkheim e Marx possuem em comum é o fato de
recusarem a ideia de encontrar no individuo ou na sua consciéncia os fatores explicativos da
atividade social humana. Ao contrario, ambos buscaram explica-los recorrendo a sociedade e
as relagBes sociais. Por isso, os dois esposaram o principio da ndo consciéncia®® e do primado

das relacGes sociais.

4 Significa que ambos se recusam a procurar na consciéncia individual a chave explicativa dos fenémenos
sociais.
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Max Weber (2004) ¢ um dos autores classicos que se destacam no estudo do fenémeno
religioso e de sua influéncia sobre a sociedade. Weber (2000), ao contrario de Marx e
Durkheim, defende o primado da acdo individual sobre as estruturas. A sociedade, segundo
ele, ndo pode ser concebida como algo exterior aos individuos, funcionando independente de
sua agdo. Ele considera que a sociedade e suas instituicbes sdo produtos da acdo dos
individuos. Logo, sua sociologia tentara “compreender” a agdo subjetiva dotada de sentido
conferido pelos singulares as estruturas sociais. Ele define a sociologia como a “ciéncia que
pretende compreender interpretativamente a acdo social e assim explica-la causalmente em
seu curso ¢ em seus efeitos” (WEBER, 2000, 03). Como a sociedade é produto da acdo
humana, o papel do socidlogo é compreender o sentido da acdo humana, das suas interacoes e
das instituicGes sociais em que a conduta humana esta objetivada.

Para Weber (2000), a sociologia é uma ciéncia da cultura que busca compreender as
conexdes de sentido. Como verificou que a realidade somente adquire sentido a partir da acao
humana, prop6s a construcdo de tipos ideais como artificios metodoldgicos capazes de
proporcionar a compreensdo das singularidades culturais. A definicdo que Weber da dos tipos

ideais € a seguinte:

Obtém-se um tipo ideal mediante a acentuacdo unilateral de um ou vérios pontos de
vista, e mediante 0 encadeamento de grande quantidade de fendmenos isolados
dados, difusos e discretos, que se podem dar em maior ou menos nimero ou Mesmo
faltar por completo, e que se ordenam segundo 0s pontos de vista unilateralmente
acentuados, a fim de formar um quadro homogéneo de pensamento (WEBER, 1991,
p. 106).

O conceito de tipo ideal é demasiado importante na medida em que permite verificar
as afinidades eletivas entre diversos fendmenos. Foi a partir dele que Weber pode estabelecer
as correlacdes entre as imagens de mundo e as imagens de Deus das diversas religides e o tipo
de conduta em relacdo ao mundo. Weber (2006) percebeu, em seus estudos sobre religido, que
especificidade do racionalismo desenvolvido no ocidente moderno poderia ter como uma de
suas raizes uns tipos especificos de religido: o judaismo antigo e, posteriormente, o
protestantismo ascético.

E a partir da sua sociologia da religido que Weber (2004; 2006) ira expor sua teoria a
respeito do nascimento e desenvolvimento da modernidade. Ele apresenta sua teoria da
racionalizacdo e demonstra a partir dos fendmenos historicos, partindo das religides mundiais,
como havia uma tendéncia de racionalizacdo em todas as culturas, nos seus mais diversos
setores e nos seus tipos mais diferentes. Porem, ele identificou que, no Ocidente, entre outros

fatores, por conta da especificidade de certos fendémenos religiosos, entre eles, o
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protestantismo ascético, o processo de racionaliza¢do atingiu niveis nunca vistos na histéria

da humanidade.

O desencantamento do mundo: a eliminacdo da magia como meio de salvagdo, ndo
foi realizada na piedade catdlica com as mesmas consequéncias que na religiosidade
puritana (e, antes dela, somente na judaica) [...] a vida do “santo” estava
exclusivamente voltada para um fim transcendente, a bem-aventuranga, mas
justamente por isso era racionalizada de ponta a ponta em seu percurso
intramundano e dominada por um ponto de vista exclusivo: aumentar a gldria de
Deus na terra (WEBER, 2004, p. 107).

A racionalizacdo da vida, que comecou sob motivacdo religiosa, ganhou autonomia
quando desapareceu sua motivacgdo religiosa e exacerbou-se de modo que acabou dominando
a moralidade intramundana e contribuindo, com sua parte, para construir 0 poderoso cosmos
da ordem econdmica moderna. Este se fundamenta nos pressupostos técnicos e econémicos da
producdo fabril, exercendo uma pressdao sufocante sobre o estilo de vida de todos o0s
individuos que vivem sob seu influxo. E o que ele denominou especificamente racionalismo
da dominagdo do mundo (WEBER, 2006).

O estudo das religides permitiu que Weber (2006) identificasse um gquadro completo
do desenvolvimento cultural da modernidade. Ele tentou explicar esse desenvolvimento a
partir de certos conceitos: racionalizacdo, desencantamento do mundo e secularizagéo.
Muitos entendem que esses conceitos sdo sin6nimos. Porém, Weber os emprega com
significados diferentes.

A racionalizacdo é, por assim dizer, o termo chave da sociologia weberiana. Com este,
Weber quer acenar para o amplo processo de avanco da razdo na vida social. Ele concebe a
historia da modernidade como a histéria do processo de racionalizagdo. Porém, ndo o concebe
como um processo evolutivo nem a partir de uma visao teleolégica, mas como uma forte
tendéncia. Um fator importante a respeito desse conceito é o fato de que Weber mostra que,
inicialmente, a racionalizacdo ndo surge como fendmeno exterior a religido, mas aparece
como resultado do processo de complexificacéo da religido, dos seus dogmas e de sua moral.

O conceito de desencantamento do mundo ocorre quando se da a intensificacdo do
processo de racionalizacdo. E um termo que indica a racionalizacdo da vida no seu mais
elevado grau. Segundo Pierucci (2003), o conceito de desencantamento do mundo é
polissémico. Contudo, € possivel, segundo ele, afirmar que o ndcleo duro do conceito esta
apoiado sobre a eliminacdo da crenca em um mundo habitado por impessoais entidades
sobrenaturais que poderiam ser controladas por meio da magia (desmagificagdo em sentido

amplo). No caso do protestantismo ascético, o processo de desencantamento foi elevado ao
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grau extremo com a absoluta supressdo da salvacdo eclesiastico-sacramental. Por isso, afirma
Weber:

Aquele grande processo historico religioso do desencantamento do mundo que teve
inicio com as profecias do judaismo antigo e, em conjunto com o pensamento
cientifico helénico, repudiava como supersti¢do e sacrilégio todos 0s meios magicos
de busca da salvagdo, encontrou aqui sua conclusdo. O puritano genuino ia ao ponto
de condenar até mesmo todo vestigio de cerimdnias religiosas fUnebres e enterrava
0S seus sem canto nem musica, SO para ndo dar trela ao aparecimento da
superstition, isto €, da confianga em efeitos salvificos a maneira magico-sacramental
(WEBER, 2004, p. 96).

A exclusdo do meio salvifico eclesiastico-sacramental demarcou a diferenca
fundamental com a mentalidade catdlica, manifestando o passo além dado pelo protestantismo
ascetico. Esse processo, contudo, ndo ficou restrito ao interior das religides. A ciéncia e a
técnica modernas continuam o empreendimento de desocultamento da natureza e da

sociedade, como afirmou Raymond Aron:

[...] a ciéncia nos habitua a ver a realidade exterior apenas como um conjunto de
forgas cegas que podemos pdr a nossa disposicdo, nada resta dos mitos e das
divindades com que o pensamento selvagem povoava 0 universo. Nesse mundo
despojado desses encantamentos, e cego, as sociedades se desenvolvem no sentido

de uma organizacdo cada vez mais racional e burocratizada (ARON, 2003, p. 521).

A secularizacdo, por sua vez, é o produto de todo esse processo. Este conceito quer
indicar o fato de que a cosmovisao religiosa ja ndo fundamenta as instituicbes sociais e
politicas. Do ponto de vista historico, pode-se dizer que isso se deu em qualquer lugar onde
houve a separacdo entre a comunidade religiosa e o Estado. Nessas sociedades, o poder
politico ndo recebe sua legitimacdo da instancia religiosa, mas legitima-se autonomamente a
partir de seus préprios critérios racionais. O campo politico tem sua prépria logica de
funcionamento, independente da religido. E preciso salientar que a secularizaco néo significa
o fim da religido nem obrigatoriamente a diminuicdo de sua importancia na vida dos
individuos. O conceito de secularizacdo implica exatamente a autonomia das instituicdes

sociais e politicas em relacdo a legitimacédo religiosa.

1.1 PETER BERGER COMO INTERPRETE DA TEORIA CLASSICA EM SOCIOLOGIA DA

RELIGIAO

Peter Berger (2003) apresenta uma teoria geral da religido com rasgos de
originalidade. Ele desenvolveu um didlogo bastante proficuo com as teorias classicas da

sociologia (Marx, Durkheim e Weber) que se mostrou bastante Util e adequado, quando se
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trata de verificar a relagdo entre religido e sociedade desde as sociedades pré-modernas as
sociedades modernas contemporéaneas.

Berger (2003) inicia sua proposta teorica, afirmando, apoiado na tradi¢cdo socioldgica
classica que o mundo é produto da acdo humana*’. Por isso, 0 mundo é precario, sujeito, a
todo instante, a desintegracdo. Também a religido, como parte do mundo humano, € fruto da
atividade humana. No entanto, segundo Berger (2003), ela tem se mostrado, historicamente,
como um dos mais eficazes meios de producdo e manutencdo do mundo, na medida em que
oculta aos homens o fato de que sdo eles que constroem o mundo e o dotam de significado.

Berger (2003) afirma que a sociedade ¢ um fenémeno dialético porque, a0 mesmo

tempo, é possivel dizer, por um lado, que é produto da atividade humana e, por outro, que 0
homem é produto da sociedade. Ndo ha sociedade sem homens e ndao ha& homens sem
sociedade. Para apreender o processo dialético de construcdo do mundo é preciso distingui-lo,
didaticamente, em trés momentos. Sdo chamados de exteriorizacdo, objetivacdo e
interiorizacdo.
O primeiro dos momentos do processo € a exteriorizacdo. Este consiste na comunicacdo
continua do “ser” do homem sobre o mundo pela atividade fisica e também mental. O homem
nédo pode ser concebido independentemente da comunicacdo de si mesmo sobre 0 mundo. Ele
é essencialmente exteriorizante e ndo somente depois de completar seu desenvolvimento, mas
desde o inicio de sua constituicdo. Isso se deve muito provavelmente a sua constituicao
biolégica. O homem nédo nasce pronto, mas se faz em interacdo ininterrupta e ativa com o
ambiente exterior ao seu organismo. Assim, a necessidade de desenvolvimentos posteriores
ndo ocorre em contradicdo com a sua “natureza”, mas estdo fundados na sua constituicao
mesma.

O inacabamento do organismo humano decorre do fato de que a estrutura dos instintos
humanos é relativamente ndo especializada. Ao contrario dos outros animais, que possuem
instintos altamente especializados, vivendo num mundo programado, fechado, o homem
possui instintos insuficientemente especializados. Essa caracteristica faz do homem um ser
pouco programado, isto é, com mundo aberto. Consequentemente, 0 mundo do homem é
obrigatoriamente modelado pela sua atividade. Isso faz do homem um ser incrivelmente
instavel, desequilibrado. Ele, portanto, tem de equilibrar-se com seu corpo e com 0 mundo
que o envolve. A existéncia humana, o direcionamento de todas as suas atividades, visa ao

equilibrar-se, busca estabilizar-se através da construcdo do seu mundo. Mais: & medida que 0

47 Berger procura ater-se aos postulados do quadro de referéncia de uma ciéncia empirica.
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homem, através do processo de exteriorizacdo, constrdi o seu mundo, o seu equilibrio, ele
também institui a si mesmo, constréi o complemento necessario a sua complei¢do bioldgica
insuficiente. S6 assim o homem pode viver e realizar-se. Esse processo de construcdo do
homem num mundo chama-se cultura. Para Berger (2003), a funcdo da cultura é oferecer ao
homem a estrutura firme, a programacdo da qual estd destituido biologicamente; é para o
homem como uma segunda natureza. Entretanto, ndo se deve esquecer que como construcdo
humana € algo instavel, precario e, portanto, destinado a mudar.

Para Berger (2003), existe uma relacdo do tipo existente entre o todo e a parte na
relacdo entre cultura e sociedade. A cultura “consiste na totalidade dos produtos do homem”
(BERGER, 2003, p. 19). Ele explica que o homem produz artefatos materiais, com os quais
transforma seu meio ambiente e também produz artefatos ndo materiais, como a linguagem,
por meio da qual produz um universo simbdlico que envolve todos os aspectos de sua vida. A
sociedade €, por sua vez, parte desse processo cultural, restringindo-se a dimensdo néo
material. Diz ele: “a sociedade é aquele aspecto desta Ultima [cultura] que estrutura as
incessantes relacdes do homem com os seus semelhantes” (BERGER, 2003, p. 20). Em
comum, ambas possuem o fato de ser produto da acdo humana. No entanto, entre 0s
fendmenos culturais, a sociedade apresenta um estatuto privilegiado por duas razdes. Em
primeiro lugar, devido a sociabilidade do homem. Esta ndo significa somente que o homem
somente e sempre vive em sociedade, mas significa, sobretudo que a acdo humana de produzir
um mundo é necessariamente uma obra coletiva. Depois, em segundo lugar, ele destaca que a
sociedade, embora seja parte da cultura, ndo é produto dela, mas sua condicdo necessaria.
Para integracdo do homem numa cultura, ndo basta exclusivamente o processo de
socializacdo, mas € necessaria a manutencdo de dispositivos sociais especificos. Como a
atividade humana de construcdo do mundo € estruturada, distribuida e coordenada pela
sociedade, somente quando nela estdo inseridos os produtos dessa atividade humana podem
permanecer, gerando a estabilidade de determinado mundo construido socialmente.

O segundo momento do processo & a objetivacdo. Esta significa que o que foi
socialmente produzido é reconhecido como algo distinto em relagdo aquele que o produz. O
resultado da atividade humana passa a ser visto como algo que se confronta com o homem
como uma facticidade que Ihe é exterior. Ja foi dito que a cultura é produzida pela atividade
do homem, alojando-se em sua consciéncia e produzindo um mundo interior e exterior ao
mesmo tempo. A novidade desse segundo momento € que, uma vez produzido, esse mundo

ndo é mais passivel de ser reduzido aos desejos dos individuos. Produzido, 0 mundo adquire o
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carater de realidade objetiva, esta “la fora”. E necessério ressaltar que todos os constructos
culturais humanos adquirem essa objetividade, tanto os produtos materiais como 0s néo
materiais. Entre estes ultimos, estdo as instituicbes sociais. Os homens as produzem na
atividade coletiva, porém, ao produzi-las, confrontam-se com elas como estruturas autoritarias
e inibidoras da liberdade, no mundo exterior.

Berger (2003) salienta que a cultura possui o status de objetividade em dois sentidos.
Primeiro, porque o homem a enfrenta como uma série de objetos existentes no mundo real,
exteriores a sua consciéncia. Em segundo lugar, porque pode ser compreendida e vivenciada
em comum com 0s outros, ou seja, € uma facticidade compartilhada. Em suma, a cultura
possui objetividade porque esta “la fora”, no exterior das consciéncias, a disposi¢cdo de quem
quer que seja. A sociedade se aplicam as mesmas caracteristicas como um segmento da
cultura humana. Né&o é suficiente dizer que a sociedade é produzida pela atividade humana.
Ela é, antes, atividade humana objetivada, ou seja, é producdo humana que adquiriu status de
realidade objetiva. O homem a concebe como algo exterior, subjetivamente sem
transparéncia, e coercitiva. Esta natureza coercitiva é o sinal mais manifesto da objetividade
da sociedade. Como realidade objetiva e coercitiva, a sociedade se impde a resisténcia dos
individuos.

Quando se pensa em coercitividade da sociedade, € comum relaciona-la aos aparatos
de controle social. Porém, é esclarecedor entender que a mesma objetividade coercitiva,
caracteristica central da sociedade, estende-se a todas as instituicGes sociais, também aquelas
fundadas no consenso. Por isso, enfatiza Berger (2003), a natureza coercitiva da sociedade
ndo é tanto definida pelos aparatos de controle social, mas, sobretudo pela sua capacidade de
se constituir e se impor como realidade. Assim, a sociedade como realidade objetiva,
possibilita ao homem um mundo onde ele possa viver. Isso tem reflexos, inclusive, na
biografia dos individuos. Esses somente podem compreender sua biografia como real a partir
dos dados significativos de determinado mundo. Mesmo que o individuo possua uma
interpretacdo subjetiva de si, s6 se manifestard como objetivamente real, para ele mesmo e
para 0s outros, aquilo que puder se encerrar dentro de um quadro de referéncia socialmente
reconhecido. Essa consideracdo lembra que a objetividade da sociedade se estende a todos 0s
elementos que a constituem: instituicGes, papéis sociais e identidades. No que diz respeito a
objetivacdo das identidades, € interessante notar que, por meio da atividade humana, o0 homem

ndo somente produz realidades objetivadas, mas é instado a objetivar uma parte de si mesmo
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dentro de sua consciéncia, enfrentando a si mesmo em termos de figuras geralmente a
disposicao dentro do quadro de referéncia objetivado de um mundo.

O dltimo momento do processo chama-se interiorizacdo. Berger o define como “[...] a
reabsorcéo na consciéncia do mundo objetivado de tal maneira que as estruturas deste mundo
vém a determinar as estruturas subjetivas da propria consciéncia” (2003, p. 28). Isso quer
dizer que a sociedade agora é vista e apreendida como formadora da consciéncia individual.
Se a interiorizacdo foi bem sucedida, o individuo percebe os dispositivos do mundo
objetivado como fendbmenos que se dao no interior de sua consciéncia e, também, pari-passu,
compreende-os como fendmenos que pertencem a realidade exterior. Fundamental para a
interiorizacdo é o processo de socializacdo. E por meio desse que a sociedade transmite 0s
seus sentidos objetivados de uma geracdo para outra que lhe segue. E importante n&o
confundir socializacdo com aprendizagem. Embora sejam processos parecidos, a socializacao
se distingue da aprendizagem. A primeira ndo designa somente a aprendizagem dos
programas institucionais da sociedade, mas uma profunda identificacdo com eles, de forma
que estes programas institucionais ou sentidos objetivados se tornam uma segunda natureza
para os individuos bem socializados, modelando-os inteiramente. A socializacdo ndo s6
disponibiliza os sentidos objetivados, mas predispde os individuos a percebé-los como seus. O
grau de simetria ou assimetria entre 0 mundo objetivo da sociedade e 0 mundo subjetivo do
individuo é o termémetro que indica o éxito ou o fracasso do processo de socializago. E
importante destacar que o processo de socializa¢do tem limites. Nunca acontece uma simetria
total ou porque ndo existe empiricamente ou porque € impossivel teoricamente. Uma
sociedade “vidvel”, como produto humano, é aquela em que houve, pelo menos, a
interiorizacdo dos sentidos objetivados mais importantes para ela.

Ndo se pode esquecer que a socializacdo € sempre um processo coletivo. Se a
producdo de um mundo é um empreendimento coletivo, a sua interiorizacdo também o é.
Consequentemente, pode-se dizer que o homem ndo € capaz de entender sua prépria
experiéncia de maneira significativa se esta ndo lhe for comunicada no seio da sociedade
através dos processos sociais. Estes sdo 0s mesmos que interiorizam tanto o mundo
socialmente objetivado quanto as identidades socialmente conferidas. Berger afirma que “[...]
o0 individuo € socializado para ser uma determinada pessoa e habitar um determinado mundo”
(2003, p. 29).

E conveniente lembrar que a producéo da realidade interior e também da identidade

subjetiva ocorrem no mesmo processo dialético (conversacdo) entre o individuo e aqueles
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outros significativos que possuem a funcdo de socializ&-lo. Pode-se resumir o processo de
producdo da identidade afirmando que o individuo se torna aquilo que os outros significativos
0 consideram quando se relacionam com ele. Dessa forma, manifesta-se a precariedade do
processo de construgdo de um mundo, em sua dimensdo subjetiva, na medida em que a
socializacdo nunca estd completa, é um processo que acompanha o individuo até a morte: um
mundo subsistird como real na medida em que a conversagdo com os outros significativos
prosseguir e deixara de sé-lo quando for interrompida. Nesse sentido, a conversacdo
ininterrupta é o que garante, do ponto de vista psicolégico, a realidade de um mundo, na
medida em que o torna subjetivamente plausivel.

No processo de interiorizacdo as instituicbes que séo reconhecidas como facticidade
objetiva no mundo exterior, tornam-se também facticidade subjetiva. Isso quer dizer que os
programas institucionais produzidos socialmente como realidade objetivada sdo interiorizados
tornando-se subjetivamente reais como comportamentos, motivos e concepcdes de vida. Dito
de outra forma: a realidade das instituicdes, juntamente com seus papéis e identidades, é
interiorizada pelos individuos que a fazem sua. Esse processo nédo €, de forma alguma, passivo
ou mecanico. A interiorizacdo — além de ser um momento de um processo dialético mais
amplo — é sempre dialética, na medida em que é resultado de uma duradoura conversagéo, na
qual os individuos participam ativamente. Dessa forma, o mundo ndo é simplesmente
inculcado nos individuos, mas apropriado ativamente por eles.

Para Berger, 0 mundo socialmente construido €, principalmente, “uma ordenagdo da
experiéncia”. Ao produzi-lo socialmente, “uma ordem significativa, ou nomos, € imposta as
experiéncias e sentidos discretos dos individuos” (2003, p. 32). Se a sociedade é um
empreendimento de construgdo do mundo, pode-se dizer que ela é uma atividade ordenadora
ou nominante. Foi sinalizado que os homens constroem um mundo devido a sua programacao
bioldgica insuficiente. Produzir um mundo é uma necessidade para o homem. Sua
sociabilidade indica que esta atividade ordenadora é um empreendimento coletivo e que é pela
interacdo social que o homem ordena sua experiéncia. Segundo Weber (2000), toda acéo
social € uma acao dotada de significado subjetivo e orientada pela acdo de outro ou outros. Se,
para Berger (2003), a interacdo social é a atividade ordenadora da consciéncia, entdo a
interacdo ininterrupta tende a ordenar os diversos sentidos individuais numa ordem de
significado comum ou, 0 que da no mesmo, em um nomos. Pode-se entender, pelo que se

exp0bs sobre os limites da socializa¢do, que nem todos os sentidos individuais sdo integrados
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ao nomos comum. Apesar disso, ndo se pode negar o carater totalizante do nomos, tendo em
vista que sua logica é ampliar sempre mais suas zonas de sentido.

A sociedade ou mundo social constitui um nomos objetivo e subjetivo. O nomos
objetivo é constituido no processo de objetivacdo. O exemplo, por exceléncia, € a linguagem,
pela qual as coisas sdo significadas e ordenadas. O ato nominante essencial € afirmar que uma
coisa é isto e ndo aquilo, ou seja, € o poder de definir e impor a realidade. E a linguagem
também que possibilita e fundamenta todo o constructo cognitivo e normativo que é chamado
“conhecimento” numa sociedade. Este se constitui numa ordem de interpretacdo imposta a
experiéncia que se transforma em saber objetivo, através do processo de objetivacdo. N&o se
deve pensar que este saber objetivamente socializado seja, sobretudo conhecimento teorético.
Pelo contrario, o grosso daquele ¢ composto de “experiéncias de vida”, maximas morais e
sabedoria tradicional, enfim, pelo senso comum. Por isso, pode-se dizer que o saber
socialmente objetivado é largamente pré-tedrico. Conclui-se, portanto, que compartilhar do
saber objetivado socialmente significa participar num mundo social, apropriar-se de seu
nomos. Essa apropriacdo se da no processo de interiorizacéo, pelo qual o individuo, mediante
a socializacdo, faz do nomos objetivo o seu proprio critério de ordenacdo subjetiva da
consciéncia. E a partir desse expediente que a biografia ganha um sentido socialmente
significativo:

Viver num mundo social é viver a vida ordenada e significativa. A sociedade é
guardid da ordem e do sentido ndo s& objetivamente, nas suas estruturas
institucionais, mas também subjetivamente, na estruturacdo da consciéncia
individual (BERGER, 2003, p. 34).

Entendendo o processo supracitado, pode-se perceber melhor porque a desintegracédo
de um mundo social é a mais grave ameaca ao individuo. Durkheim (2000) chamou essa
desintegracdo de um nomos de anomia, ou seja, auséncia de nomos. Esta ndo &€ um
rompimento superficial dos lacos emocionais. Separar-se do nomos significa perder a
ordenacdo fundamental da experiéncia, ou seja, o sentido da realidade, da vida e de si mesmo.
De certa forma, € aproximar-se da loucura, da insanidade. Significa perder todos os
referenciais significativos e, no grau mais elevado, a propria humanidade, a identidade
humana socialmente reconhecida. A separagdo de um nomos acontece quando cessa a
conversagcdo do individuo com os outros importantes. Da mesma forma, um nomos é
produzido e mantido através da conversacdo ininterrupta entre o individuo e os outros
importantes para ele. Assim, pode-se falar em estados de anomia individuais e coletivos,
sejam estes Ultimos amplamente sociais, sejam apenas institucionais. Pode haver muitas

causas para a ruptura ndmica. Elas podem ir desde a perda de status de um determinado grupo
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social ao qual o individuo pertence ou pode acontecer por razfes estritamente biogréficas,
como a perda de significativos interlocutores pela morte, divorcio ou separacéo fisica. O certo
é gue, tendo cessado a conversacdo, 0 nomos pelo qual o individuo reconhece a si mesmo e
aos outros entrard em processo de desintegracdo. As consequéncias, para os individuos ou
para 0s grupos, serdo tanto a perda das posturas morais — com todas as suas consequéncias
psicoldgicas — quanto a inseguranga em relacdo as suas posturas cognitivas, a saber: a perda

gradativa do senso da realidade. Por isso,

[...] ser segregado da sociedade expde o individuo a uma porcéo de perigos que ele
é incapaz de enfrentar sozinho; num caso extremo, ao perigo de extin¢do iminente.
Ser separado da sociedade inflige também ao individuo intoleraveis tensfes
psicologicas, tensGes que se fundam no fato radicalmente antropol6gico da
socialidade. O perigo supremo de tal separagdo €, no entanto, o perigo da auséncia
de sentido. Esse perigo é o pesadelo, por exceléncia, em que o individuo é
mergulhado num mundo de desordem, incoeréncia e loucura. A realidade e a
identidade sdo malignamente transformadas em figuras de horror destituidas de
sentido (BERGER, 2003, p. 35).

Durkheim (2000) adverte que, em algumas situacdes extremas, o individuo pode
preferir a morte a anomia. Dessa forma, pode-se entender que os individuos se submetam a
varios sacrificios e sofrimentos ou, até mesmo, ao sacrificio da propria vida, como no caso
tipico do suicidio altruista, se entender que essas atitudes tém um significado, abrigado num
nomos comum. Por isso, talvez o sentido mais importante a partir do qual 0 nomos
socialmente construido pode ser entendido é sua defesa contra o terror da anomia.
Consequentemente, a nomizacdo deve ser entendida como a mais relevante fungdo da
sociedade. Ela esta fundada sobre um pressuposto antropologico fundamental, a saber: a
exigéncia humana de sentido que se manifesta com forca de uma necessidade bioldgica. Se,
em algum sentido, fundamentado na sociologia empirica, pode-se falar que o homem possui
uma natureza, esta se expressa na exigéncia congénita dos homens de construir um nomos, ou
seja, de infligir uma ordem significativa a experiéncia.

Como jéa foi apontado, o0 mundo social € um mundo precério, instavel, a todo instante
ameacado por forgas de desintegracdo, estados andémicos. Uma dessas forcas séo as situacoes
marginais da vida do individuo. Pode-se defini-las como situacdes em que o individuo é
conduzido até as fronteiras ou mesmo depois dos limitrofes do nomos que estrutura sua
existéncia rotineira num mundo. Essas situa¢@es limitrofes ocorrem de uma forma geral nos
sonhos ou na imaginacdo. Sao caracterizadas por certas posturas de desconfianca obsessiva
que surgem em alguns individuos em relacdo as defini¢ces previamente aceitas da realidade.
Essas desconfiangas podem, inclusive, voltar-se contra a sua propria identidade e também

contra a identidade dos outros. Se essas suspeitas atingem areas centrais da consciéncia,
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transformam-se naquilo que a psiquiatria chamaria neurose ou psicose. A morte, no entanto, é
a situacdo marginal na sua melhor acepc¢do. A experiéncia em que o individuo é introduzido
na morte de outros importantes — pela antevisdo da sua — € um dos mais graves problemas
para a ordem social, ndo somente pelo fato evidente de que pde fim as relacdes sociais, mas,
sobretudo porque impele o individuo a questionar o edificio cognitivo e normativo sobre o
qual se apoia a sociedade. Portanto, o nomos socialmente estabelecido & constantemente
abalado pelas situagdes marginais, enfrentando a todo instante a possibilidade de desintegrar-

S€.

Visto na perspectiva da sociedade, todo nomos é uma area de sentido esculpida de
uma vasta massa de caréncia de significado, uma pequena clareira de lucidez numa
floresta informe, escura, sempre ominosa. Visto da perspectiva do individuo, todo
nomos representa o luminoso “lado diurno” da vida, precariamente oposto as
sinistras sombras da “noite” (BERGER, 2003, p. 36).

Por isso, um nomos é sempre um constructo socialmente estabelecido que busca
resistir contra as forcas poderosas do caos. Dai a sociedade desenvolver alguns procedimentos
que possibilitem a seus membros orientar-se para a realidade (no sentido como é definida

“oficialmente™) e retornar a realidade (voltar das zonas marginais ao nomos socialmente

produzido). Para tanto, a sociedade se esforca, quanto possivel, para ser entendida como coisa
Obvia. Isso quer dizer que quanto mais os programas institucionais forem interiorizados como
“naturais”, mais estavel sera o nomos socialmente construido e, por conseguinte, maior sera o
éxito da socializagéo.

Devido a precariedade do instavel edificio da ordem social, ndo bastam para manté-lo
em pé os processos fundamentais da socializacdo — que visa garantir a durabilidade do

consenso nos tragos centrais de um nomos — e do controle social — que visa reprimir as

resisténcias individuais ou coletivas dentro do toleravel. Além desses, 0 processo de
legitimacdo é deveras importante para a estabilizacdo do mundo social. As legitimacdes séo
processos pelos quais o “saber” objetivado socialmente ¢ usado para explicar e justificar um
nomos. Os processos de legitimagdo podem ser de natureza cognoscitiva e normativa, mas
apresentam-se, mormente, como cognoscitivas. Elas se expressam em declaracGes tais como:
esta coisa é realmente isto.

Em primeiro lugar, as legitimacgdes sdo um reforco na definicdo da realidade. Somente
a partir da base cognoscitiva é possivel avancar para afirmagdes de natureza normativa. E
importante observar que as legitimagfes ndo se confundem com ideacdes tedricas, elas antes
sdo produzidas como saber socialmente objetivado a partir da necessidade de explicar e

justificar as atividades humanas cotidianas. Por isso, as legitimacdes estdo fundadas antes no

37



“saber” pré-tedrico do que em ideacdes tedricas. Dai todo “saber” objetivado ter carater
legitimador, isto é, legitimam pelo proprio fato de existir (facticidade autolegitimante).
Enquanto ndo houver desafio a ordem social, basta esse tipo de legitimagdo. Porém, a ordem
social € a todo instante abalada pela recalcitrancia de individuos ou pelo advento das novas
geracGes que a questionam. Dai a necessidade das legitimacfes adicionais. O grau de
complexidade das legitimacGes dependera da magnitude do desafio ao nomos. As
legitimaces variam do nivel pré-tedrico até o tedrico. No primeiro nivel, as afirmacdes
normativas do senso comum. Seguidas, num nivel mais elevado, das méaximas morais,
provérbios e mitos. Depois, as teorias especificas e, por fim, as legitimacdes totais, quando
todas as teorias sdo integradas numa cosmovisdo. E preciso destacar mais uma vez que 0s
processos de legitimacdo tém por objetivo fundamental a manutencdo do nomos, seja da
sociedade como um todo, seja de qualquer parte dela.

No entanto, do ponto de vista da estabilidade social, é antes mais importante que os
sentidos fundamentais da ordem social sejam concebidos como Obvios, ou melhor,
inevitaveis, como dimensdo participante da “natureza das coisas”, que como uteis, apeteciveis
ou razoaveis. Quando o nomos socialmente estabelecido € reconhecido como Obvio, 0s
dispositivos institucionais sdo convertidos em disposi¢cdes “naturais”, de forma que nega-los
significa negar a ordem universal das coisas e também a si mesmo no interior dessa ordem.
Nesse caso, cosmos e nomos assumem sentidos simétricos. Historicamente, ha duas formas de
cosmificacdo: a arcaica e a moderna. Na primeira, 0 nomos é concebido como uma
reproducdo proporcionada da ordem universal do cosmos: um microcosmos. Na segunda, 0
mesmo processo de cosmificacdo tende a expressar-se através da forma de afirmacfes de
caréter cientifico sobre a natureza do homem. Em ambos os casos, porém, é possivel perceber
que a tendéncia geral é que os sentidos fundamentais do mundo socialmente estabelecido
sejam projetados no universo. Nao ¢ dificil perceber que ¢ fundamentado neste “artificio” que
as precarias construcdes ndmicas sdo investidas de uma estabilidade pelo fato de que sdo
atribuidas a fontes mais poderosas que 0 empenho histérico dos homens.

Estabelecidas estas premissas acerca da sociedade, é possivel compreender melhor as
relagcbes entre sociedade e religido na sociologia da religido bergeriana. Segundo Berger
(2003), a religido é “[...] o empreendimento humano pelo qual se estabelece um cosmos
sagrado. Ou por outro lado, a religido é a cosmificagdo feita de maneira sagrada” (2003, p.
38). O sagrado designa aqui a qualidade de um poder misterioso e temeroso, que se relaciona

com o homem, mas se distingue dele, que os homens acreditam habitar em determinados
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objetos da experiéncia. As manifestacdes do sagrado variaram muito no tempo e no espaco.
Podem existir lugares sagrados, tempos sagrados, animais sagrados, objetos naturais ou
artificiais sagrados, pessoas sagradas, costumes ou instituicGes sagradas, entidades pessoais
ou impessoais sagradas etc. O sagrado € entendido como uma coisa que faz com que as
rotinas do dia-a-dia sejam exaltadas como uma coisa extraordinria e potencialmente
perigosa, mas que pode ser manipulada a favor das necessidades humanas. Embora seja
distinto do homem, o sagrado se relaciona com ele de um modo que ndo ocorre com 0s
fendmenos profanos. Dessa forma, o cosmos postulado pela religido inclui o homem e, ao
mesmo tempo, transcende-o. No entanto, o sagrado, sendo concebido como totalmente
distinto do homem, toca sua experiéncia e a ordena, dando-lhe sentido (BERGER, 2003).

Durkheim (1989) separou, em suas analises sobre religido, o sagrado do profano. Este
é definido como o ambito da auséncia do carater sagrado. Sdo profanos todos os fenémenos
ordinarios da vida humana, a ndo ser que sejam assumidos pelo carater sagrado e, dessa
forma, sejam impregnados do poder e do temor que ele infringe. Berger (2003), no entanto,
afirma que, em outro nivel, mais importante na relacdo entre religido e sociedade, a oposicédo
ao sagrado é o caos. Na quase totalidade das narrativas mitico-religiosas ha sempre uma
oposicao entre cosmos e caos, onde 0 cosmos emerge do caos e luta contra ele. O cosmos
sagrado, portanto, apresenta-se como a mais importante defesa do homem contra o horror dos
estados andmicos. Estabelecer uma relagdo correta com o cosmos sagrado significa estar
protegido das ameacas andmicas, mas ndo a estabelecer ou dela se subtrair significa
submergir no caos, na indigéncia da falta absoluta de sentido. O mundo socialmente
construido encontra seu mais alto grau de estabilidade quando ancorado no cosmos sagrado.
Embora nem toda cosmificacdo seja sagrada — como se manifesta no mundo moderno —
originalmente todos os processos de cosmificacdo foram de carater sagrado. A cosmificacdo
de carater sagrado foi a primeira e a mais utilizada estratégia utilizada na criacéo e, sobretudo
na manutengdo de um mundo socialmente construido. Até o advento da modernidade, os
mundos produzidos pelo homem foram, em sua grande maioria, mundos sagrados (BERGER,
2003).

A religido também assume funcGes de legitimagdo junto a sociedade. Alias, segundo
Berger (2003), ela foi historicamente a mais eficaz forma de legitimag&o social. A razéo disso
é que ela é capaz de relacionar os precarios nomoi socialmente estabelecidos a realidade
suprema. Assim, as precarias instituicdes do “mundo social se fundam no sagrado

‘realissimum’, que por definicdo esta além das contingéncias dos sentidos humanos e da
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atividade humana” (BERGER, 2003, p. 45). H& vérias formas de atribuir status sagrado ao
mundo construido socialmente. O primeiro e mais importante é o tipico das sociedades
arcaicas: 0 modelo microcosmos/macrocosmos. Segundo esse modelo de legitimacgédo
religiosa, a toda realidade humana corresponde uma realidade analoga no mundo das
divindades. Berger (2003) afirma que houve evolugcdo nesse modelo, tornando-o mais
complexo e afastando-o da realidade mitolégica. Mesmo em Israel e na Grécia, onde primeiro
se rompeu esse esquema, as realidades humanas continuaram a ser legitimadas, sobretudo
pela religido. Os rituais religiosos sdo uma fonte muito importante de legitimacéao
funcionando como um reforco das definicbes da realidade que constantemente s&o
“esquecidas”. Isso aponta para o fato de que as legitimac¢des ocorrem no nivel do discurso e
das préaticas. Se Halbwachs (2013) afirmou que a toda sociedade é essencialmente uma
memoria, poder-se-ia acrescentar, diz Berger (2003) que, na maior parte do tempo essa
memoria foi religiosa.

A integracdo das situa¢es marginais em um nomos também é outra das fungdes
sociais da religido. As situacGes marginais podem ser individuais — sonhos, pesadelos, morte —
ou coletivas — catastrofe natural, guerra, levante social — e referem-se as experiéncias de
éxtase (sair da realidade), ou seja, as experiéncias que conduzem os homens para fora de sua
vida ordinéria, levando-os a por em duvida as definigdes “oficiais” da realidade. Como muitas
dessas situagdes sdo inevitaveis, a religido tem uma funcdo fundamental na medida em que ela
é capaz de integrar esses mundos — atribuindo-lhes um status cognitivo mais elevado — ao
nomos socialmente estabelecido, legitimando essas situacdes marginais por meio de sua
insercdo no cosmos sagrado. Alias, o sofrimento e a morte sdo os fendmenos humanos em que
0 mundo estabelecido mais necessita da legitimacdo religiosa, tendo em vista que toda
sociedade €, inevitavelmente, uma sociedade para o sofrimento e a morte. E a teodiceia —
como explicacdo e justificacdo religiosa do sofrimento e da morte — que ampara o fragil
nomos estabelecido, legitimando-o contra essas poderosas forgas andmicas ou, se se preferir,
denomizantes. Também ndo se pode esquecer o papel da religido na legitimagdo do fato
universalmente encontrado da desigual distribuicdo do poder, do prestigio e da riqueza.

E necessério agora se perguntar como a religido adquire esta eficaz capacidade de
escorar as cambaleantes constru¢des humanas. Para Berger (2003), isso se refere a capacidade
da religido de se tornar um fendmeno alienante. E preciso lembrar-se que o homem constréi o
seu mundo social num processo dialético: exteriorizagdo, objetivacdo e interiorizacdo. Pela

sua atividade (exteriorizagdo) — que € uma necessidade antropoldgica — ele gera facticidades
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objetivas que lhe resistem e que todos podem reconhecer (objetivacdo). Nao se pode esquecer
que essas facticidades socialmente construidas estruturam o mundo exterior e, a0 mesmo
tempo, a consciéncia subjetiva. Estas realidades objetivas sdo reconhecidas pelos homens,
tanto no mundo exterior quanto na consciéncia, como algo estranho a si mesmos. Assim, a
interiorizagdo, por meio de processo de socializacdo, da-se como um processo dialético
(conversacdo) entre essas representacfes objetivadas presentes a consciéncia e a consciéncia
subjetiva. Melhor: no processo de interiorizacdo da-se uma duplicacdo da consciéncia, isto €,
uma segregacdo entre elementos socializados e ndo socializados. Ja se falou sobe os limites
da socializacdo. Esta nunca é total. A identidade socialmente compartilhada do individuo é a
parte da consciéncia modelada pela socializacdo. Desse modo, ocorre na consciéncia em
processo de estruturagdo (que nunca acaba) uma relacdo dialética entre a identidade
socialmente objetivada/estabelecida e a identidade subjetivamente apropriada.

O importante, no entanto, é perceber que o processo de interiorizacdo é ativo e, por
conseguinte, provoca a segregacao e coisificacdo de uma parte da consciéncia em relacdo a
totalidade dela. Por isso, pode-se dizer que a interiorizacdo provoca a auto-objetivacdo. Isso

significa que

[...] uma parte do eu torna-se objetivada, ndo apenas para 0s outros, mas para Si
mesma, como um conjunto de representacfes do mundo social, um “eu social” que
esta e permanece num estado de acomodacéo precéria com a consciéncia ndo-social
sobre a qual foi imposta (BERGER, 2003, p. 95)

E mister destacar que a tensdo entre os elementos socializados e n&o socializados do
eu nunca é mecanica. Pelo contrario, eles estdo em permanente acdo reciproca de producéo
um do outro. Na consciéncia, essas duas partes se acham em permanente conversacao interior
que reproduz no mundo interior da consciéncia a conversacdo entre o individuo e 0s outros
significativos no mundo social. Isso significa que a atividade humana, na medida em que
produz o mundo social como facticidade objetiva estranha ao homem, produz, ao mesmo
tempo, o eu socializado que € concebido pelo individuo, em alguns de seus aspectos, como
algo estranho a si, com o qual o eu nédo socializado se confronta. Pode-se concluir, portanto,
gue o homem produz alteridade fora de si mesmo e dentro de sua consciéncia na atividade
humana. E possivel lidar com esse estranhamento de duas maneiras: pode-se reabsorvé-lo pela
“lembranga” de que o eu e 0 mundo estranho sdo produtos da atividade humana; ou, por outro
lado, este estranhamento perdera a possibilidade de ser reabsorvido, transformando-se, assim,
o mundo social e o eu socializado, para o individuo, em facticidades implacaveis semelhantes

as da natureza. Esta Gltima maneira é chamada processo de alienacéo ou falsa consciéncia.
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A alienacdo, diz Berger, “[...] € o processo pelo qual a relagdo dialética entre o
individuo e seu mundo ¢ perdida para a consciéncia” (2003, p. 97). Ele enumera trés
distingdes ou observacdes para que se possa entender a utilizagdo desse conceito. A primeira é
que a alienacdo é um fendmeno da consciéncia, de forma que o alienado continua a colaborar
com sua atividade no processo da produgdo do mundo. A segunda é que é bastante
improvavel que a alienagdo tenha sido precedida por uma etapa néo alienada. Ao contrario, ha
razbes para acreditar que a consciéncia tenha se desenvolvido de um estado alienado em
direcdo, na melhor das interpretacGes, a uma possivel desalienacdo. O terceiro é que alienagédo
é um fendbmeno completamente diferente da anomia. Parece que quanto maior for a
consciéncia alienada do mundo sociocultural menor sera a incidéncia dos estados
denomizantes. Ao contrario, quanto maior a consciéncia desalienada maior a precariedade da
ordem social.

Nesse ponto, é possivel entender melhor a relacdo entre religido, anomia e alienagao.
Segundo Berger (1996; 2003), a religido tem sido historicamente uma das for¢as nomizantes
mais poderosas, justamente porque tem se mostrado como uma das mais potentes forcas de
alienacdo. O cosmos sagrado — seja qual for o seu estatuto ontoldgico Gltimo — se apresenta a
ciéncia empirica somente como produto da atividade humana exteriorizada, cujos significados
foram projetados no universo circundante, tendo seus sentidos objetivados no mundo
sociocultural. Portanto, os sentidos religiosos objetivados sdo objetividades produzidas, isto &,
projecdes objetivadas. Ou mais explicitamente: como os significados religiosos implicam, por
serem religiosos, uma alteridade tremenda, eles podem e devem ser classificados como
projecdes alienadas (BERGER, 2003). Como foi sinalizado, é justamente por serem projecdes
alienadas que os sentidos produzidos pela religido se convertem num dos mais eficientes
fatores de estabilidade do cambaleante edificio da ordem social.

Contudo, Berger (2003) explica — diferenciando-se de Marx (2005) — que nao se deve
equiparar religido e alienacdo, haja vista que ndo se tem como sustentar racionalmente uma
afirmacdo como essa no quadro de referéncia de uma ciéncia empirica. No entanto, é
empiricamente constatavel a forte tendéncia da religido a legitimar a ordem social e suas
instituicOes através do expediente da alienagdo dos processos de produgdo social do mundo.
Nesse sentido, a elevada frequéncia estatistica das suas manifestacdes na historia justifica,
pelo menos, a afirmacdo da profunda relacdo entre alienacdo e religido. Por isso, pode-se

dizer que a religido geralmente funciona como uma agéncia produtora de falsa consciéncia ou
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mistificacdo, na medida em que tende a falsificar ou mistificar a consciéncia do homem em

relacdo ao mundo produzido por sua propria atividade.

A “receita” fundamental da legitimacdo religiosa é a transformacdo de produtos
humanos em facticidades supra-humanas ou ndo humanas. [...] O mundo
sociocultural, que é um edificio de significados humanos, é coberto por mistérios
tido por ndo humanos em suas origens. Tudo o que o homem produz pode ser
compreendido, pelo menos potencialmente, em termos humanos. O véu da
mistificacdo colocado pela religido impede essa compreensdo. As explicagdes
objetivadas do humano tornam-se simbolos obscuros do divino (BERGER, 2003, p.
102).

Mais uma vez é preciso considerar que a relacdo entre atividade humana e 0 nomos
produzido sempre é dialética, mesmo que esse fato seja negado (quando os homens ndo tém
consciéncia). Dessa forma, as divindades que o homem cria, mesmo considerando-se
inteiramente dependentes delas, podem retroagir sobre a atividade humana que as produziu.
Segundo Berger (2003), nao se pode considerar a religido como simples reflexo de sua base
social, tendo em vista que a mesma religido socialmente estabelecida pode retroagir sobre sua
base social e modifica-la. E por isso que ha a possibilidade de uma desalienacio
religiosamente legitimada, como é possivel verificar em circunstancias histéricas especificas.
Esses casos se deram em algumas soteriologias do hinduismo — que veem a realidade como
ilusdo da qual o crente deve se libertar —, em alguns movimentos misticos — onde houve uma
grande desvalorizacdo da realidade material — e também nas religides da tradicao biblica — nas
quais a radical transcendentalizacdo da divindade possibilitou a relativizacao das instituicdes
como obras meramente humanas. Isso se evidencia quando se constata, seguindo Weber
(2004), que uma das forcas racionalizantes que contribuiram para a secularizagdo ocidental
surgiu no interior das religides de tradicdo biblica, principalmente no judaismo antigo e no
protestantismo ascético.

Dessa forma, Berger (2003) argumenta, a religido pode se constituir numa forma de
legitimacdo da sociedade, mas também numa forma de relativizacdo da ordem social.
Historicamente, no entanto, € mais comum que ela atue como forca nomizante e, portanto,
alienante, embora tenham existido situacdes em que ocorreu o0 contrério. Talvez se possa
justificar essa incidéncia afirmando que é o fenbmeno religioso que revela a necessidade
humana de habitar um universo com sentido. O paradoxal € que parece que 0 preco a ser pago
para que essa desejavel ordem seja possivel é a alienacao religiosa, isto €, a ocultacdo de que
0 mundo sociocultural € um produto da atividade humana.

Antes de prosseguir, é preciso relembrar que Berger (2003) entende a religido como

produto da atividade coletiva humana, da mesma forma que concebe a sociedade: a0 mesmo

43



tempo que os homens, pela sua atividade coletiva, no processo dialético ja explicitado —
exteriorizacdo, objetivacdo e interiorizagdo — constroem seu mundo, eles também constroem
sua religido. Ndo se trata de adotar nem um postulado idealista — segundo o qual as ideias
fundam a realidade — nem um materialista — segundo o qual a realidade é determinada
materialmente —, mas de compreender a religido e a sociedade como produtos da atividade
coletiva humana que, por sua vez, mantém uma relacéo dialética entre si. Por um lado, pode-
se afirmar, como fez Weber (2004), que um dos fatores que contribuiram para a emergéncia
das modernas sociedades ocidentais racionalizadas estava associada a certas tradicOes
religiosas e, por outro, também afirmar que, nas sociedades modernas ocidentais
contemporaneas, as religides sdo afetadas pelo processo de secularizagéo.

H& importantes consequéncias tedricas decorrentes da supracitada relacdo dialética
entre sociedade e religido, sobretudo no que se refere a tarefa desta de constituir (definir) e
manter a realidade. Berger (2003) explica que todos os dispositivos institucionais tém
necessidade para se constituir e se manter em uma “base” social ou, dito de outra forma, em
determinados processos sociais especificos pelos quais sdo produzidas socialmente as
realidades quer objetiva (como facticidade) quer subjetiva (como facticidade impondo-se a
consciéncia individual). E justamente a presenca perduravel desta base social que garante a
realidade do mundo para os homens. Berger (1996) chama essa base de estrutura de
plausibilidade, como explica em seguida:

Uma das proposices fundamentais da sociologia do conhecimento é a de
plausibilidade, no sentido daquilo que as pessoas realmente acham digno de fé, das
ideias sobre a realidade que depende do suporte social que estas ideias recebem.
Dito mais simplesmente, nds conseguimos nossas acdes sobre o mundo
originalmente de outros seres humanos e estas no¢Bes continuam sendo plausiveis,
para nds em grandissima parte, porque os outros continuam a afirmé-las (BERGER,
1996, p. 67).

Esse conceito € fundamental na medida em que todas as comunidades religiosas,
independentemente de se constituirem igrejas ou ndo, necessitam de comunidades a fim de
manterem sua plausibilidade. Numa situacdo de monopdlio religioso como, por exemplo, a
cristandade medieval, era mais facil para a religido cristd definir e manter seu mundo, tendo
em vista que toda uma sociedade lhe servia como estrutura de plausibilidade. Todos os
processos sociais dessa sociedade lhe serviam para constituir e confirmar a realidade desse
mundo religioso. Pode-se pensar no suporte institucional que tornava possivel a socializagdo —
por meio do monopdlio da educacéo —, a protecdo do territorio da estrutura de plausibilidade —
que também funcionava como um limite cognoscitivo entre mundos diferentes — e a repressao
aos recalcitrantes dentro do mesmo territdrio.
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Nas sociedades em que vigora o regime de monopolio religioso, € mais facil manter as
estruturas de plausibilidade. Porém, quando comega a imperar uma situagdo em que sistemas
de significado diferentes, sejam estes religiosos, sejam seculares, e seus respectivos
“portadores” institucionais entram em uma situacdo de competicdo pluralistica, os problemas
para se manterem incélumes as respectivas estruturas de plausibilidade comegam a crescer.
Na situacdo de competicdo pluralistica, somente uma subsociedade desempenha o papel de
estrutura de plausibilidade. Logo, é bastante provavel que os sistemas religiosos em
competicdo pluralistica assumam um carater sectario, transformando-se em minorias
cognitivas. Os sistemas religiosos desmonopolizados séo bastante enfraquecidos em suas
estruturas de plausibilidade de forma que os diversos mundos constituidos perdem realidade.
Assim, torna-se possivel o processo de conversdo, a saber, a passagem do individuo de um
mundo para outro. Por conseguinte, a passagem de uma estrutura de plausibilidade a outra.

Dessa forma, para que os homens possam viver num mundo religioso, é preciso que
haja um contexto especifico dentro do qual aquele possa manter sua plausibilidade. A
modernidade, nesse sentido, mostra-se como um grande problema para as aspiracdes

religiosas.

1.2 RELIGIAO NA MODERNIDADE

Como o objetivo desta pesquisa € compreender as transformacGes ocorridas num
seminario catolico na cidade de Sdo Paulo entre os anos de 1958 e 1984, é preciso entender
quais os desafios que a modernidade imp6s as religides. Foi apresentado, anteriormente, 0
processo pelo qual uma sociedade é produzida e mantida, juntamente com a religido. Também
foi apresentado como a religido e a sociedade mantém uma relacdo dialética entre si, no que
diz respeito, por um lado, a manutencdo da sociedade e, por outro, a manutencdo da religido.
Porém, essa relacdo se concentrou nas situacdes denominadas monopolios religiosos, a saber,
aquelas situaces em que uma sociedade inteira servia de estrutura de plausibilidade para um
mundo religioso. Segundo Berger (1994; 1996; 2003) e Weber (1982; 2004), a situacdo da
religido mudou drasticamente com o advento da modernidade. Aqui se tentara fazer uma

leitura weberiana da teoria da religido apresentada por Berger*®, buscando corrigi-la quando

% Entendo que a secularizacdo ndo significa a emergéncia de um processo inevitdvel em direcdo ao
desaparecimento da religido, mas, com certeza, como pretendo apresentar adiante, o processo de secularizacdo
condiciona o fendmeno religioso de forma que ndo se pode reduzi-lo as suas formas tradicionais.
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no essencial se afasta de Weber (1982; 2004)* Tem-se consciéncia de que Berger (2001),
posteriormente, corrigiu algumas de suas ideias a respeito do processo de secularizacao.
Contudo, seguindo Weber (1982; 2004), pode-se afirmar que o processo de racionalizacao
cultural prossegue, apesar do reaparecimento dos movimentos religiosos em todos 0s
recbnditos do mundo, em especial na América Latina. Nesse sentido, entende-se que o
primeiro Berger — defensor do processo de secularizagdo — € melhor, no sentido de mais
plausivel empirica e teoricamente, que o segundo — que o nega™. Por isso pretende-se utilizar
0 primeiro Berger, haja vista que toda obra publicada ganha status autbnomo em relagéo as
mudangas futuras de seu autor.

Sabe-se também que modernidade é um conceito polissémico e apresenta varias
nuancas nas mais diversas realidades sociais. Por exemplo, em paises como o Brasil, sera que
¢ possivel falar de modernidade como na Europa ou nos Estados Unidos? Qual é a
modernidade presente ou em desenvolvimento no Brasil? A teoria socioldgica contemporanea
discute/problematiza vérias defini¢des de modernidade. Alias, pode-se até perguntar se
estamos na modernidade® (LATOUR, 1994). Por isso, para efeitos gerais desta pesquisa, €
prudente definir a modernidade como secularizacdo, identificando-as. Certamente esse
artificio ndo resolve o problema. Porém, constitui um expediente bastante util no que tange a
percepcédo da condicao da religido na modernidade.

Segundo Berger (2003), secularizacdo ndo € um termo originalmente forjado pela
tradicdo socioldgica. Ele aparece no contexto das guerras de religido como uma expropriacdo
de territorios ou propriedades das autoridades eclesiasticas. Também foi utilizado no direito
candnico para significar a passagem de um religioso ao “mundo”. Pode-se perceber que tinha
uma dimensao descritiva e ndo normativa. O termo passou por um periodo em que ficou
sobrecarregado de conotacfes valorativas. Entretanto, deseja-se usa-lo em sua dimensdo
eminentemente descritiva de um processo social disponivel empiricamente.

Nesse sentido, pode-se definir a secularizagdo como “o processo pelo qual setores da
sociedade e da cultura sdo subtraidos a dominagdo das instituicdes e simbolos religiosos”
(BERGER, 2003, p. 119). Isso significa, em pormenores, que, nos paises de cultura ocidental,
a religido cristd foi afastada de ambitos que historicamente estavam sob seu dominio ou

influéncia: o Estado, a educacéo, a posse de territorios etc. No que diz respeito aos simbolos e

49 Sigo aqui, com algumas ressalvas, a interpretacdo weberiana de Pierucci (1997; 1998; 2003).

50 Acredito que as novas ideias de Berger (2001) sobre a secularizagdo tém nuancas positivas que ndo estdo
necessariamente em contradicdo com as ideias de BERGER (1996; 2003).

51 N&o é o objetivo de nossa pesquisa aprofundar essa discusséo.
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a cultura, quer-se dizer que a seculariza¢do ndo possui somente uma dimensdo socioestrutural,
mas também abarca a vida cultural e a ideacdo. Pode-se percebé-lo no declinio de contetdos
religiosos nas artes, na filosofia, na literatura e, mormente, na ciéncia, como forma de saber
autbnoma e absolutamente secular, sobre 0 mundo. Além disso, pode-se dizer — e isso €
importante para esta pesquisa — que a secularizacdo apresenta uma dimenséo subjetiva. Da
mesma forma que hd uma secularizacdo da sociedade e da cultura, ha também uma
secularizacdo da consciéncia. A consequéncia € que, pela primeira vez na histdria, uma
parcela consideravel de individuos passou a prescindir da interpretacdo religiosa ao refletir
sobre a sociedade ou mesmo sobre sua propria vida.

E importante destacar que a secularizagio ndo é um fendmeno distribuido
uniformemente entre a populacdo. Segundo Berger (2003), é mais intensa entre homens do
gue mulheres; mais em pessoas de meia idade do que em muito jovens ou velhas; mais nas
cidades que no campo; mais em categorias vinculadas a moderna producéo industrial do que
nas vinculadas as ocupa¢des mais tradicionais; mais em judeus e protestantes do que em
catélicos. A secularizacdo também ndo ocorre indiferentemente em relacdo aos ambitos
sociais. Parece inegavel que toda a civilizacdo ocidental em processo de expansdo leva, cedo
ou tarde, a secularizacdo e a sua intensificacdo, na medida em que promove processos de
racionalizacdo acentuados. Porém, dentro desta civilizacdo, existem setores em que a
secularizacdo ocorre em primeiro lugar, a saber: no entorno dos grandes centros industriais,
sobretudo no meio operario, mas, em geral, no coracdo do processo econdmico moderno com
seus respectivos estilos de vida; depois, de modo secundario, nos modernos meios de
comunicacgdo e transporte, por meio dos quais os contetdos secularizantes séo levados a todos
os reconditos do mundo, seja pelos “media” seja pela movimentacdo global de pessoas pelo
mundo (turismo). Esse mapeamento amplo torna possivel perceber uma correlagdo entre
secularizacéo e ocidentalizacdo e/ou modernizacao.

Também é interessante lembrar que Weber (1982; 2004) associou esses processos a
dindmica propria do judaismo antigo (sobretudo o profetismo) e ao fendmeno que ele
denominou protestantismo ascético que, ao desencantar o mundo, favoreceu um tipo de légica
altamente secularizadora, tanto do ponto de vista do mundo sociocultural quanto da prépria
consciéncia. O tipo de racionalismo desenvolvido no Ocidente foi gestado, pelo menos em
alguma medida, no seio das supracitadas denominacdes religiosas. Os trés elementos basicos
que identificam o processo de racionaliza¢do crescente e radical dessas religides, de acordo

com Berger (2003), foram a transcendentalizacdo, a historicizacdo e a racionalizacéo da ética.
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Pelo primeiro, a divindade foi radicalmente desvinculada do mundo, processo pelo qual o
mundo se tornou um &mbito manipulavel para o homem, foi dessacralizado. Pelo segundo, o
culto e a lei foram subtraidos de sua dimensdo cosmoldgica — como fenémenos ligados as
estacOes do ano — para concentrar-se fortemente em eventos histéricos quando os crentes
experimentaram a acdo divina. Pelo terceiro, erigiu-se um tipo de religido que nédo estava
assentada no culto, mas, sobretudo na conduta ética do crente. Segundo Weber (2004), as
expressdes religiosas do protestantismo ascético foram as primeiras manifestacfes historicas
de religides desencantadas. Para Berger (2003), pode-se entender esse desencantamento como
a recusa dos trés elementos concomitantemente mais antigos e poderosos do sagrado: o
mistério, o milagre e a magia. Nesse sentido, pode-se dizer que esse tipo de protestantismo
operou uma reducdo radical da dimensao sagrada da realidade.

De acordo com Berger (2003), € necessario acrescentar o fato que o cristianismo,
como ocorréncia rara dentro da historia das religifes, desenvolveu-se, desde o inicio, como
comunidade especifica (subsociedade), como instituicdo singular dentro da sociedade mais
ampla. Esse caso raro de especializacdo institucional, que se manifesta como o aparecimento
de uma instancia especifica ligada a religido, definindo-se em oposi¢do as outras instituicdes
sociais, € mais um promotor involuntario, certamente, do processo de secularizacdo. Esta
ocorréncia se da porque, ao se definir um espaco institucional especifico como ambito
sagrado, deve-se reconhecer o resto dos ambitos sociais como profanos e, portanto, sujeitos,
pelo menos potencialmente, aos processos de secularizacdo. Enquanto a cristandade existiu,
esses processos foram represados. Porém, com o seu fim, o espaco ficou livre para o
crescimento do processo de secularizagéo.

Berger (2003), todavia, expde uma questdo importante: o desencantamento ndo se
intensificou de uma maneira uniforme em todas as circunstancias historicas do judaismo e do
cristianismo. O primeiro foco, segundo ele, teria sido o judaismo antigo, mas acentuadamente
no periodo profético. Seguindo a esse periodo, o cristianismo primitivo teria representado um
passo atras em termos de desencantamento em relacdo ao judaismo antigo. Ao introduzir a
ideia de encarnagdo, segundo a qual Jesus € de natureza divina e, a0 mesmo tempo, mediador
entre a divindade e os homens, o cristianismo introduziu modifica¢es profundas no que tange
a transcendéncia absoluta do divino. O catolicismo, por sua vez, manteve-se e intensificou
essa mudanca na medida em que, por um lado, permeou a realidade religiosa de anjos, santos
e, por outro, sufocou o racionalismo ético na medida em que seu sistema sacramental gerou

varias saidas da vida totalmente racionalizada, sustentadas pelo profetismo judaico. Do ponto
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de vista pratico, a piedade e moral catolicas possibilitaram um tipo de vida que prescindia de
qualquer acentuada racionalizagdo do mundo. Pode-se dizer, portanto, que o catolicismo re-
encantou 0 mundo, mantendo-se COMO Um universo seguro € protetor para seus “habitantes”
até bem pouco tempo. Com o advento do protestantismo ascético, o processo de
desencantamento, como foi relatado, voltou a se acentuar e se radicaliza a0 maximo em
termos religiosos. Este seria a religido da saida da religido (PIERUCCI, 1998). Com o
puritanismo, o desencantamento saiu da religido e prosseguiu, com 0 empreendimento
cientifico, desencantando todo o universo. Por isso, juntamente com outros fatores, o
protestantismo ascético pode ser considerado um fator decisivo do processo de secularizagéo.

E importante destacar que esse processo ndo € linear nem evolutivo. N&o se deve
compreendé-lo — e aqui se entende corrigir Berger (2003) com o préprio Berger (2001) —
como o fim das religides, mas, com certeza, pelo menos nos paises de modernizacdo
avancada, significa o declinio historicamente verificado de sua importancia como instituicéo
fundamental, cognitiva e normativamente, da vida social. A secularizagdo ¢ um fendmeno
histérico que ja aconteceu, em alguns lugares ha pelo menos duzentos anos. O fato de as
religibes hoje se multiplicarem ndo nega esse processo. Segundo Pierucci (1997), Weber
afirmou que o processo de racionalizacdo era tendencialmente crescente, mas ndo afirmou que
fosse linear, de forma que pode diminuir, por um periodo, dependendo de certas
circunstancias sociais, e se radicalizar em outros momentos. Isso é importante para
compreender as transformacdes dentro do catolicismo, pelo menos em Sdo Paulo, como sera
mostrado adiante.

Em termos de consequéncias, a secularizacdo significou, de uma forma inédita na
historia, a perda progressiva de plausibilidade das legitimacfes de religiGes do mundo, ndo
somente para poucos intelectuais, mas para um grande contingente da sociedade. Por
conseguinte, gerou dificuldades ndo apenas para a nomizacdo de importantes instituicdes
(Estado, economia, familia etc.), mas também para as biografias individuais. Em segundo
lugar, a teodiceia crista perdeu sua plausibilidade e acabou substituida por outras soteriologias
secularizadas. E, por Gltimo, mas ndo menos importante, a implosao das estruturas alienadas
da cosmovisdo cristd possibilitou o surgimento de modalidades de pensamento critico que
desalienaram de forma radical o mundo sociocultural (a sociologia é uma dessas
modalidades), ndo sem causar anomia e desorientagdo individual. Obviamente, esses

processos inauguraram uma era revolucionaria.
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A secularizacdo objetiva possui uma dimensdo subjetiva que pode ser explicada
referindo-se as relacBes dialéticas entre a consciéncia subjetiva e a sua praxis cotidiana: o
processo socioestrutural de secularizacdo acarreta a secularizacdo da consciéncia. Mas uma
vez: essa relacdo ndo deve ser entendida num sentido mecanicista, mas sim dialético. A
secularizacdo da consciéncia implica problemas para a legitimacao das institui¢oes, inclusive,
as religiosas, ou seja, instaura uma crise de plausibilidade das tradicionais defini¢Ges
religiosas da realidade. Por isso, o declinio da importancia das instituicbes religiosas na
modernidade. Os desafios que a secularizacdo langou as instituicdes religiosas enfraqueceram
as suas estruturas de plausibilidade na medida em que, segundo Pierucci (1997),
desenraizaram os individuos, dessacralizando a cultura, isto €, tornaram possivel duvidar do
programa institucional religioso em que estavam enraizados. Isso acarretou a possibilidade da
conversdo ou altercacdo entre sistemas de significado diferentes ou até opostos. Na medida
em que a secularizacdo da consciéncia abala as estruturas alienadas da religido crista,
desenraiza o individuo, lancando-o numa realidade altamente contingente, em que ele é
obrigado a decidir que sentido quer abracar, seja ele religioso ou ndo. A competicdo das
instituicGes religiosas com outras agéncias produtoras de sentido, ndo necessariamente

religiosas, faz da escolha um imperativo®2,

O pluralismo, todavia, ndo se limita & competicao intra-religiosa. Como resultado da
secularizacdo, os grupos religiosos também sdo levados a competir com varios rivais
ndo-religiosos na tarefa de definir o mundo, alguns dos quais altamente organizados
(como varios movimentos ideolégicos revolucionarios, ou nacionalistas), outros
muito mais difusos institucionalmente (como o sistema de valores modernos do
individualismo ou da emancipacéo sexual) (BERGER, 2003, p. 149).

O trecho supracitado ajuda a compreender que o pluralismo, cuja causa foi o processo
de secularizacdo da consciéncia, ndo deve ser entendido em sentido estrito, como pluralismo
religioso, mas em sentido amplo como pluralismo social. Pode-se falar em situacfes de
pluralismo toda vez que os ex-monopolios religiosos sdo obrigados a competir, no que tange a
definicdo da realidade, com adversarios socialmente prestigiados e tolerados legalmente.

Segundo Berger (2003), o pluralismo corresponde, em nivel socioestrutural, a
secularizacdo da consciéncia. Como foi indicado, o nucleo de qual irradiou o processo
crescente de secularizagdo foi a economia, mormente, naqueles setores em que prevaleciam a
dindmica do capitalismo industrial. Este modo de producéo ndo necessita somente de um alto

grau de racionalizagdo em sua organizacdo social, mas também de um quadro de pessoal

52 Berger considera a modernidade como universalizagdo da heresia, na medida em que a situagdo de mercado,
onde a religido se encontra, obriga os individuos ao esforco da escolha (heresia). Esta se torna um imperativo
(BERGER, 1987).
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técnico e cientifico cujo treinamento requer um elevado grau de racionalizagdo, ndo s6 em
termos infraestruturais, mas também de consciéncia. O advento do setor econdmico capitalista
foi um ponto central e, por assim dizer, neutro em relacédo ao controle da religido. Por isso, na
medida em que a economia foi ganhando importancia como esteio da sociedade, a
secularizacdo foi se expandindo em dire¢cdo aos outros setores da sociedade, em primeiro
lugar os que estavam mais proximos. Uma consequéncia foi a forte tendéncia da religido se
polarizar entre os setores mais publicos e os mais privados da ordem social, isto €, o Estado e
a familia. Isso significou que houve um “intervalo cultural” entre a secularizagdao da
economia, de um lado, e a seculariza¢éo do Estado e da familia, de outro. No entanto, com a
expansdo da economia capitalista, o Estado foi rapidamente absorvido pela dindmica da
racionalizacdo juridico-administrativa. Embora o processo de absorcdo ndo seja simples nem
uniforme em todos os lugares, pode-se dizer que ha uma forte tendéncia, nos lugares sob
rapido processo de modernizagdo, a secularizacdo do Estado e, por conseguinte, a separacdo
institucional deste da religido. Quando isso acontece, fica patente que a legitimidade do
Estado ndo esta fundamentada, pelo menos ordinariamente, na definicao religiosa do mundo.
E aquilo que Weber (1982; 2006) identificou como autonomizagéo das esferas de acdo, fruto

dos processos de racionalizagéo.

Como o Estado moderno ocupa-se cada vez mais com os requisitos politicos e legais
do gigantesco mecanismo de producdo industrial, ele deve dirigir sua prépria
estrutura e ideologia para esse fim. A nivel de estrutura, isso significa acima de tudo
0 estabelecimento de burocracias altamente racionais; a nivel de ideologia, significa
a manutencdo de legitimacGes que sejam adequadas para essas burocracias
(BERGER, 2003, p. 144).

Por causa dos processos de racionalizacdo, como exigéncia da economia capitalista
industrial, o Estado se burocratiza e se legitima por uma légica propria, independente da
esfera religiosa. Se as legitimacdes religiosas permanecem, mantém-se como ornamento
retorico, tendo em vista que nio possuem realidade social. E importante salientar, como o
préprio Weber (1999; 2004) alerta, que ndo se trata de um problema de ordem politica —
capitalista, socialista, democratica ou autoritaria —, mas da ldgica do processo de
racionalizacdo, pressuposto fundamental de qualquer tipo de sociedade moderna. Alias, ele
mesmo aponta que o cerne do conceito de secularizacdo é justamente a subtracdo da esfera
juridico-legal do dominio religioso. Se a religido foi exilada como fundamentacdo da esfera
estatal, ndo se pode dizer o mesmo do outro polo: a familia. No que respeita a familia e as

relacBes sociais conexas a ela, a religido continua tendo potencial de realidade importante, na
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medida em que continua a ser fator explicativo para as interpretacbes ou autointerpretagdes
das pessoas nesse campo da atividade social. Weber ja havia apontado esse fenémeno:

O destino do nosso tempo € caracterizado pela racionalizacdo e pela
intelectualizacdo e, acima de tudo, pelo “desencantamento do mundo”. Precisamente
os valores Gltimos e mais sublimes se retiraram da vida publica e se refugiaram ou
no reino transcendente da vida mistica ou na fraternidade das relagbes humanas
diretas e pessoais. Nao é por acaso que, hoje somente nos circulos menores e mais
intimos, nas situagdes humanas pessoais, em pianissimo, é que pulsa alguma coisa
que corresponde ao pneuma profético que nos tempos antigos varria as grandes
comunidades como um incéndio, fundindo-as numa sé unidade (WEBER, 1982, p.
182).

A religido na modernidade foi segregada na esfera privada. E o que lhe restou.
Somente nesse campo restrito ela possui um valor real para os individuos, continua sendo
uma virtude, mas virtude privada. Ela se converteu numa escolha individual. Nada que lembre
sua funcdo de matriz cultural de outrora, ou seja, a funcdo tradicional de constituir um mundo
objetivo, dentro do qual toda a ordem social recebe um sentido Gltimo obrigatorio (nomos).
Os valores da religiosidade privada sdo muito pouco relevantes para 0s outros contextos
institucionais. Esse status moderno da religido que a localiza na esfera privada possui
importantes consequéncias: ao restringir seu nomos a producdo de mundos parciais,
fragmentarios, cuja estrutura de plausibilidade, nos casos mais otimistas, ndo vai além das
associacGes voluntérias, as igrejas ou grupos religiosos modernos perdem seu carater
institucional®. E evidente que esses mundos religiosos s&o estruturas de plausibilidade tdo
débeis quanto as proprias familias, de forma que, como as familias, as religifes passaram a ser
uma escolha, uma preferéncia individual. E assim que a secularizacdo conduz ao fim dos
monopolios religiosos, inaugurando uma situacao de pluralismo.

A caracteristica central das religides na modernidade é a situacao pluralista, na qual o
Estado ndo atua mais como instancia coercitiva no sentido da religido dominante. A religido,
seja ela qual for, ndo é mais obrigatdria, de forma que as antigas religiGes monopolistas nao
podem mais contar com a submissdo de suas populacdes. Como a submissdo passa a ser
voluntéria, as agéncias religiosas foram introduzidas no mercado e tém de conquistar sua
clientela que, obviamente, ndo esta obrigada a comprar nem proibida de trocar de “servigo”
quando estiver insatisfeita. Enfim, a situagdo pluralista corresponde a uma situagdo de
mercado. Segundo Berger (2003), a nova situagdo provoca mudangas expressivas na estrutura

social das religides ou nas suas comunidades, mudancas nos contetdos religiosos, mudangas

53 Pela da situagdo pluralistica moderna, as religiGes deixam de ser instituicGes, propriamente ditas, ou seja,
agéncias reguladoras do pensamento e da a¢do, para converterem-se em associa¢des voluntérias, “localizadas” na
esfera privada e, portanto, sujeitas a dindmica da preferéncia religiosa (BERGER, 2003).
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severas na “localizagdo” da instituicdo na sociedade e, consequentemente, da religido na
consciéncia dos individuos.

Em termos de mudancas nas estruturas, pode-se dizer que a situacdo de mercado,
conduzindo a competicdo entre as diversas agéncias religiosas ou ndo, teve como
consequéncia a racionalizacdo das estruturas religiosas, tendo em vista que, na situacdo
pluralista, é preciso competir pelos clientes que ndo estavam mais submetidos ao controle das
religies, como nos antigos monopolios. A luta por bons resultados dentro do mercado
conduziu a progressiva burocratizacdo. Como burocracias, as religides selecionam e formam
0s tipos de pessoal de que precisam para atuar. Esse processo leva a mudancas nas instituicoes
formativas religiosas, bem como em seus fundamentos l6gicos legitimantes. Um fato
interessante, ainda nas origens desse processo, é a racionalizacdo da formacdo dos padres
catdlicos através da organizacdo do seminario no Concilio de Trento (1545), como uma
medida da reacéo catélica a Reforma Protestante (1517). Isso sera aprofundado adiante. O que
é interessante perceber é que a competicdo entre as agéncias produtoras de sentido engendra
processos de racionalizagdo maiores ou menores, de acordo com as circunstancias especificas.

O segundo aspecto de mudanca estrutural se refere a tendéncia crescente ao
ecumenismo — entendido como a tentativa de relagdes amistosas entre 0os competidores no
mercado religioso — e, a0 mesmo tempo, a redescoberta das identidades confessionais. Como
consequéncia da burocratizacdo das estruturas religiosas, 0s tipos sociopsicolégicos que
ocupam a posicdo de lideranca na esfera religiosa ficaram muito parecidos — ativista,
pragmatico, dinamico, alheio a reflex6es pouco praticas — passando a possuir preocupacdes
semelhantes. Essa semelhanca promoveu uma base sociopsicoldgica para o estabelecimento
de “boas” relagdes entre as institui¢cdes religiosas concorrentes. Além disso, a propria situagao
de mercado racionalizou a competicdo na medida em que ninguém mais dispunha do braco
secular para eliminar seus inimigos. Sem falar que uma competicéo desleal ou irracional pode
pdr em risco, inclusive, 0s possiveis ganhos provenientes da nova situacdo, em termos de
perda de prestigio social, de clientes e até mesmo em termos econdémicos. Também & preciso
lembrar que é preciso unir-se para fazer frente as agéncias nio religiosas® que também
disputam “clientes” nesse mercado. Ja a diferenca marginal— embora pareca contraditoria —
pode ser explicada, como correlato estrutural do ecumenismo, pela necessidade de oferecer ao
consumidor um diferencial, tendo em vista que, do ponto de vista pratico, as agéncias

religiosas ficaram muito parecidas. A diferenciagdo marginal acompanha a demanda do

54 No caso do Brasil, o marxismo, o positivismo, o tecnocratismo etc.
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consumidor de acordo com a especificidade de cada mercado e também de acordo com a
demanda do consumidor em termos de estratificacdo social. Muitas vezes, a diferenca é
somente um rétulo novo para vender 0 mesmo produto padronizado. Por isso, o adjetivo
marginal.

O terceiro aspecto a salientar € uma tendéncia de mudanga no contetdo religioso. A
situacdo de mercado assemelha as religifes as empresas capitalistas que tém que conquistar
seus clientes e criar fidelidade ao produto. Obviamente, a saida do produto ndo se da de
acordo com a oferta, mas com a demanda pelo consumidor. Logo, as religides estdo sujeitas a
dindmica da preferéncia do consumidor, ou seja, ao controle do consumidor sobre o produto
ofertado. Assim, € introduzido um elemento dindmico na situacdo que permite esperar que
haja uma mudanca nos contetdos religiosos, algo inaceitavel ao tradicionalismo religioso.
Porém, a maxima segundo a qual “os clientes sempre tém razao” permite esperar, embora seja
improvavel, a mudanca de conteidos substanciais, que alguns contetdos e praticas, cedo ou
tarde, modifiqguem-se em funcdo dos ritmos da “moda”. Mais: devido ao processo de
secularizacdo da consciéncia, € bem provavel que os produtos demandados se ajustem as
necessidades da consciéncia secularizada.

O quarto aspecto se refere a “localizagdo” da religido na sociedade contemporanea.
Com a perda estrutural de sua posicdo axial na sociedade moderna, a religido passa a ter seu
campo privilegiado na esfera privada. Logo, a demanda dos consumidores se dard dentro da
esfera privada. Assim, suas funcdes se deslocam do ambito central e publico da definicdo da
realidade e sua manutencdo para o territorio das funcdes terapéuticas e morais. E, sobretudo
nessas areas que a religido passa a ser relevante. Além disso, houve uma revaloriza¢do do
laicato nas religides, tendo em vista que, como consumidores, precisam entender-se como
participantes a fim de manter uma relacédo de fidelidade com o produto.

Enfim, o Gltimo e talvez mais importante ponto subjacente a essas mudancas da
religido na situagdo de mercado ¢ a sua mudanga de “posi¢do” na consciéncia dos individuos.
A religido deixa de ser o esteio fundamental objetivo onde se ancorava o mundo sociocultural
na consciéncia dos individuos e se transforma em opinides, sentimentos ou, mais exatamente,
uma questdo de preferéncia. Isso significa uma mudanca da “localiza¢do” da religido na
consciéncia dos individuos, ou seja, uma passagem do grau mais elevado da consciéncia que
comporta verdades fundamentais — das quais os homens “normais” nunca discordardo — para o
grau inferior da consciéncia em que se postula a existéncia de inUmeros pontos de vista

subjetivos. E a crise de credibilidade da religido. N&o se deve pensar, contudo, que isso se
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deva a uma mutagdo misteriosa da consciéncia. Para Berger (2003), a chave para compreender
esse processo é verificar as mudangas sociais disponiveis empiricamente.

Como foi indicado, existe uma correlacdo entre secularizagdo e pluralismo. Contudo,
Berger (2003) aponta que a situacdo pluralistica, como fendmeno socioestrutural tratada como
variavel independente do processo de seculariza¢do, também reforca a crise da religido, na
medida em que restringe sua estrutura de plausibilidade. Com o término dos monopdlios, as
antigas religides monopolistas ndo podem mais contar com todo um mundo sociocultural para
confirma-las socialmente pelas estratégias de controle social e, sobretudo pelo “senso
comum” dos membros daquele mundo. Por isso, na situacdo pluralistica, as religides perdem
realidade objetiva, deixam de ser Obvias, refugiando-se no “territorio” da subjetividade. O
mundo plural é um dos mais instaveis dos mundos socioculturais produzidos pelo homem.
Isso € verdade, sobretudo do ponto de vista religioso, cujas estruturas de plausibilidade que as
mantém estdo sempre sujeitas a refutagdo dos “outros”, religiosos ou ndo, que Se recusam a
confirmar o mundo diverso do seu. O mundo moderno ¢ um “territério” povoado por uma
pluralidade de mundos cujas estruturas de plausibilidade rivais e até mesmo opostas séo

constantemente fragilizadas pelo préprio fato de terem de coexistir umas com as outras.

A situacdo pluralista multiplica 0 numero de estruturas de plausibilidade
concorrentes. Ipso facto, relativiza seus conteldos religiosos. Mais especificamente
os conteldos religiosos sdo “desobjetivados™, isto é, sdo desprovidos de seu status
como realidade objetiva e evidente na consciéncia. Tornam-se “subjetivados” num
duplo sentido: sua “realidade” torna-se um assunto privado dos individuos, isto &,
perde a qualidade de plausibilidade intersubjetiva evidente por si mesma (“néo se
pode mais conversar” sobre religido, portanto); por outro lado, na medida em que ela
ainda é mantida pelo individuo, ela é apreendida como sendo enraizada na
consciéncia deste e ndo em facticidades do mundo exterior — a religido néo se refere
mais ao cosmos ou a historia, mas & Existenz individual ou & psicologia (BERGER,
2003, p. 162).

Em realidades histéricas especificas, 0s processos supracitados acontecem em
velocidades diferentes ou ritmos préprios, mas, se bem observados, perceber-se-4 que a
estrutura geral é a mesma, inclusive, nas situacfes em que a religido parece ocupar uma
posicdo politica publicamente relevante, como se vera adiante. Acredita-se que, nesse ponto,
pode-se chegar a entender melhor 0s processos socioestruturais e sociopsicologicos
decorrentes do fim dos monopolios religiosos. O resultado desses processos, como foi
indicado, é a improbabilidade de a religido exercer sua fungao tradicional de legitimar “o
mundo”, via cosmificagdo ou dossel sagrado. Isso trouxe consequéncias para as religides e
para a sociedade, particularmente no que se refere as incursdes de permanentes estados
anémicos. Mesmo assim, as religibes tentam, por diversos meios, se legitimar (no que se

refere aos seus mundos parciais) diante dos outros mundos parciais com 0s quais compete
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dentro da situacdo de mercado em que se encontram. Porém, as suas legitimagdes sdo sempre
precarias na medida em que sdo interiorizadas como possivelmente “verdadeiras”. Em ultima
instancia, as legitimagdes, por ndo encontrarem confirmacgdo na “realidade objetiva”, acabam
se convertendo numa escolha subjetiva, cuja caracteristica marcante € a absoluta relatividade
e radical inseguranca.

O aspecto mais patente da secularizacao e, correlativamente, do pluralismo é o fato de
as grandes tradicdes religiosas terem sido exiladas de sua fungdo central de matriz cultural
totalizante do mundo sociocultural, de forma que este ja ndo pode servir como estrutura de
plausibilidade para elas. Consequentemente, os individuos que mantém a sua adesdo a um
mundo definido pela tradicdo religiosa, encontram-se numa situacdo de minoria cognitiva.
Esta posicdo pGe uma série de problemas de legitimacdo e também sociopsicologicos.

De acordo com Berger (2003), a situacdo secular e pluralistica oferece duas opcdes
ideal-tipicas as diversas instituicGes religiosas em face da sociedade mais ampla: a
acomodacdo ou a resisténcia. No primeiro tipo, a instituicdo religiosa resigna-se ante a
situacdo pluralista de livre empresa religiosa e busca resolver o problema da plausibilidade
ajustando sua oferta a demanda do consumidor. No segundo tipo, a instituicdo religiosa opta
por resguardar-se atras de determinadas estruturas socioreligiosas que lhes permitam
continuar professando as antigas objetividades, até quando for possivel. Essas sdo posices
naturalmente extremadas. Entre esses polos extremos, ha varios graus intermediarios a
aceitacdo irrestrita e a intolerancia absoluta. Ambas implicam problemas tanto no nivel
tedrico (discurso religioso)® quanto no nivel de “engenharia social” (eclesioldgico)®®. Este
dilema é fundamental para entender a crise religiosa moderna e pode ser verificado
empiricamente no saber objetivado produzido nas instituicdes religiosas e reproduzidas em
suas estruturas formativas.

Ao salientar as possibilidades institucionais das religies diante do processo de
secularizacdo e sua correlata situacdo pluralista, Berger (2003) indica a dimensdo dialética do
processo, na medida em que a possibilidade de opcdo aponta para a questdo do que as
instituicOes podem fazer com o0 que a nova situagédo infraestrutural fez delas. As respostas
histéricas concretas podem ser as mais variadas, dependendo do contexto e da decisdo dos

sujeitos diante dele. Por isso, € fundamental, para o objetivo desse texto, contextualizar o

55 Dependendo da opgéo, a instituicdo religiosa devera legitima-la teoldgica ou religiosamente.

% pPara manter a realidade de um determinado sistema religioso, o individuo deve manter ou, se necessario,
fabricar uma estrutura de plausibilidade adequada. As dificuldades praticas desse intento podem variar
historicamente (BERGER, 1997; 2003).
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catolicismo e suas estruturas formativas — 0os seminarios — na situagdo social e religiosa

brasileira. Esta seré a questdo do proximo capitulo.

57



2. O SEMINARIO CATOLICO NO CONTEXTO SOCIAL E RELIGIOSO
BRASILEIRO

Para estudar as transformacfes em um seminario da Igreja Catolica, é preciso
esclarecer antes 0 que se entende por um seminario dentro de uma estrutura como a Igreja
catélica. Segundo Weber (2000), a religido catdlica (como o cristianismo de modo geral) pode
ser definida como uma religiosidade congregacional ou comunitaria. Esta € definida como
uma relacdo social de tipo comunitario entre sacerdotes e leigos para fins exclusivamente
religiosos. Weber (2000) define os sacerdotes como aqueles funcionarios de uma empresa
permanentemente preparados ou adaptados ao exercicio regular do culto, ligado a normas
especificas, a certos tempo e lugares e, sobretudo ligado a determinada associacdo ou
comunidade. Com essa definicdo, ele pretende distinguir o sacerdote da figura do mago e do
profeta. Este geralmente é um leigo e diferencia-se do sacerdote, sobretudo por ndo ser um
profissional, ou seja, por ser simplesmente o portador pessoal de um carisma, dado em funcéo
do anuncio de um mandato divino. A grande diferenca do profeta para o sacerdote é que este
recebe sua missdo como encargo dos homens®’, ao passo que o profeta atua por usurpagéo. O
profeta € um emissério da divindade para anunciar uma doutrina ou mandamento (WEBER,
2000).

Reduzindo a complexidade da questdo, pode-se dizer que os profetas sdo geralmente
fundadores de uma religido ou reformadores, ao passo que 0s sacerdotes sdo 0os mantenedores
e sistematizadores dos contetdos revelados. Nada obsta a que surja um profeta entre os
sacerdotes, mas é um empreendimento bastante raro. O estamento sacerdotal ocupa uma
poderosa posi¢cdo dentro da comunidade, mas também é constrangido, em maior ou menor
proporcdo, conforme diversas circunstancias, a levar em consideracdo as necessidades dos
leigos (inclusive, os profetas), no interesse da manutencdo e crescimento dos seus adeptos.
Porém, na maior parte das vezes, o advento profético bem sucedido significa a emergéncia de
uma nova ordem religiosa (WEBER, 2000). Por isso, a relagdo entre profetas e sacerdotes
sempre é muito tensa, na medida em que o profeta significa necessariamente uma ameaga ao
poder sacerdotal. Weber explica, no entanto, que nem todas as profecias se estabelecem,

atraindo adeptos e se estruturando como religido. A profecia so se estabelece

[...] como produto da cotidianiza¢do, quando ou o proprio profeta ou os seus
discipulos asseguram a continuidade da revelacdo e da administracdo da graca,
garantindo assim também, de modo permanente, a existéncia econdmica desta

57 No caso do catolicismo, a hierarquia catélica: os bispos diocesanos.
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ultima e de seus gerentes, e monopolizando em seguida, em relacdo aqueles que sao
obrigados a cumprir os respectivos deveres, também determinados direitos
(WEBER, 2000, p. 311).

O desenvolvimento do cristianismo e seu processo de rotinizacdo e racionalizacao
crescente geraram o catolicismo como religido burocrético/sacerdotal. Esse processo é
resultado e consequéncia direta do desenvolvimento de um saber sacerdotal que se
estabeleceu pela transformacdo do saber sagrado ou revelacdo originaria em uma tradigédo
fixada por escrito, cuja interpretacdo € imposta pelos sacerdotes de forma dogmatica. O
sacerdote € o0 agente de rotinizacdo do conteddo profético, haja vista que o estrutura
racionalmente, adequando-a aos habitos mentais e sociais de seu estamento e dos leigos que
estdo sob seu dominio. Um dos mais fortes fatores para o desenvolvimento do ensinamento
sacerdotal e a sua fixacdo em dogmas é a formacdo das comunidades religiosas, na medida em
que essa é fundamental como critério de distingdo em relagdo as doutrinas estranhas rivais,
para manter a ortodoxia e, consequentemente, valorizar a pertenca a comunidade, dificultando
a conversao a outros grupos.

Segundo Weber (2000), somente entre os cristdos foi possivel um saber dogmatico de
extenso carater tedrico, como sistema racional e compromisso ético, no que diz respeito, por
um lado, a questdes cosmoldgicas e, por outro, ao mito soteriolégico (Cristologia) e a
competéncia sacerdotal (sacramentos). Ele aponta como fatores explicativos a especificidade
da cultura intelectual helénica, a problematica metafisica gerada pelo advento do cristianismo,
a necessidade premente de enfrentar os intelectuais situados fora da comunidade crista, a
desconfianca em relagdo ao puro intelectualismo. Porém, a condicdo para a intensidade desse
desenvolvimento estava ligada a crescente autonomia da organizacéo sacerdotal em relagcdo ao
poder politico. Com isso, Weber (2000) mostra que o saber sacerdotal é desenvolvido, como
sistematizacdo da doutrina sagrada, a medida que os sacerdotes se defrontam com novidades
problematicas em sua pratica profissional.

Na medida em que o cristianismo se racionaliza, gerando um corpo de doutrina
racionalmente ordenado, torna-se imprescindivel um sistema educacional tanto para 0s
sacerdotes como também, em alguma medida, para os leigos. Nesse sentido, nas religites
congregacionais eticas, aparecem, em primeiro lugar, dois instrumentos inovadores: 0 sermao
e a cura de almas (WEBER, 2000). O primeiro constitui-se num ensinamento coletivo
referente a religido e a ética. Ele é um elemento especificamente profético e sua importancia
estd relacionada ao desaparecimento dos elementos magicos sacramentais. O sermao ganha

importancia com o advento do protestantismo ascético, no qual o sacerdocio ministerial foi
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abolido em face da figura do pregador. A cura de almas, por sua vez, estd na origem do
sacramento catélico da confissdo e se refere a pratica religiosa do consolo individual nas
situacOes internas ou externas de aflicdo, bem como um ensinamento individual sobre algum
dos deveres religiosos concretos. Fora os periodos de excitacdo profética, a cura das almas € o
meio ordinario pelos quais os sacerdotes conduzem a vida dos leigos, influenciando seu modo
de viver de maneira tdo intensa quanto seja o carater ético da religido. Embora esses
instrumentos educativos tenham permanecido na estrutura da comunidade cristd, eles foram
complementados por outros instrumentos educativos e catequéticos.

No que se refere a Igreja Catdlica, na medida em que se defrontava com realidades que
ameacavam seu monopélio religioso, no curso do processo de seu desenvolvimento histdrico,
viu a necessidade, cada vez maior, de formar melhor seu quadro profissional, os sacerdotes.
Foi assim que surgiram 0s mosteiros, as escolas episcopais, as universidades de teologia etc.
(SERBIN, 2008). Contudo, esses estabelecimentos formativos ndo eram ainda um lugar
proprio e especifico para a formagdo dos sacerdotes. No regime de Cristandade Medieval, o
grosso do clero era bastante ignorante. Segundo Zagheni (1999), até o fim da Idade Média nédo

havia seminarios nem qualquer programa formativo adequado:

Poucos prelados tinham os estudos universitarios completos, durante os quais
aprendiam o latim e as artes, mas ndo necessariamente a teologia. As vezes havia um
te6logo ou uma escola de teologia junto as catedrais; em geral, se estudava o latim
na escola local ou se praticava o aprendizado como famulus de um péaroco, que
ensinava “como ser padre”. Antes da ordenagdo, fazia-se um exame junto ao tedlogo
do bispo, o que exigia um conhecimento minimo de latim (suficiente para ler,
pronunciar e talvez até entender o texto litdrgico) e de teologia (matéria e forma dos
sacramentos, explica¢do do Credo e do Decalogo) (ZAGHENI, 1999, p. 30).

Além de ignorante, o clero, do ponto de vista moral, era altamente questionavel. Eram
comuns o concubinato, a simonia, a ndo residéncia, o nepotismo e a precaria vida espiritual.
Enfim, o mundanismo (LIBANIO, 1983). Na atmosfera da Cristandade Medieval, o clero
estava mais empenhado em atividades politicas, familiares, comerciais que na vida religiosa.
Inclusive, essa situacdo moral e intelectual do clero é um dos fatores importantes para o
movimento que ficou conhecido como Reforma Protestante (1517), iniciada pelo monge
catélico alemdo Martinho Lutero. A Reforma ndo foi a primeira tentativa de ruptura com o
monopolio religioso exercido pela Igreja Catdlica, mas, certamente, foi 0 mais consistente
quanto aos éxitos historicos. A Igreja Catolica respondeu a Reforma Protestante com a
Contrarreforma Catdlica, cujo grande impulso foi dado pelas determinacGes do Concilio de
Trento (1545- 1563). Talvez a demora da reacdo catolica se deva ao fato da descrenca das

autoridades catdlicas em relacdo aos efeitos da Reforma no seio da Cristandade. O Concilio
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de Trento ordenou uma verdadeira renovagéo doutrinal, espiritual e moral do catolicismo, sob
o impulso da Reforma Protestante e em contraposicao a ela. Pela primeira vez na historia do
catolicismo, um concilio ecuménico recomendava fortemente a preparacdo formal dos futuros
sacerdotes. Para tanto, na ultima fase do Concilio, em 1563, foi emitido o decreto que
ordenava a formacdo de seminarios em todas as dioceses (KRETZER, 2009; SERBIN, 2008).

O seminario foi concebido como um @mbito educativo de exceléncia no qual pudesse
ser formado um clero casto, douto e santo, uma elite intelectual e moral, capaz de educar o
povo rude pela catequese e pela instrucdo basica. Entretanto, os objetivos institucionais
também visavam ao fortalecimento da lealdade institucional e, sobretudo sacralizacdo da
figura do sacerdote como homem quase divino. Para o éxito dessa empreitada, a vida
disciplinada e celibataria era fundamental (SERBIN, 2008).

Segundo Barreto (2011), a formacdo deveria ocorrer na mais estrita e rigorosa
disciplina clerical e num lugar especifico — o seminario — no qual se aprenderia o contetdo
dos livros sagrados, gramética, canto, administracdo dos sacramentos, homilia e os demais
ritos e cerimbnias da Igreja Catolica. O resto da formacdo seria ministrado pelas
universidades. Foram também as diretrizes do Concilio de Trento que ordenaram a
promulgacdo de um catecismo para 0s parocos — conhecido como catecismo romano (1556) —,
a edicdo da Biblia em latim (Vulgata) e a reforma do breviario (1568) — livro de oracfes dos
sacerdotes. Também foi criada em Roma, para substituir o Colégio Romano, a Universidade
Gregoriana (1551), entregue a administracio dos jesuitas®. Ela foi erigida como estrutura
educativa modelar para todo o mundo catélico. Além da Universidade Gregoriana, foram
criados, em Roma, o Pontificio Colégio Pio Latino-Americano (1858) — especialmente
destinado aos seminaristas latino-americanos — e, posteriormente, o Pontificio Colégio Pio
Brasileiro (1934) — destinado exclusivamente aos seminaristas brasileiros que estudavam em
Roma. Nessa universidade, estudariam geracGes de padres e bispos brasileiros (SERBIN,
2008).

E interessante notar que as autoridades sacerdotais somente se preocuparam com a
formacdo sacerdotal quando houve ameaca ao monopolio religioso catolico. As estratégias
foram as mesmas de qualquer estamento sacerdotal: distinguir-se pela intensificagéo
doutrinaria e manifestacao simbolica, controlando a propaganda a fim de impedir a alternacao
para sistema religioso diferente (BERGER, 2003). A preocupacdo com a formacéo sacerdotal

58 Os jesuitas sdo os religiosos pertencentes & Companhia de Jesus, ordem religiosa catélica fundada em 1534
por Santo Ignécio de Loyola. Eles foram designados para cuidar da administracdo e ensino dos seminarios
(KRETZER, 2009).
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evidencia como o clero é o eixo da Igreja Catélica e o seminario, seu nucleo reprodutivo
(SERBIN, 2008).

Dessa forma, pode-se definir o seminario, do ponto de vista socioldgico, como um
dispositivo institucional cujo objetivo fundamental é reproduzir, em ambiente segregado, pela
interiorizacdo de praticas e saberes, a estrutura sacerdotal e seu dominio sobre os leigos, sob
um cosmos sagrado. Evidentemente esse conceito € bem genérico e, por isso, capaz de abarcar
situacOes bastante diversas. Quando se chama o seminario de dispositivo institucional, se quer
afirmar que € um dos elementos constituintes de uma instituicdo religiosa, a saber: a Igreja
Catdlica. Inserir o seminario dentro da estrutura eclesial e social em que ele emerge e se
constitui € imprescindivel para a compreensdo do sentido de suas transformacdes e também
das transformacbes das imagens sacerdotais produzidas por ele. Esse conceito formal de
seminario também tem a vantagem de apresentar a imagem sacerdotal e seu papel social como
um produto da atividade humana, a partir da relacdo dialética entre religido e sociedade.
Porém, a instituicdo religiosa se distingue das outras instituicdes, conforme Berger (2003), na
medida em que ela é a producdo humana pela qual se estabelece o cosmos sagrado, ou seja,
pelo processo de autoexteriorizacdo do homem no qual ele projeta seus proprios sentidos
sobre a totalidade do ser. Isso significa que o mundo religioso socialmente construido ganha o
status de realidade genuina, eterna e imutavel. Assim, a identidade religiosa e os papéis
sociais interiorizados em processos sociais empiricamente disponiveis sdo apreendidos pelos

individuos como realidades supra-humanas.

Os papéis internalizados levam consigo o poder misterioso que lhes é assinalado por
suas legitimagdes religiosas. A identidade social como um todo pode entdo ser
apreendida pelo individuo como algo sagrado, assentado na “natureza das coisas”,
criado e querido pelos deuses (BERGER, 2003, p. 107).

A instituicdo religiosa se apresenta para os fiéis como uma realidade sagrada composta
por pessoas sagradas, ritos e normas sagradas. A religido encara-se a si mesma e as outras
instituicdes sub specie aeternitatis. Por isso, essas precarias formagfes humanas sdo
investidas da aparéncia de eternidade. De fato, é essa funcdo especifica das religibes de
estabelecer o cosmos sagrado que da a aparéncia de que suas instituicbes sdo muito mais
estaveis e duradouras que as outras instituicdes sociais. O segredo da legitimacdo religiosa
seria seu poder de alienar o mundo socialmente produzido pela atividade humana, remetendo-
0 a realidade divina. Assim, as normas religiosas recaem sobre o crente como inevitaveis, e a
vocacdo sacerdotal é “descoberta” como destino. Como ja foi mostrado, essa aparéncia de
seguranga e durabilidade se mantém como realidade subjetiva na medida em que as estruturas

de plausibilidade que sustentam as institui¢Ges religiosas estdo incélumes. Na medida em que
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essas estruturas sdo ameacadas sobrevém um periodo de crise religiosa ou até social
(BERGER, 2003).

A partir de agora, nosso objetivo é contextualizar o seminario Nossa Senhora da
Assuncdo dentro da realidade do catolicismo paulistano, entendendo sua producdo e

reproducdo dentro da relagdo dialética entre catolicismo e sociedade brasileiros.

2.1 A ARQUIDIOCESE DE SAO PAULO E A FORMAGCAO DE SEU CLERO

A Igreja Catdlica chegou ao Brasil junto com os colonizadores. De maneira geral —
salvo algumas excecOes — ela era utilizada como discurso legitimador da parte dos
colonizadores. O catolicismo era a religido oficial do Império Portugués de forma que, no
Brasil colonia, manteve sua posi¢éo, tal qual em Portugal. Havia sido concedido pelos papas
aos reis de Portugal o privilégio do padroado, pelo qual os reis portugueses deveriam manter
economicamente o clero e os custos da missdo ultramarina e, por sua vez, o clero deveria
colaborar fortemente com o empreendimento colonial. Na prética, isso ndo significava uma
simples colaboracdo entre Estado portugués e Igreja Catdlica, mas dependéncia desta em
relacdo aquele. Os padres eram funcionarios do Estado, do qual recebiam sua remuneracgéo e
também do qual se esperava o custeio do empreendimento evangelizador. Assim, a Igreja
colonial estava a servico da coroa em tudo, com excecdo de algumas questdes relativas a fé e
aos costumes (SERBIN, 2008).

A educacdo no Brasil colonial foi assumida quase que exclusivamente pela Companhia de
Jesus (1534), primeira ordem catdlica a se instalar no Brasil, em 1549, sob a responsabilidade
de padres jesuitas, destacando-se o padre Manuel da Nobrega (1517-1570) e José de Anchieta
(1534-1597)*°. Nos primeiros dois séculos da colonizagdo brasileira, os jesuitas foram os
responsaveis pela educagdo tanto dos leigos como dos sacerdotes (SOUZA, 2004). Segundo
Barreto (2011), a educacdo brasileira dos séculos XVI, XVII e, em parte, do XVIII estava
voltada para o modelo de civilizagcdo catdlica e europeia. No que diz respeito a formacéo
sacerdotal, restringia-se aos rudimentos basicos de um saber de salvacdo. No que diz respeito
aos seminarios, por causa da dependéncia gerada pelo padroado, ndo conseguiram se
estabelecer no territério brasileiro, conforme o modelo ordenado pelo Concilio de Trento.
Para o Império Portugués, a formacdo do clero era um assunto de segundo plano. Assim, o

clero do Brasil colonial se assemelhava muito ao clero medieval:

5 Os dois conhecidos jesuitas foram provinciais da Companhia de Jesus no Brasil (LIBANIO, 1983).
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A maioria dos seminarios existentes no Brasil, no periodo colonial, ndo cobrava
frequéncia, consequentemente, funcionava como externato. Os exames eram
bastante indulgentes e os conhecimentos ndo precisavam, necessariamente, ser
adquiridos na instituicdo. Muitos candidatos ao sacerddcio tinham aulas particulares,
em lugares inapropriados, sem a preparacdo necessaria a um levita do Senhor
(BARRETO, 2011, p. 31).

A situacdo da formacdo sacerdotal se torna ainda pior quando da expulséo dos jesuitas
do Brasil pelo Marqués de Pombal em 1759. Com essa medida, todos os estabelecimentos
educacionais mantidos pelos jesuitas — quase a totalidade dos que existiam no Brasil — foram
fechados. Isso significou um grande revés para a Igreja no Brasil. Posteriormente, as ordens
que foram autorizadas a se instalar no pais tiveram sua autorizacdo condicionada ao fato de
funcionarem dentro do espirito do iluminismo — valorizando as concepg¢des enciclopedistas —
no qual os conhecimentos de carater empirico tivessem, pelo menos, o0 mesmo grau de
importancia que a filosofia escoléstica. A consequéncia desse modelo formativo é, por um
lado, a sua vinculacdo ao Estado, apreendido como eixo propulsor dos interesses nacionais e,
por outro, a independéncia em relacéo as diretrizes pontificias. A Igreja Catolica estava numa
situacdo de total dependéncia do Estado (SERBIN, 2008).

2.1.1 PERiODO COLONIAL E IMPERIAL

A diocese de S3o Paulo foi criada em 1745, através da bula Candor Lucis Aeternag®.
A fundacdo do seminario s viria praticamente um século depois. Antes disso, a formacéo dos
padres da diocese se dava, sobretudo depois da expulsdo dos jesuitas, em 1759, nas aulas dos
préprios parocos e no convento Sao Francisco (SOUZA, 1999).

Com a independéncia do Brasil, a situacdo dos seminarios ndo mudou muito em
relacdo ao periodo colonial. A Constituicdo do Império do Brasil (1824), por um lado,
declarou o catolicismo como religido oficial do pais e, por outro, manteve o padroado e
acrescentou o beneplécito como privilégios reais. Pelo primeiro, o imperador poderia intervir
nas investiduras aos cargos eclesiasticos e, pelo segundo, poderia vetar determinacdes
emanadas da Santa Sé no territdrio brasileiro. De qualquer forma, no Brasil, era legalmente
proibido qualquer culto publico ndo-catélico, bem como qualquer forma de proselitismo de
outras religides. A Constituicdo de 1824 se referia a Igreja como um departamento da
administracdo civil que deveria ter utilidade para o Estado. Isso fez do clero funcionario do

Estado, do qual recebia um salario irrisério que o obrigava a complementar a renda com

0Bullarium Benedicti XIV, t. 2, Const. 22.Disponivel no Arquivo Metropolitano da Arquidiocese de Sao Paulo.
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outros oficios proibidos pela Igreja Catolica: comerciante, politico, taverneiro, sitiante etc.
(BARRETO, 2011).

Dependente do Estado tanto financeira quanto administrativamente, a Igreja Catdlica
no Brasil pouco péde fazer no que diz respeito a melhorar a sua estrutura — criar dioceses,
seminarios e faculdades de teologia — ou a formacao de clero. Para se ter uma ideia do escasso
apoio do Império a Igreja Catdlica, em 1888, um padre parlamentar criticou o fato de que o
colégio publico Dom Pedro 1l recebia quatro vezes mais recursos que 0s 24 seminarios do
Brasil juntos (SERBIN, 2008). Esse estado de cosias fez com que o clero catélico brasileiro
mantivesse sua imagem e seus principios em estado bastante degradado aos olhos da
sociedade. Por isso, nesse periodo, comegou a surgir uma divisdo dentro do clero entre
aqueles que desejavam uma reforma conforme as indica¢cdes romanas — os ultramontanos — e
aqueles que discordavam — os regalistas. Os primeiros desejavam se manter leais as
determinacbes da Santa Sé e cumprir as determinagfes do Concilio de Trento, sobretudo
quanto a formacdo sacerdotal. Os regalistas pretendiam manter o catolicismo sob jugo do
Império brasileiro — defendiam alguma forma de galicanismo — e consideravam as
determinagcfes romanas uma intervencdo abusiva sobre 0s assuntos nacionais. Essa divisao
gerou, em 1870, o primeiro conflito entre a Igreja Catolica e o Império: a questdo religiosa. O
imperador, utilizando-se de suas prerrogativas, rejeitou o ensinamento do papa Pio X sobre a
incompatibilidade entre a maconaria e a fé catolica. Dois bispos brasileiros, d. Anténio de
Macedo Costa (1830- 1891) e d. Vital Maria Gongalves de Oliveira (1844- 1878), porém, ndo
aceitaram essa determinacdo e acabaram ficando presos por pouco mais de um ano. Depois
desse incidente, no entanto, nunca mais as relacfes entre o Império brasileiro e a Igreja
Catolica foram harménicas (ALVES, 1979).

A questdo religiosa fortaleceu o clero ultramontano e intensificou sua acdo no sentido
de criar as condicdes formativas para a reforma do clero brasileiro. Segundo Serbin (2008),
em 1870, foram enviados cinquenta padres brasileiros para estudar em Roma, na
Universidade Gregoriana. D. Pedro também controlou as ordens religiosas impedindo sua
entrada ou permanéncia no territorio brasileiro. O imperador simpatizava com os padres
vicentinos®, tendo em vista que estes eram disciplinados formadores, apoiavam a ordem
social evitando a politica e faziam um grande trabalho social e de evangelizagcdo. Eles se
mantiveram no Brasil quase como uma provincia independente da Europa, ja que Seu

estabelecimento no pais estava condicionado a sua independéncia em relagdo aos superiores

61 Padres vinculados a Congregacio da Misséo, ordem religiosa fundada por Sdo Vicente de Paula, na Franca,
em 1625. Eles também sdo conhecidos como Vicentinos ou Lazaristas.
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em Roma ou Paris. Por isso, a moralizacéo do clero brasileiro, por um lado, aconteceu a partir
da exportacdo de sacerdotes e, por outro, pela abertura de seminarios nos moldes tridentinos
pelos proprios padres estrangeiros. Sdo Vicente, fundador dos vicentinos, havia sido um
grande reformador tridentino na Francga. Por isso, 0s vicentinos tinham experiéncia em lidar
com a formagdo do clero indisciplinado e decadente. A estruturacdo de um bom clero era
necessaria para o Império e para a Igreja Catélica, porém, ndo pelos mesmos motivos. A
Igreja Catolica interessava prestigiar a instituicdo e obter autonomia religiosa perante o
Império. Este, por sua vez, estava interessado no importante papel legitimador que um bom
clero poderia exercer em parceria com 0s coronéis, sobretudo nas distantes e populosas areas
rurais. A tentativa de alguns bispos ultramontanos de seguirem as diretrizes de Roma,
mormente no que respeita a formacdo dos padres, ficou conhecida como processo de

romanizacao ou europeizacao:

Estes bispos pretendiam arrancar os padres da politica, do Iluminismo e do
galicanismo — e também dos bragos das mulheres. A seu ver, o Brasil precisava de
ministros que professassem lealdade & instituicdo, purificassem a religido popular e
pregassem a moralidade catolica. A chave era a educacdo. Os bispos substituiram a
aleatdria formacdo clerical pelo seminario tridentino, gradualmente padronizado,
que enfatizava a ortodoxia doutrinaria, a obediéncia hierarquica e o rigor intelectual
e espiritual. A disciplina governava o sistema, e o celibato era o seu ideal (SERBIN,
2008, p. 78).

As ideias ultramontanas chegaram a S&o Paulo, sob o episcopado de D. Antonio
Joaquim de Mello (1853- 1861), um dos membros do clero ultramontano. Foi sob seu
episcopado que foi construido o primeiro seminario diocesano: o Santo Inacio de Loyola, em
1853. Suas instalacfes se localizavam no bairro da Luz. O prédio e a Igreja de Sao Cristdvéo,
que compunham as instala¢es do seminario, somente ficaram prontos em 1856. Antes disso,
as aulas eram ministradas no Palacio Episcopal por professores pertencentes a uma ordem
religiosa, 0s capuchinhos de Saboia (franceses), que estiveram a frente do Seminéario de Sao
Paulo de 1854 a 1877. D. Antbnio morreu em 1861, e a diocese ficou vacante até 1873
(SOUZA, 2004).

Com a Igreja Catodlica sob o Império — por causa do padroado e do beneplécito — tinha-
se que esperar até que o Imperador ou um delegado seu indicasse um novo bispo. Foi
nomeado d. Lino Deodato (1873-1894), oitavo bispo de S&o Paulo. Foi ele que, em 1877, p0s
0 Seminario Episcopal de S&o Paulo sob a direcdo do clero secular diocesano. Segundo Souza
(1999), essa alteracdo foi uma excecdo a época, tendo em vista que a formacao sacerdotal no
Brasil, nesse periodo, era geralmente dirigida e exercida por religiosos das mais diversas

ordens. Ele afirma que, sem excluir a contribuicdo dos religiosos, 0s bispos de S&o Paulo

66



sempre mantiveram essa caracteristica, dotando “o seminario de formadores, dire¢do e
professores, saidos do clero diocesano” (1999, p. 75). d. Lino foi um reformador ultramontano
e fez tudo o que estava ao seu alcance para reformar a diocese, o clero diocesano e o
seminario episcopal segundo as diretrizes tridentinas. Os esforcos de d. Lino para reformar a
diocese foram parcialmente alcangados com a chegada dos padres seculares italianos (1860),
dos redentoristas (1894), dos salesianos (1885) e, sobretudo com a volta dos jesuitas (1815)
(SOUZA, 2004).

2.1.2 PERIODO REPUBLICANO

Com a proclamacédo da Republica (1989), acabou o monopdlio religioso legal da
Igreja Catolica. Antes mesmo do surgimento da nova constituicdo republicana, em 7 de
janeiro de 1890, foi determinada a separacdo da Igreja Catdlica do Estado brasileiro pelo
decreto 119-A, de autoria do governo do presidente Marechal Manuel Deodoro da Fonseca
(1889-1891) (BARRETO, 2011). Posteriormente, a Constituicdo de 1891, na sessdo I, no seu
artigo 11, § 2, estabeleceu: “E vedado aos Estados, como a Unido: [...] 2°) estabelecer,
subvencionar ou embaragar o exercicio de cultos religiosos” e, na sessdo II, intitulada
“declara¢do de direitos”, no artigo 72, § 3, afirmou que: “[...] todos os individuos e
confissdes religiosas podem exercer publica e livremente o seu culto, associando-Se para esse
fim e adquirindo bens, observadas as disposi¢des do direito comum” (MIR, 2007).

A separacdo entre a Igreja e o Estado acarretou, por um lado, a independéncia da
Igreja Catdlica em relacdo ao controle imperial, por outro, significou a urgente necessidade de
se autossustentar. Ndo somente isso. Significou, principalmente, que a Igreja Catélica no
Brasil, pela primeira vez, era introduzida numa situacdo de mercado ou situacdo pluralista,
tendo de enfrentar a concorréncia das religides (protestantismo, espiritismo etc.) e também de
sistemas ideoldgicos seculares (monismo, positivismo, evolucionismo, magonaria) nao s6 por
virtuais clientes, mas por algo mais fundamental, isto ¢é, a capacidade de definir o mundo
(BERGER 2003). E evidente que a Igreja Catdlica saiu na frente nessa competicdo, mas, a
partir desse momento, ela seria obrigada a disputar seu espaco ou garanti-lo sem poder apelar
para o aparelho coercitivo estatal. As consequéncias imediatas da separacdo do Estado foram:
perda do controle dos registros de nascimento, de casamento e dos cemitérios; abolicdo da

educacdo religiosa nas escolas publicas; perda das subvengdes que custeavam toda a
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organizacgdo eclesial, inclusive, os seminarios e a congrua®® dos padres; saida do corpo
administrativo do Ministério da Justica brasileiro; o clero regular — que fazia voto de
obediéncia — foi proibido de votar. Somente algumas das instituicbes de beneficéncia
continuaram recebendo subsidios estatais (SERBIN, 2008; SOUZA, 2004).

Nessa nova situagdo, a hierarquia brasileira tinha liberdade para criar as condicoes
para melhorar a sua formagao sacerdotal. Era preciso intensificar a mudanga na estrutura dos
seminarios no Brasil, inclusive no seminario de Sdo Paulo. O grande arquiteto dessa reforma
no Brasil foi D. Anténio Macedo Costa, bispo de Belém do Para (1860-1890). O projeto de
reforma dos seminarios foi apresentado por ele ao episcopado brasileiro, numa reunido, em
S&o Paulo, no ano de 1890. O referido projeto apresentava alteragdes na estrutura formativa
dos seminarios da época (SERBIN, 2008; SOUZA, 1999).

No fim do Império (1889), a formacdo dos seminaristas tinha melhorado
razoavelmente, mas ainda ndo havia um plano de formacdo uniforme para todo o pais. O
regime da formac&o sacerdotal vigente nesse periodo passou a iniciar-se muito cedo, por volta
dos doze anos, no seminario menor. Neste, 0s seminaristas iniciavam sua formacéo secundaria
em gramatica, aritmética e linguas, bem como eram iniciados na vida religiosa cristd e no
exercicio de algumas funcBes sacerdotais. O seminario menor funcionava na forma de
internato. Esses seminarios muitas vezes eram utilizados também para a educacdo em geral
(no colegio diocesano), confundindo-se muitas vezes com um colégio para educacéo civil ou
secular. Terminados esses estudos, eram realizadas avaliacbes para verificacdo de quem
poderia prosseguir os estudos nos seminarios maiores. Nesses se estudavam basicamente
filosofia e teologia, cursos a que se integravam as disciplinas especificas para a formacéo
sacerdotal. Apesar de uma base minima, ndo havia ainda, nesse periodo, um acordo entre 0s
bispos brasileiros a respeito dos critérios fundamentais da formacdo sacerdotal (SOUZA,
1999).

Foi tentando responder a esse estado de coisas, considerado ainda insuficiente, que D.
Antbnio Macedo Costa prop0s, na esteira do Papa Ledo XIII (1878-1903), que indicava a
retomada dos estudos filosoficos e teoldgicos na perspectiva de Sdo Tomas de Aquino, seu
programa de reforma das estruturas formativas dos seminarios. Consistia basicamente na
exigéncia de reformulacdo curricular nos seminarios menores que contemplasse pelo menos
0s estudos de alfabetizacdo em latim. No que se referia a reformulacdo dos seminarios

maiores, ou seja, nos estudos de filosofia e teologia, previa a adogdo do curriculo e dos

62 Ajuda de custo, recebida pelo sacerdote, equivalente ao salario (BARRETO, 2011).
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manuais das disciplinas da Universidade Gregoriana, de Roma, bem como a substitui¢édo do
ensino em portugués pelo ensino em latim, idioma no qual estavam escritos 0s manuais
romanos. Para operacionalizar tal proposta, D. Antdnio Macedo Costa propunha aos bispos
que enviassem para estudar na Europa seus melhores alunos a fim de que os mesmos se
tornassem professores dos semindrios brasileiros, quando, terminada sua formacéo,
retornassem ao Brasil (SOUZA, 1999).

As varias iniciativas do episcopado levaram a uma busca crescente por instrumentos
e medidas mais adequados a reforma da organizacéo eclesiastica. Assim, sob a inspiracao do
Concilio Plenario Latino-Americano (1899) e do Congresso Catdlico Brasileiro (1900), o
episcopado nacional determinou seis medidas relativas a “moralizagdo” e profissionalizagao
do clero: 1) uso da batina como condicao de diferenciacdo do sacerdote ante a sociedade; 2)
realizacdo de conferéncias eclesiasticas que visavam instruir o sacerdote para o0 exercicio
pastoral da cura de almas; 3) definicho do ambito de acdo do sacerdote como sendo
estritamente o templo, a administracdo dos sacramentos e 0 ensino catequético; 4) combater
as supersticbes das manifestacdes da religiosidade popular como desvios da verdadeira fé
catdlica, estabelecendo as visitas pastorais do bispo as paréquias; 5) desenvolver o costume
pastoral das “santas missdes”; 6) criar jornais diocesanos para doutrinar e também refutar as
doutrinas anticatdlicas. Essas medidas agradaram aos bispos reformadores e ajudaram a
intensificar os trabalhos em vista de uma melhor organizagéo da estrutura formativa do clero,
em conformidade com as determinacdes do Concilio de Trento (1545-1563) e das diretrizes
do papa Ledo XIII (1878-1903) (SOUZA, 1999).

Em Séo Paulo, as reformas acima assinaladas na formacgéo sacerdotal somente iriam
ocorrer plenamente em 1905, sob o episcopado de D. José de Camargo Barros (1903-1906).
Este, segundo Leme (1953), dividiu o antigo seminario Episcopal em trés espacos distintos: a)
Colégio diocesano; b) Seminario menor de Pirapora (sob responsabilidade dos cdnegos
premonstratenses belgas); c¢) Seminario maior filosofico-teoldgico, para candidatos ao
sacerddcio. Os seminaristas da diocese de Sdo Paulo que foram enviados a Europa, ap0s essas
reformas e até o advento do Concilio Vaticano Il (1962- 1965), estudaram na Universidade
Gregoriana e, por isso mesmo, foram os manuais |4 utilizados que se impuseram como
material didatico oficial do Seminario de S&o Paulo, modelo utilizado até o concilio Vaticano
11 (SOUZA, 2004).

O periodo iniciado com a Proclamacdo da RepuUblica apresentou aspectos positivos e

negativos para a Igreja Catdlica: se por um lado, perdia recursos financeiros importantes, por
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outro, finalmente ganhava autonomia para iniciar, no Brasil, seu processo de autogestdo. A
situacdo eclesial era nova, mas 0s bispos empreenderam uma série de estratégias para
recuperar o prestigio da Igreja Catolica junto a populacdo. Iniciou-se um periodo de reforma e
expansdo pelo territorio nacional®®. Esse processo de crescimento ficou conhecido como
estadualizacdo da Igreja Catdlica. No que diz respeito aos recursos para custear suas despesas,
0s bispos propuseram criar uma comissao, formada pelas elites econémicas e politicas locais
de cada estado da federacdo onde houvesse diocese instalada, para solicitar ajuda a fim de que
as dioceses pudessem adquirir um patriménio (Igrejas, seminarios, casas episcopais etc.)
(MICELI, 2009).

Com o fim do Império (1889), as ordens religiosas europeias tiveram caminho livre
para se instalar no Brasil. Ao chamado dos bispos, devido a auséncia de padres nativos,
muitas delas vieram aqui se instalar. Grande parte desses religiosos era investida da missao de
abrir seminarios tridentinos no Brasil, ficando responsaveis pela formacao do clero diocesano.
Serbin (2008) constatou que mais de trinta ordens religiosas masculinas entraram no Brasil,
entre 1880 e 1930. Além disso, quase todas as ordens religiosas tradicionais foram
restauradas®®. O aumento do clero estrangeiro ajuda a entender como foi possivel levar
adiante o processo de romanizacdo da Igreja Catdlica no Brasil: por um lado, os bispos
“importavam” o clero europeu, por outro, enviaram muitos seminaristas para estudar na
Europa (DELLA CAVA, 1975). Segundo Barreto (2011), os bispos traziam os padres
europeus para melhorar a formacdo dos semindrios brasileiros e enviavam 0s seminaristas
para estudar na Europa com o objetivo de que eles trouxessem, para o Brasil, a bagagem
religiosa e cultural necessaria para a formacdo da elite de sacerdotes capazes de realizar a
funcdo pastoral, catequética e educacional que os bispos brasileiros tanto almejavam. Mais
surpreendente ainda é o rapido crescimento do nimero de ordens femininas que se instalaram
no Brasil: entre 1880 e 1930 instalaram-se 96 ordens femininas (SERBIN, 2008).

Segundo Serbin (2008), as ordens religiosas, masculinas e femininas, foram muito
importantes para o projeto expansionista da Igreja Catolica. Elas ndo se dedicavam somente a
vida religiosa, mas também a assisténcia social, hospitalar e educativa. Desta Ultima atividade,
porém, veio o0 sustento de muitos projetos, tendo em vista que, por meio deles, foi possivel

adquirir recursos e, sobretudo levar a cabo a agédo catequética e doutrinal do catolicismo junto

83 Segundo Serbin (2008), se em 1889 o Brasil possuia doze dioceses, até 0 ano de 1930 foram inauguradas mais
56 dioceses, dezoito prelazias, trés prefeituras apostélicas e 49 seminéarios (seculares e regulares).

6 Para se ter uma ideia, o clero regular estrangeiro, a partir desse momento, ndo parou de crescer até atingir, em
1960, 85,9% do total do clero regular do Brasil (SERBIN, 2008).
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as elites politicas e econdmicas. Isso aconteceu porque, ndo obstante a aboligdo da presenca
religiosa no ensino publico, nem o Estado republicano brasileiro nem os estados e municipios
da federacdo dispunham dos recursos necessarios para enfrentar os encargos financeiros e
institucionais exigidos para a formacdo de quadros docentes e administrativos. Assim, 0S
governos estaduais e municipais usaram de todo tipo de artificio institucional para beneficiar-

se dos empreendimentos educativos confessionais.

Emprestando ou fazendo cessdo de terrenos e prédios em condi¢cdes vantajosas,
concedendo subsidios financeiros ou sob a forma de bolsas de estudo, convénios,
contratos de servico, e, sobretudo matriculando seus proprios filhos, os grupos
dirigentes se mostraram particularmente empenhados no sucesso dessa politica
educacional entregue em maos das autoridades diocesanas e das ordens religiosas
[...] MICELI, 2009, p. 27).

Essa acdo educativa, concentrada no ensino secundério, foi o eixo mais dindmico e
lucrativo dos projetos eclesiasticos®. E importante lembrar que, mesmo com diretrizes em
contrario, uma parte significativa das instituicdes educativas brasileiras funcionava, ao mesmo
tempo, como seminarios menores. Assim, a Igreja Catdlica, a um sO tempo, recrutava e
formava seu corpo profissional e também doutrinava os filhos das elites oligarquicas. Era um
investimento estratégico. Para tornéd-lo factivel, os bispos contavam com a presenca das
ordens religiosas europeias especializadas na prestacdo desses servicos, egressas da Europa
também devido as perseguicbes politicas. A implantacdo de seminarios menores foi um
instrumento imprescindivel para o projeto episcopal de formar um clero casto, douto e santo
(SERBIN, 2008).

Dessa forma, a organizacdo eclesiastica iniciava com éxito o processo de
profissionalizacdo de seu clero e, além disso, encontrava aliados estratégicos junto as
oligarquias estaduais, sobretudo no meio rural onde funcionava como instancia de legitimacéo
muito mais eficiente que as leis instauradas pela Republica.

Em S&o Paulo, assume a diocese, em 1907, D. Duarte Leopoldo e Silva (1907-
1938). E sob seu longo episcopado — 31 anos — que a diocese de S&o Paulo se tornara
Arquidiocese (1908). Em 1924, deflagrou-se, em S&o Paulo, a segunda Revolta Tenentista®®.
Essa revolta foi duramente reprimida pelo governo federal que bombardeou vérios bairros,

entre os quais o bairro Estacdo da Luz, atingindo as instalacbes do seminario de S&o Paulo.

8 A educacdo foi o setor de maior importancia do catolicismo brasileiro até pelo menos 1930 (BARRETO,
2011).
66 Movimento politico-militar, ocorrido em S&o Paulo, liderado pelo Gel. Isidoro Dias Lopes. Além do
Tenentismo — cuja primeira revolta foi em 1922 — aconteceram outros dois eventos simbolicamente marcantes na
histéria do Brasil: A Semana de Arte Moderna e a fundacdo do Partido Comunista Brasileiro. Dessa forma, o ano
de 1922 representa 0 marco simbdlico da emergéncia da classe média na contenda politica (DELLA CAVA,
1975).
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Por isso, 1° arcebispo de S&o Paulo, d. Duarte, resolveu transferir o seminario do bairro da
Luz, situado no centro de Sdo Paulo, para o distante e isolado Ipiranga, construindo novas
instalacBes especificamente no Alto do Ipiranga. O novo semindario somente ficaria pronto em
1934. Até esse periodo, os seminaristas foram transferidos temporariamente para um prédio
situado na Freguesia do O (SOUZA, 1999).

A mudanca para o Alto do Ipiranga ndo foi somente geografica, mas tambem
estrutural, tendo em vista que as novas instalacdes eram grandiosas e seguiam o padréo de
seminario determinado pelo Concilio de Trento. Nesse periodo, a Arquidiocese de Sdo Paulo
chegou ao cumprimento recomendado pelo Concilio de Trento em termos de estrutura e
orientacOes gerais. Por isso, 0 antigo Seminario Provincial (1910-1934), por determinacdo da
Santa Sé, foi elevado a categoria de Seminario Central (SOUZA, 1999). Nesse periodo, foram
criados trés seminarios centrais®’ para atender os alunos de seminarios diocesanos avaliados
como deficientes: 0 Seminério Central do Ipiranga — responsavel pela formacao sacerdotal das
provincias eclesiasticas de S&o Paulo e do Parana —, ao lado do Seminario Central de Salvador
— responsavel pela regido Norte e Nordeste — e do Seminéario Central de Sdo Leopoldo —
responsavel pela regido Sul (SERBIN, 2008).

E importante chamar atencio para as décadas de 30 e 40 do século XX,
fundamentais para consolidacdo do capital politico da Igreja Catolica no Brasil (DELLA
CAVA, 1975). Esta, desde o final dos anos 20, dirigia inimeras atividades sociais e
religiosas, lideradas por um clero intelectual e moralmente qualificado: creches, leprosarios,
orfanatos, escolas etc. Também prosperaram a impressa e as editoras catélicas se constituindo
num importante instrumento missionario (SERBIN, 2008).

Com o crescimento da vida urbana no Brasil, apareceram os primeiros nucleos
intelectuais. A Igreja Catolica tinha interesse em atrai-los, para agir politicamente
(recristianizar) sobre a sociedade mediante os leigos. Por isso, D. Sebastido Leme da Silveira

Cintra®, arcebispo de Olinda e Recife (1916-21) e, posteriormente, do Rio de Janeiro® (1930-

67 A criacdo de seminarios centrais foi uma estratégia do visitador apostélico, Monsenhor Alberto Teixeira
Pequeno, inspirada na Constituigdo Apostolica “Deus Scientiarum Dominus” (1931) para manter o nivel da
formacdo dos seminarios conforme com as diretrizes da Santa Sé. Nessa época foram fechados os pequenos
semindrios diocesanos que ndo tinham condigdes de cumprir minimamente as determinacfes pontificias e seus
seminaristas foram enviados para estudar nos seminarios centrais (SERBIN, 2008).
8 D. Leme foi o grande articulador do catolicismo brasileiro segundo o modelo de “neocristandade”. Dotado de
grande talento politico e organizacional, d. Leme articulou uma nova relagdo entre a Igreja Catdlica e o Estado,
na qual o catolicismo pudesse auferir os privilégios da monarquia, sem que fosse tolhida sua autonomia. d.
Leme, ao ser agraciado com o cardinalato, consolidou sua influéncia sobre “os hierarcas episcopais, até entdo
dispersos e autbnomos, numa burocracia eclesiastica Unica e centralizada sob seu controle” (DELLA CAVA,
1975, p. 13).
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42) aconselhou ao recém-convertido intelectual Jackson de Figueiredo (1891-1928) que
fundasse um centro cultural onde houvesse discussdes, reunides e palestras semanais sobre a
sociedade brasileira a partir dos postulados da doutrina catolica. Esse centro deveria ser uma
obra de apostolado e foi fundado, em 1922, no Rio de Janeiro, sendo chamado Centro Dom
Vital’®, Ele foi fundado por Jackson de Figueiredo, mas, apds a morte deste, em 1928, o
Centro passou a ser presidido por outro intelectual catélico, Alceu de Amoroso Lima (1893-
1983). O Centro Dom Vital difundia suas ideias politicas, culturais e religiosas pelo seu
importante jornal, a Ordem (DELLA CAVA, 1975).

Diante do vazio politico gerado pela Revolucdo de 1930, d. Leme mobilizou os
leigos e os clérigos na capital federal com o objetivo de manifestar a forca moral do
catolicismo as inseguras autoridades civis. Em 1931, dois eventos destacaram-se: em maio, a
invocacdo de Nossa Senhora Aparecida como Padroeira do Brasil e, em outubro, a
inauguracdo da estatua do Cristo Redentor. Esses eventos foram ocasido de grande
mobilizacdo popular, da qual d. Leme se aproveitou para reivindicar do recém-iniciado
governo de Getulio Vargas que reconhecesse que catolicismo representava “a imensa maioria
catdlica da nagdo” (DELLA CAVA, 1975, p. 15). Dessa forma, a catolicismo transformou-se
numa forca social imprescindivel ao inaugurado processo politico (BRUNEAU, 1974).

Para consolidar a influéncia da Igreja Catdlica, D. Leme, em 1935, na esteira das
orientacbes pontificias de Pio XI™, fundou a Acdo Catélica Brasileira (ACB). Esta se
constituiu num conjunto de organizactes leigas espalhadas por todo o pais, sobretudo nas
grandes cidades, das quais o clero se utilizava para mobilizar os leigos, funcionando como
base politica para a Igreja Catdlica (ALVES, 1979). Da mesma forma, em S&o Paulo, sob o
episcopado de D. José Gaspar (1939-1942), incentivava-se a participacdo dos leigos, sob a
guia da Ac¢do Catolica, e também a organizacdo da assisténcia social aos trabalhadores, devido
ao rapido processo de industrializacdo da cidade. Segundo Souza (2004), na década de 1940, a
cidade de S&o Paulo ja despontava em direcdo aos mais elevados indices de industrializacdo
da America Latina. Era uma metropole vergada por grandes edificios repleta de mensagens
publicitérias. Sua posi¢do como polo industrial brasileiro atraiu gente de toda a parte na busca

por trabalho na inddstria e na construcao civil.

 Em 1930, o Rio de Janeiro ja estava consolidado como o centro de poder nacional do catolicismo, eclipsando a
primazia candnica da Bahia (DELLA CAVA, 1975).
0 O Centro d. Vital é fundado no mesmo ano da Fundagéo do Partido Comunista Brasileiro (LEME, 1953).
"L Pio XI publica, em 1922, a Carta Enciclica “Urbi Arcano” na qual estabelece o apostolado leigo mediante a
Acdo Catdlica. Esta foi criada para ser um instrumento politico-pastoral que visava combater os erros modernos
(MIR, 2007).
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Na cidade de S&o Paulo, como em todo o Brasil, Estado e Igreja Catolica
cooperavam em torno de um projeto de modernizacdo conservadora a partir dos centros de
poder eclesiastico e estatal. D. Gaspar, por exemplo, preocupava-se com a formacéo dos
padres, 0 bem-estar social do povo e a manutencdo da ordem familiar e da moral catolicas
(SOUZA, 2004). A reestruturacao eclesial

[...] reforcou a ideologia da neocristandade, que ambicionava o monopolio religioso
do catolicismo e um papel central para a Igreja na sociedade. A Igreja trabalhou para
atingir esses objetivos atraindo o apoio do Estado e das classes média e alta. A
neocristandade prosperou sob lideres como dom Leme. Ele reafirmou a catolicidade
do Brasil e defendeu a ordem social apoiando as autoridades, recristianizando as
classes superiores seculares e mantendo uma postura conservadora e paternalista em
relagdo aos pobres. Os lideres do Brasil repararam na crescente forca da Igreja e a
reconheceram como um baluarte da estabilidade social (SERBIN, 2008, p. 99- 100).

O recém-alcado a presidéncia do Brasil, Getulio Vargas (1930-45), foi obrigado a
reconhecer o éxito do projeto romanizador (MIR, 2007). Getulio ofereceu a Igreja Catdlica
um pacto informal de cooperacdo’® pelo qual esta ofereceria ao Estado corporativista uma
ideologia de legitimacdo ao passo que o Estado a reconheceria no campo religioso. Os
objetivos institucionais se reforcavam mutuamente. Para Serbin (2008), o pacto simbolico ou
moral significou, do ponto de vista pratico, o restabelecimento da Igreja Catdlica como
religido oficial”®. Novamente, o catolicismo estabelecia voz unissona com as autoridades
nacionais (MIR, 2007). Entre outros privilégios obtidos pela religido catélica, pode-se citar: a
proibicdo do divorcio, a legislacdo trabalhista pré-catélica, o voto feminino, a liberdade de
educacdo (educacdo religiosa nas escolas publicas e apoio aos colégios catolicos privados), a
manutencdo na legalidade dos circulos operéarios e, sobretudo os subsidios aos seminarios
(DELLA CAVA, 1975; SERBIN, 2008). Esses subsidios foram os instrumentos necessarios
para intensificacio do processo de romanizagdo’®, cujo simbolo mais evidente era a
construgdo dos novos seminarios” onde se poderia forjar um clero disciplinado e preparado

para exercer seu papel de lideranca no seio da sociedade brasileira (SERBIN, 1992).

72 Esse pacto informal de cooperacio ficou conhecido como concordata moral, a saber: “relagio informal na qual
a lgreja Catdlica recebia um status semi-oficial e privilégios do poder publico em troca de apoio politico ao
Estado (SERBIN, 2008, p. 428).
& Segundo Della Cava (1975), a ruptura do pacto de cooperacdo informal entre o Estado brasileiro e a Igreja
Catolica so ocorreria durante 0 Regime Militar (1964). Um dos sinais da ruptura do pacto é a reducdo da
subvencdo aos seminarios (1964) e a emenda constitucional que regulamentava o divorcio, em 1977 (SERBIN,
1992).
™ £ um processo de “[...] modernizagio conservadora e europeizagio do catolicismo brasileiro nos séculos XIX
e XX” (SERBIN, 2008). Significava o cumprimento estrito das diretrizes pontificias para a Igreja Catélica no
Brasil.
5 Entre 1900 e 1940, quintuplicou o nimero de dioceses e semindrios no Brasil (DELLA CAVA, 1975).
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Os seminérios centrais representaram o auge, no Brasil, do modelo romanizado de
seminério e da formacgdo padronizada que ficou conhecida como seminério classico ou
tridentino. E preciso entender o que eram esses seminarios e quais as suas caracteristicas. Para
tanto, requer-se conhecer suas caracteristicas ideal-tipicas (WEBER, 1991), a partir de suas
manifestacdes no Brasil.

O seminério classico se constituiu numa grande propriedade fechada onde se
localizavam diversos edificios e onde funcionavam as salas de aula, os dormitérios, o
refeitdrio, a biblioteca, as areas esportivas, a capela e os ambientes de convivéncia, como
patios e jardins, onde se preparavam espiritual e culturalmente os aspirantes ao sacerdécio
catélico. Os seus habitantes eram internos porquanto somente visitavam 0s parentes uma vez
durante o ano, em periodos curtos de tempo e com regras especiais: deveriam evitar as
mulheres, visitar regularmente o paroco local e se comportar como se estivessem no
seminario. Geralmente, na volta das férias, exigia-se do seminarista um atestado de conduta
emitido pelo paroco local. Quase ndo havia contato com a comunidade — se esta existisse,
tendo em vista que os grandes seminarios eram geralmente construidos em locais mais
afastados das aglomeragdes urbanas — que residia no seu entorno. O “mundo” dos internos era
limitado pelos muros dos seminarios (MICELI, 2009; SERBIN, 2008).

O ingresso do candidato acontecia por volta dos doze anos de idade, depois de um
rigido processo de selecdo chamado De genere et moribus’®. N&o era qualquer pessoa que
poderia estudar num seminario. A escolha ndo era do candidato, mas dos formadores. O
tempo minimo da formacéo era geralmente de oito anos, mas, para quem entrava no inicio, a
partir do seminario menor, a formagdo sacerdotal poderia até durar quinze anos. O ambiente
do seminario era inteiramente sacral: o espaco era totalmente permeado de crucifixos e
imagens dos santos; o tempo, regulado pelo calendario litargico, pelas ora¢cdes do breviario e
pelos inimeros rituais; o estudo, pela leitura e meditacdo dos escritos dos santos e pelo
siléncio (KRETZER, 2009; SERBIN, 2008; TAGLIAVINI, 2007).

A vida no semindrio estava pautada pela mais estrita disciplina. Desde a indumentaria
até a maneira de sentar-se. Todos usavam batina preta, durante todo o tempo, inclusive nos
exercicios fisicos e esportivos, como o futebol. Todas as atividades estavam rigorosamente
demarcadas. Em muitos lugares, o seminarista mudava de nome (quando se preparava para 0

clero regular) e usava a tonsura’’. N&o havia tempo livre. Mesmo a diversdo estava

76 Processo candnico de investigagdo a respeito das origens e dos costumes do futuro sacerdote (MICELLI, 2009).
"A tonsura é um corte rente de parte do cabelo, geralmente de forma arredondada, realizado numa cerimdnia
religiosa. Significa a rendncia das vaidades mundanas.
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regulamentada. Os seminaristas estavam expostos durante todo o tempo de formagdo a um
namero infindavel de regras e normas de conduta, que especificavam o horério, o local e a
forma como cada atividade diaria deveria ser executada. N&o havia acesso ou eram bastante
restritas as informacfes do exterior: somente aquelas informacdes que eram trazidas pelos
superiores. Em alguns lugares, havia uma regra segundo a qual as correspondéncias dos
seminaristas deveriam passar pela supervisdo do padre reitor. A supervisdo era constante.
Eram poucos os lugares em que 0s seminaristas estavam sem supervisdo. Durante o seminario
menor, dormiam em grandes dormitorios onde havia varios beliches, sempre acompanhados
por um supervisor. No seminario maior, geralmente passavam para quartos individuais em
cujas portas havia um enclave de vidro pelo qual o supervisor poderia fiscalizar os
seminaristas. Também ndo havia banheiro nos quartos. Geralmente, ndo havia contato regular
entre seminaristas maiores e menores. Era proibido todo tipo de amizade exclusiva. Em
alguns lugares, ainda se puniam os internos com palmatéria (BARRETO, 2011,
TAGLIAVINI, 2007).

No periodo de seminario menor, estudava-se o contetdo do ensino secundario: latim e
outras linguas estrangeiras (francés, inglés, italiano), retorica, geografia, geometria, algebra,
histéria sagrada, mdsica, estudo das escrituras, acrescidos de todos o0s elementos
indispensaveis a mais elevada tradigdo cultural classica. No seminério maior, 0s seminaristas
estudavam filosofia e teologia aristotélico-tomista, recitando, em latim, as teses de Santo
Tomas de Aquino. Em sala de aula, utilizava-se a pedagogia tradicional: alguns dos
professores somente liam os textos em voz alta a fim de que fossem memorizados. Nas
disciplinas basicas de estudo nos seminarios brasileiros, os textos centrais utilizados em todo
0 mundo eram 0s manuais da Universidade Gregoriana. Quase ndo se consultavam os textos
originais da Biblia, os livros de autores da patristica ou a Suma Teoldgica do préprio Santo
Tomas de Aquino. Dava-se muita énfase ao estudo do catecismo romano. Alguns formadores
exigiam que trechos fossem recitados de cor (KRETZER, 2009; SERBIN, 2008).

A dimensdo espiritual constituia-se numa importante atividade formativa dos
seminarios, que ndo eram s6 uma escola de conteudos intelectuais: eram casas de formacao
integral. Além do estudo, o siléncio e a vida de oracdo eram valores fundamentais da
formacdo no semindrio classico. Entre as atividades espirituais estavam a leitura do breviario
em determinados horarios do dia, ouvir a missa, retiros espirituais e algumas devocoes
cotidianas. Além disso, era fortemente aconselhada a diregdo espiritual, a confissdo frequente

dos pecados e a ascese como pratica de crescimento nas virtudes. Também nessas atividades
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era exigida disciplina. Em alguns lugares, era oferecido aos seminaristas um manual com uma
tabela onde também eles deveriam registrar, dia a dia, a pontualidade e a frequéncia com que
desempenhavam suas responsabilidades. Constituia-se num treinamento para disciplina,
através da autodisciplina, do autoexame. O seminario classico era um recinto de formacao
onde o candidato recebia a formag&o humana (disciplinar), intelectual e espiritual para exercer
uma posicédo de lideranca junto ao povo (SERBIN, 2008; TAGLIAVINI, 2007).

Weber (1982), ao referir-se ao consagrado religioso, afirma que o objetivo da vida
reclusa e em comum serve para disciplina-lo ao servi¢co do seu Senhor no além-mundo e
muito provavelmente também no servigo a um senhor deste mundo. Este senhor, ou melhor,
senhora, € a Igreja catélica, a quem o padre deve obediéncia, com quem se identifica e no seio
da qual é reconhecido. Se o objetivo do seminario de modelo cléssico era “moralizar” o clero,
profissionalizando-o, era necessario disciplind-lo a fim de que fosse leal a instituicdo e
pudesse representa-la na sociedade da melhor forma possivel. A condicdo para tornar-se
membro da hierarquia catolica, segundo Benelli (2008), era a exigéncia de uma mudanca
significativa da vida dos individuos. O processo formativo do seminario, em todas as suas

dimensGes, funciona como dispositivo gerador de novas formas de agir, de sentir e de pensar.

O tempo ai vivenciado apresenta um carater de inicia¢cdo prolongada, pleno de
rituais religiosos [...], disciplinares [...] que incidem no corpo, na mente e na alma
do seminarista, sobre a totalidade de sua pessoa, produzindo um novo individuo
consagrado e, normalmente, clericalizado. [...] Todo um conjunto de préaticas e
discursos implementados no &mbito do claustro institucional molda o corpo e a alma
do candidato, sua personalidade, como suportes da consagracdo sacerdotal,
buscando recriar sua identidade (BENELLI, 2008, p. 208).

O modelo de seminario classico foi estruturado para permitir, da parte do formador,
total controle dos internos e, da parte dos formandos, o cerceamento da liberdade. Toda a
estrutura e 0os compartimentos do seminario classico, bem como as regras e normas em que
baseavam seu funcionamento, visavam possibilitar a vigilancia irrestrita dos seminaristas.
Essa relacdo entre 0 espaco, as normas e 0s seminaristas reportam aos estudos de Foucault
(1989) sobre o poder. Este ndo é um poder qualquer, mas aquilo que ficou conhecido como
disciplina ou poder disciplinar. Para Foucault (1989), o poder disciplinar € uma técnica, um
dispositivo, um mecanismo, um instrumento de poder, sdo formas estruturadas que
possibilitam o controle pormenorizado das operagdes do corpo, assegurando a sujeicao
permanente de suas for¢as por meio da imposi¢do de uma relacdo de docilidade-utilidade. O
poder disciplinar é definido basicamente por quatro caracteristicas: 1) um tipo de organizacdo
do espago; 2) controle do tempo; 3) vigilancia permanente; 4) registro continuo do
conhecimento. Embora manifeste essas caracteristicas, o poder disciplinar, de acordo com
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Foucault (1989), ndo pode ser pensado como simples repressdo. Ele possui uma eficacia
produtiva, na medida em que funciona como um dispositivo de individualizagido. Dessa
forma, o poder disciplinar ndo é uma forca amorfa exercida sobre o corpo, mas, propriamente,

a maneira de constitui-lo.

[...] E entdo que surge uma das teses fundamentais da genealogia: o poder é produtor
de individualidade. O individuo é uma producdo do poder e do saber. [...] em suma,
o0 poder disciplinar ndo destréi o individuo; ao contrério, ele o fabrica. O individuo
ndo é o outro do poder, realidade exterior, que € por ele anulado; é um de seus mais
importantes efeitos (FOUCAULT, 1989, p. XX).

Pelo que foi dito, parece que a analise de Foucault sobre a natureza da penalidade e
sexualidade pode ser estendida ao estudo do seminério classico. Trata-se de relacdo entre
individuos enclausurados e seus superiores, no qual o corpo se manifesta como objeto para o
exercicio do poder. Assim, o seminario cléassico se diferencia dos modelos de formacéo
anteriores pela instituicdo do isolamento e da disciplina.

Weber (1982) concebe a disciplina como um processo de racionalizacdo crescente
decorrente da rotinizagdo do carisma. Depois do desaparecimento do impulso carismatico, o
dominio sobre grandes organizacGes s6 pode ser mantido e expandido pela transformacéo
racional de suas estruturas, ou seja, pela socializacdo racional mediante o treinamento
disciplinar. Somente a disciplina racional pode garantir a obediéncia razoavelmente uniforme
de uma pluralidade de individuos as ordens dos superiores hierarquicos. Weber ainda lembra
que, quando a disciplina apela para fortes “motivos de cardter ‘ético’, pressupoe um ‘senso de
dever’ e ‘consciéncia™ (1982, p. 293). O seminario classico, portanto, é o lugar onde, pela
disciplina, os aspirantes ao sacerddcio sdo metodicamente treinados para executar as ordens
institucionais recebidas como dever de consciéncia.

Baseando-se em Berger (2003), pode-se afirmar que a formacdo sacerdotal no
seminario classico € um processo de socializacdo no qual a interiorizacdo estabelece um alto
grau de simetria entre as facticidades objetivadas pela atividade humana religiosa e a
consciéncia subjetiva dos individuos socializados: os seminaristas ndo somente aprendem 0s
sentidos objetivados, mas se identificam com eles, sendo por eles modelados. Mais: 0 saber
religioso, como projecdo dos sentidos humanos alienados, confere a ordem institucional
estabelecida, manifestada nas identidades e papéis sociais, o carater de realidade ontoldgica
suprema e inquestionavel (cosmificagdo sagrada). As regras, 0s papéis assumidos sao

assumidos como vontade divina, destino. A segregacdo no seminario mostrou-se uma
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excelente estratégia de engenharia institucional’®, tendo em vista que a segregagdo reduz os
riscos da conversagdo com o mundo exterior, que poderia acarretar um enfraquecimento da
estrutura de plausibilidade produzida no mundo a parte do seminario classico. Para 0s
seminaristas, ingressar no seminario era ingressar num mundo sagrado, sendo inserido, ao
mesmo tempo, no fascinio e no medo que esse ritual provoca. Se, por um lado, fascina, na
medida em que o individuo se coloca numa relagdo “correta” com o sagrado, por outro,
amedronta, tendo em vista que qualquer regra ndo executada pode lancar o individuo no caos,
no desamparo da auséncia da protecdo divina. Em situagdes como essa, se pode entender
como foi possivel, mesmo no ambiente do “confuso” catolicismo brasileiro, produzir um clero
disciplinado, leal & hierarquia sacerdotal, abnegado e profundamente imbuido de sua misséo
institucional, de seu dever (SERBIN, 2008).

Para Foucault (1989), o saber e o poder, sao realidades intercambiaveis. O poder
sempre se refere a instituicdo de um saber. Por isso, Barreto afirma que “a Igreja [Catolica]
utilizou-se do espaco do seminario para, atraves da disciplina, construir um saber que seria
utilizado na forma de poder, quando o sacerdote estivesse fora da instituicdo, exercendo o
sacerdocio” (2004, p. 152). Pode-se dizer, portanto, que o seminario classico funcionava
como um dispositivo de individualizagdo estratégico tendo em vista a necessidade que a Igreja
Catdlica tinha de formar, de maneira uniforme (europeiza¢do ou romanizacao), um quadro de
profissionais (sacerdotes) em face do Estado laico republicano. Dessa forma, bastante
importante para a formacdo desse corpo profissional foi o capital cultural baseado no
tomismo’®, enquanto sintese filosofico-teoldgica que possibilitou a unidade e a uniformidade
dos saberes eclesiasticos. Foi, através do seminario classico, que a Igreja Catolica planejou
clericalizar o catolicismo brasileiro, transformando a imagem do sacerdote, que adquiriu
espirito de corpo, lealdade institucional, ortodoxia e prestigio social. Assim, poderia
sobrepor-se aos rituais e as organizacdes laicas e autdbnomas do catolicismo luso-brasileiro
tradicional pelos sacramentos, pela moralidade e pela hierarquia sacerdotal.

Segundo Serbin (2008), a romanizacdo foi uma politica da Cdria romana para a

modernizacdo conservadora do catolicismo brasileiro que objetivava, por um lado, inserir-se

8 Dada a politica eclesiastica de resisténcia a alguns valores modernos, como a liberdade religiosa, a liberdade
de imprensa, liberalismo politico, o comunismo. Nesse sentido, resistir implica criar ou fortalecer as estruturas
de plausibilidade no interior da subsociedade, mediante algum artificio de “engenharia social”.

O tomismo significa uma sintese teoldgico-filoséfica baseada nos escritos de Santo Tomas de Aquino.
Segundo Cruz, “o tomismo pode ser considerado um saber de salvagdo, tendo em vista que toda investigagao
teoldgica e filoséfica se encontrava sob os ditames dos dogmas catélicos, sendo a filosofia subordinada a
teologia. Nesse tipo de pensamento e de concepcdo toda a vida e atividade humanas estdo inteiramente
subordinadas ao objetivo de alcancar a salvacdo da alma sob a esfera extraterrena, nos céus” (2008, p. 10).
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no novo mundo sociocultural do Brasil republicano e, por outro, preservar suas tradigdes,
fortalecendo a ortodoxia, a hierarquia clerical e, por conseguinte, minando a autonomia dos
leigos. Os seminarios classicos, na medida em que reproduziam o poder clerical, serviam de
instrumento para o desenvolvimento institucional. Devido a incapacidade do Estado brasileiro
de oferecer escolas publicas em quantidade e qualidade desejavel, os seminérios, sobretudo os
menores, tornaram-se 0s ambientes onde meninos simples e rudes do interior aprendiam as
normas fundamentais de urbanidade (geralmente a moda europeia, sobretudo francesa) e 0s
habitos de disciplina, obediéncia e respeito a autoridade. Pode-se dizer que a “exceléncia
académica punha os seminarios entre os principais programas educacionais do Brasil”
(SERBIN: 2008, 106). Os seminarios menores tornaram-se atrativos, sobretudo para aqueles
meninos pobres que geralmente os utilizavam como um trampolim para a educacgéo superior e

a obtencdo de uma carreira secular:

A Igreja era talvez a Unica instituicdo em condi¢des de propiciar uma escolaridade
prolongada aqueles jovens excluidos das faculdades superiores (direito, medicina,
engenharia, farmacia), que davam acesso as carreiras dominantes. Além de garantir
treinamento ao desempenho de fungBes politicas na organizacdo e promover
competéncia requerida em disciplinas e areas de conhecimento (linguas estrangeiras,
historia, filosofia, portugués, matematica etc.), cuja aplicabilidade se estendia a
dominios leigos do saber, os colégios religiosos de maior prestigio no pais
(Anchieta, S&o Leopoldo, Caraca etc.) formaram geragdes sucessivas de herdeiros
dos grupos dominantes (MICELLI, 2009, p. 128).

Nesse sentido, a carreira eclesiastica também foi socialmente valorizada. Os
sacerdotes educados no regime do seminario classico tinham plena consciéncia de sua
superioridade intelectual e espiritual em relacdo ao mercado local de trabalho religioso e, em
alguns casos, até mesmo do mercado local de trabalho leigo. Além de sua funcdo espiritual,
destacavam-se como intelectuais (escritores e jornalistas) e como docentes (BARRETO,
2011; MICELLI, 2009). Foi através dos seminarios cléssicos, nucleo da formacédo de sacerdotes
cultos e disciplinados, que a Igreja CatoOlica obteve éxito em suas aliancas com as elites
nacionais e também se tornou atrativa para os intelectuais e parcela da classe média urbana
(ALVES, 1979; DELLA CAVA, 1975).

Os seminarios classicos ou tridentinos foram instrumentos fundamentais para a
autonomia eclesial e também para o crescimento institucional do catolicismo. Para entender a
razdo do esforco eclesial para a criacdo da estrutura do seminario classico, é preciso voltar
para a situacdo nova da Igreja Catdlica no Brasil: situacdo, pelo menos formal, de pluralismo
no qual a Igreja deveria lutar para conquistar novos clientes. Para isso, era necessario um
clero zeloso e preparado. Entretanto, segundo Serbin (2008), embora a modernizagdo da

formagéo sacerdotal tenha produzido um clero disciplinado e moralizado, as mudancas néo
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significaram uma transformacédo na estrutura pastoral do catolicismo. O povo continuava sem
uma instrucdo religiosa adequada.

O modelo classico de formacgdo centrou-se demais nos aspectos internos da
instituicdo eclesiastica. A formacdo sacerdotal classica é parte essencial da politica de
autonomia institucional e de reagdo aos valores do mundo moderno®. Optou por uma postura
de resisténcia e precisava criar estruturas formativas nas quais pudesse continuar professando
as antigas objetividades (BERGER, 2003). Baseados na dogmatica tridentina e no
pensamento tomista, considerados a forca e a manutencdo da unidade catdlica, a hierarquia
ndo mediu esforcos para consolida-las na Igreja Catdlica em todo o mundo. Assim, a
orientagdo ultramontana, caracterizada pela inflexibilidade e pela uniformidade, foi
disseminada por todo o mundo, sobretudo através da formacdo sacerdotal igualmente

padronizada. A descricao abaixo descreve muito bem o espirito eclesial da época:

Os catolicos da segunda metade do século XIX e da primeira metade do século XX
pareciam amarrados num meio confessional com sua propria visdo de mundo. Mal
notavam qudo burocratizada e centralizada era a estrutura do ministério da Igreja. As
formas de organizacdo da Igreja ficaram modernizadas e sacralizadas ao mesmo
tempo, e o clero tornou-se mais disciplinado que nunca porgue fora tdo separado do
“mundo” quanto possivel (KUNG, p. 203).

Modernizacdo e sacralizacdo definiam o seminario classico. Era uma estrutura
altamente burocratizada, racionalizada, mas, ao mesmo tempo, seu fundamento era sacral.
Esta base era justamente o que punha os semindrios fora ou acima da historia, engessando as
mudancas. O seminario classico adquiriu um espirito sectario — como a prépria Igreja Catélica
—em relagcdo ao mundo moderno (BERGER, 1996). A consequéncia maior foi a formagéo de
um sistema religioso ideologicamente fechado que legitimou, por um lado, o isolamento da
sociedade moderna e, por outro, a pretensdo de ter o monopdlio de interpretacdes definitivas
do mundo.

Mesmo tendo desenvolvido a mentalidade de encastelamento, o que ocasionou uma
grande defasagem entre a mudanca das coisas no catolicismo e na sociedade, enquanto o
Brasil se manteve rural, esse modelo de catolicismo mantinha inc6lume sua funcdo de
legitimagdo da ordem social (cosmificagdo sagrada). Além disso, estratégia cupulista®,
desenvolvida por d. Leme, garantiu o prestigio da Igreja Catolica junto, sobretudo a

8 Desde o século XIX, a Igreja Catdlica adota uma politica de resisténcia a sociedade moderna: O Syllabus
Errorum (1864) e o Concilio Ecuménico Vaticano | (1869-1870) sdo exemplos evidentes da postura de
intolerancia politica e teoldgica (LARA, 1988).

8L A busca de aliangas centrada nas elites politicas e econdmicas como meio de manter e expandir sua influéncia
(ALVES, 1979).
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populacdo do campo, segundo os moldes clientelisticos do Brasil rural®?, e a expandiu entre os
integrantes da classe média (DELA CAVA, 1975).

No entanto, a situacdo confortavel produzida pela concordata moral, durante o
governo de Getulio Vargas (1930- 1945), produziu um acomodamento da hierarquia catolica
brasileira em relacdo a diversificacdo de estratégias para conquistar ou manter sua clientela.
Depois de 1945, a urbanizacéo e a industrializacdo nos grandes centros — como S&o Paulo —
provocaram um processo de rapida diferenciacdo social, para a qual a pastoral tradicional
catdlica ndo estava preparada. O esforco da hierarquia catolica brasileira para manter o pacto
cupulista com o Estado, ap6s o fim do regime de Vargas, ocultou os gérmens da crise que iria
recair sobre o catolicismo algumas décadas mais tarde. Entre eles, pode-se destacar: eroséo
crescente do monopolio das interpretaces do mundo; colapso de lideranca em termos de
quadros e organizacgoes.

Uma das estratégias centrais da politica cupulista era centrar-se na doutrinacdo das
elites através de instituicdes educativas de nivel superior (CASALI, 1995). Esse é também o
modelo de pastoral que aconteceria na Arquidiocese de Sdo Paulo nesse periodo: ao lado do
investimento para cooptacdo dos herdeiros das elites politicas e econémicas, a formacéo da
primeira Faculdade de teologia do Brasil, cujos diplomas eram reconhecidos pela Santa Sé
(SERBIN, 2008).

2.1.3 A CRIACAO DA PUC-SP E DA PONTIFiCIA FACULDADE DE TEOLOGIA NOSSA SENHORA DA

ASSUNCAO

A criacdo da Pontificia Universidade Cat6lica de Sdo Paulo (PUC-SP), em 1946, foi
empreendida pelo primeiro Cardeal de S&o Paulo, D. Carlos Carmelo de Vasconcelos Motta
(1944-1964). Sua fundacdo fazia parte da estratégia geral da Igreja Cato6lica de construir
empreendimentos de exceléncia académica para, de forma indireta, manter sua influéncia
doutrinaria e catequética sobre os herdeiros das elites politicas e econémicas. O Cardeal
Motta também fundou, em 1949, com a autorizagdo da Congregacdo para a Educacdo

Catolica, dentro do seminario central do Ipiranga, a faculdade de Teologia®, ligada

8 A Igreja Catdlica ainda era viavel no meio rural brasileiro devido a situacdo de dependéncia dos catélicos de
classes baixas e populares dos seus patrfes clericais de classe média. Para 0 homem do campo, o padre era um
misto de autoridade civil e religiosa (DELLA CAVA, 1975).

8 A Pontificia Faculdade de Teologia Nossa Senhora da Assuncio teve quatro grdo-chanceleres, e quinzes
diretores. O primeiro grdo-chanceler foi o cardeal Carlos Carmelo de Vasconcelos Motta (1950-1964). Neste
periodo a faculdade teve os seguintes diretores: Mons. Luiz Gonzaga de Almeida, Pe. Antonio Simas Magalhdes,
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administrativamente a PUC-SP. Nessa época, a dimensdo pedagogica do curso de teologia
era atributo do colégio de professores juntamente com o diretor e o grdo-chanceler que se
reuniram por volta de 104 vezes (ATA |, 4v). Na primeira reunido do colegiado de
professores, o Cardeal Motta afirmou que o primeiro critério para avaliar se um candidato era
apto ao sacerdocio era “observar se ele tem juizo. A inteligéncia vem em segundo lugar. N&o é
ela, mas sim o0 juizo a condi¢do primaria para o sacerdécio” (ATA I, 2- 3v). No que diz
respeito a reclamacdo sobre o baixo nivel intelectual e cultural dos seminaristas, o cardeal
Motta propds, inicialmente, o ensino da leitura bem articulada que incluia cursos de retorica,
interpretacdes das leituras e correcdo publica dos erros cometidos (ATA 1, 3v)3 (SOUZA,
1999).

A Pontificia Faculdade de Teologia Nossa Senhora da Assun¢do (PFTNSA) foi
criada sob a regéncia da Constituicio Apostdlica Deus Scientiarum Dominus®, cujas
proposicOes especificas determinavam o funcionamento dos seminarios classicos.
Mantinham-se, dessa forma, os manuais de teologia da Pontificia Universidade Gregoriana de
Roma, cujos conteddos eram ministrados em latim. O objetivo visado, ao incrementar esses
recursos pedagogicos, era formar os seminaristas de tal forma que pudessem enfrentar aquilo
que a Santa Sé considerava 0 mundo secularizado e ateu®. Entretanto, o curso seminaristico e
0 curso da Faculdade foram mantidos funcionando paralelamente. Isso porque nem todos 0s
seminaristas estudavam na Faculdade, mas somente aqueles que obtinham grau superior a
sete. Para tornar publico o resultado de pesquisas desenvolvidas na PFTNSA, iniciou-se a
publicacdo, no ano de 1960, da Revista de Cultura Teoldgica. Essa revista seria mantida com
0 patrimdnio do seminario de Sao Paulo (ATA 1, 9v). Porém, a revista foi interrompida nos
anos posteriores e s voltou a ser publicada no final da década de 70, pelas Edi¢Ges Paulinas,
na série Teologia em Dialogo (SOUZA, 2004).

A década de 50 do séc. XX foi um periodo de grandes mudancas politicas,
econdmicas e culturais no Brasil e, sobretudo em S&o Paulo. Foi o periodo de abertura ao
capital estrangeiro, entrada das multinacionais, industrializacdo acelerada, éxodo rural,
formacdo das regides metropolitanas, advento da televisdo e maior difusdo do radio. Do ponto

de vista religioso, a mudanca diz respeito ao surgimento dos primeiros sinais — expanséo da

Pe. Roberto Pinarello de Almeida e Mons. Roberto Mascarenhas Roxo. O segundo grdo-chanceler foi d. Agnelo
Rossi (1964-1970). Nesse periodo, os diretores foram Pe. Dario Benedito Bevilacqua e Pe. Eugenio Cywisnki. O
terceiro gréo-chanceler foi o d. Paulo Evaristo Arns (1970-1998). Nesse periodo dirigiram a faculdade o Con.
Geraldo Majela Agnelo, Pe. Benedito Beni dos Santos, Pe. Antonio Aparecido da Silva.

8 As aulas dos seminaristas aconteciam as segundas, tercas, quartas, sextas e sabados.

8 Essa constituicdo de 24 de maio de 1931 pertence ao pontificado de Pio XI.

8 Denota a postura de resisténcia as ideologias seculares e aos valores modernos (CRUZ, 2008).
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Umbanda e do movimento pentecostal — que comegaram a apontar as fissuras na hegemonia
da Igreja Catolica no cenario religioso e social, sobretudo na periferia dos centros urbanos. O
catolicismo, que até 1950 era hegemonico religiosa e culturalmente, quase como uma religido
oficial, passou a perder sua clientela para outras religides — entre 0s recém chegados a
metropole — e ideologias seculares — entre os membros das elites e da classe média. Havia
uma tendéncia ainda incipiente de mudanca progressiva do cenario religioso em dire¢do a
uma pluralizagdo lenta e gradual, porém, sempre crescente®’. Em 1950, a Igreja Catolica ainda
pensava o Brasil em termos de neocristandade® ou, pelo menos, na restauracio desta. Estava
mais preocupada com as ideologias ateias, com o0 processo de secularizagdo que minava sua
influéncia na sociedade que com o crescimento das outras religides. Sua organizacao pastoral
ainda estava estruturada em termos do catolicismo tradicional®, muito ligada ao mundo rural
e as suas dindmicas. Quando transferida para as cidades, a pastoral mostrava-se altamente
disfuncional (CAMARGO, 1973).

Desde a morte de d. Sebastido Leme®, o catolicismo brasileiro se ressentiu do vacuo
de lideranca. Seu sucessor, o cardeal d. Jaime de Barros Camara, arcebispo do Rio de Janeiro,
ndo possuia 0s mesmos dotes intelectuais nem a habilidade politica para manter a hierarquia
nacional aglutinada sob seu comando. Assim, apds a morte de d. Leme, o poder eclesiastico
refluiu para as dioceses isoladas e seus ocupantes. Com o objetivo de responder a necessidade
de lideranca e articulagdo do episcopado nacional, d. Helder Camara propds, em 1952, a
criacdo da Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil (CNBB)%, a primeira organizacéo

permanente do episcopado nacional. Sua funcdo institucional era

[...] entabular um didlogo nacional — e, em consequéncia, ultrapassar as limitacGes e
as resisténcias dos bispos locais —, estabelecer pardmetros organizacionais e linhas
de conduta geral, elaborar uma estratégia para o conjunto da instituicdo e formular a
sua ideologia explicita (ALVES, 1979, p. 67).

Enfim, o objetivo da CNBB era responder de maneira unificada aos desafios postos
pela modernizacdo da sociedade brasileira, o que implicava o supracitado processo de
pluralismo religioso e, sobretudo cultural decorrente da formagdo das novas classes médias e

87 Segundo os dados do IBGE, em 1940, os catdlicos compunham 95,0% da populagdo do pais, os protestantes,
2,6% e os espiritas, 1,1%. J& em 1950, os catdlicos compunham 93,0%, os protestantes, 3,4% e 0s espiritas,
1,6%.
8 Segundo Serbin (2008), no Brasil moderno, essa concepcdo significava a manutencdo do monopolio religioso
da Igreja Catolica e sua acao destacada na sociedade e na politica (SERBIN, 2008).
8 Vide: CAMARGO, Candido Procopio Ferreira. Igreja e Desenvolvimento. Sdo Paulo: CEBRAP, 1971.
% Em 1942.
%1 Esta significou um novo modelo de organizacédo para a Igreja Catolica que consistiu num centro burocrético,
dividido em departamentos especializados que gozavam de grande autonomia e prestigio técnico. Com o tempo a
CNBB acabou adquirindo um semimonopélio das comunicac8es entre a Igreja e o Estado, bem como entre a
Igreja e as forcas estrangeiras (DELLA CAVA, 1975).
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populares no perimetro urbano (ALVES, 1979). Entretanto, somente com a criacdo da
Conferéncia Episcopal Latino-Americana (CELAM), em 1955, cujo primeiro encontro
aconteceu no Rio de Janeiro®, é que a Igreja Catolica comegou a se preocupar em identificar
concretamente seus concorrentes ideologicos, seculares e religiosos. Foi assim que a |
Conferéncia Episcopal Latino Americana definiu como seus principais desafios: 0s avangos
do protestantismo sectario, do comunismo, do espiritismo e da magonaria. As mudangas
comecam a ocorrer aos poucos. Segundo Mainwaring (1989), a instituicdo do CELAM sera
um dos acontecimentos importantes para a gestacdo do discurso da teologia da libertacdo no
inicio da década de 1970.

2.1.4 O CoNciLIo VATICANO |1 E A NovA ORIENTACAO DA IGREJA CATOLICA

O Concilio Vaticano Il (1962-1965) foi o grande escoadouro e propulsor de todas as
mudangas que se desenvolveram desde o inicio do séc. XX, sendo o maior evento vivenciado
pela Igreja Catdlica no século passado. Ele foi o responsavel pela grande mudanca ocorrida no
ambiente eclesial internacional, numa tentativa pretensiosa de atualizar a Igreja Catolica no
que respeita as demandas da modernidade. Dessa forma, a Igreja promoveu reformas
institucionais e litargicas, abandonando valores religiosos tradicionais de conduta,
reconhecendo a validade da ciéncia na solugdo dos infortinios, abandonando a forte ideia de
milagre, a fervorosa devoc¢do aos santos e as praticas ritualistas (PIERUCCI; PRANDI, 1996).
De maneira sintética, pode-se dizer que seu objetivo precipuo era forjar uma nova forma de
relacionamento com a sociedade de modo que o catolicismo estivesse mais presente na vida
cotidiana das pessoas e, a0 mesmo tempo, participasse nas lutas contra as injusti¢as sociais.
Esse processo ocasionou a assun¢do, por uma parte expressiva da Igreja Catolica no Brasil, de
uma identidade tendente aos movimentos politicos de esquerda, assumindo a defesa dos
direitos humanos e a critica do modelo de desenvolvimento econémico capitalista (ALVES,
1979; SERBIN, 2008).

Um concilio € sempre um evento no qual se travam grandes disputas politicas para a
definicdo das politicas eclesiasticas propostas a toda a Igreja Catdlica. Della Cava (1992)

assinala que, depois do concilio, surgiram duas facgdes: os liberais e os conservadores®,

%2 Foi a ocasido da | Conferéncia Episcopal Latino-Americana, ocorrida no Rio de Janeiro (ALVES, 1979).
9% Essas sdo definicdes, sobretudo teoldgicas. E bastante complexo associa-las as correntes politicas (ALVES,
1979).
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Porém, Wiltgen (2007) afirma que, na verdade, existiam trés escolas teoldgicas® em disputa
antes do inicio do Concilio Vaticano Il: a teologia da Curia, a teologia liberal e a teologia das
fontes. A primeira era dominante na Cdria romana e era constituida por todos aqueles que
defendiam o tomismo leonino®. A segunda defendia reformas radicais na tradicio da lgreja
Catdlica. J& a terceira defendia que houvesse um retorno as fontes do cristianismo (tradicéo
patristica) e reformas moderadas dentro do campo da tradicdo cristd. Enquanto a Cdria
romana era inflexivel em relacdo a qualquer mudanca — sendo responsavel pela condenacéo
de alguns tedlogos de ambos os campos — as outras duas escolas defendiam a exigéncia de
mudangas, tendo em vista as novas condic¢des postas pela modernidade. Como o0s propositores
da teologia da Curia ocupavam posicGes de poder na burocracia vaticana, a Unica condicao
para vencé-los seria obter a maioria na assembléia conciliar. Devido a isso, uniram-se
politicamente num grupo so, apesar das diferencas teoldgicas, 0s representantes da teologia
liberal e os representantes da teologia das fontes. Esse fator estratégico e o apoio do papa Jodo
XX (1958-1963) e, depois, Paulo VI (1963-1978) foram os grandes responsaveis pela
renovacdo institucional da Igreja Catolica no séc. XX (WILTGEN, 2007).

De acordo com Wiltgen (2007), pouco tempo depois do fim do Concilio, em 1967,
as faccOes que se uniram — te6logos liberais e os tedlogos das fontes — no concilio criaram
uma revista internacional de teologia chamada Concilium. Esta visava disseminar as ideias do
concilio que ha pouco se encerrara, sobretudo em uma perspectiva tendencialmente liberal. Os
nomes mais conhecidos que compunham o editorial da revista eram Hans Kung, Karl Rahner,
Edward Schillebeeckx, Joseph Ratzinger e Leonardo Boff e outras. Logo, porém, as posi¢oes
“radicalmente democratizantes” (DELLA CAVA, 1992, p. 236), sustentadas pelos liberais —
governo colegiado da Igreja, submissdo do magistério pontificio ao consenso entre 0s
prelados, os te6logos e os crentes, fim da uniformidade litdrgica, da pratica pastoral e da
estrutura eclesiastica — causaram uma ruptura que desde o inicio ja estava anunciada, tendo
em vista as disparidades dos postulados teoldgicos das duas escolas teoldgicas e suas
consequéncias politicas e sociais. Assim, os partidarios da teologia das fontes abandonaram a
revista Concilium e fundaram, em 1972, Communio: Revista Internacional Catolica de
Cultura. Entre seus principais editores estavam Joseph Ratzinger, Henri de Lubac, H. U. von

Balthasar, Louis Bouyer, Jean Danielou etc. A diferenca entre a postura politico-eclesiastica

% A cada escola teolégica corresponde uma postura relacionada a politica eclesiastica, ou seja, ao papel da Igreja
no mundo moderno.

% Diz respeito a0 movimento de renovacédo tomista do séc. XX (baseado na filosofia e teologia de Santo Tomas),
incentivado pelo Papa Ledo XIIl com a Carta Enciclica Aeterni Patris (1879).
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das duas escolas teoldgicas certamente foi exacerbada pela situacdo de mal-estar que, a partir
de 1970, dominou a Igreja Catolica no pos-concilio (FAGGIOLI, 2013). A conjuntura geral
era de insubordinacdo, desercdo e até de pessimismo entre algumas fragdes do clero. Della

Cava relata que esse periodo

[...] foi quase inteiramente marcado pelos mais graves desafios a autoridade papal e
ao seu magisterium [...]. Acima de tudo, a desercdo em massa do clero e a queda
brusca de vocacdes, até um nivel irrisério em comparacdo aos elevados indices da
procura mundial durante a década de 50, literalmente colocaram a instituicdo em
xeque. Os leigos, por outro lado, deixaram de ser doceis [...] homens e mulheres
catblicos quase universalmente repudiaram, na pratica, os ensinamentos da Igreja
quanto a sexualidade e a reproducdo humana, cessaram de fazer confissdes
auriculares, frequentaram menos as missas dominicais (mesmo sob ameaca do
pecado mortal) e — 0 mais democréatico de tudo — comecaram a depositar cada vez
menos cobres na bandeja de coleta semanal (1992, p. 237).

O conflito teoldgico-politico entre as duas escolas teoldgicas supracitadas,
fundamentalmente enraizadas na Igreja Catdlica europeia ocidental, extrapolou o ambiente
que a forjou suscitando aliados e adversarios em todo 0 mundo, sobretudo na Ameérica Latina.
O Concilio Vaticano Il mudou a face da Igreja Catolica em todo o mundo, provocando um
novo impulso pastoral em varios continentes e nagdes. No Brasil, como reflexo da
instabilidade eclesiastica mundial, a instabilidade politica nacional que culminou no Golpe
Militar (1964) e o acirramento dos problemas sociais no ambiente urbano, a Igreja Catdlica,
capitaneada pela CNBB, assumiu explicitamente a pastoral sociopolitica e a resisténcia ao
regime militar, numa modalidade, segundo Souza “esquerdista e militante” (2005, p. 19).

Os anos do Concilio Vaticano Il (1962-1965), em que 0s bispos participantes
permaneciam juntos, foram bastante importantes para o fortalecimento dos recém-fundados
orgdos colegiados, entre eles, as diversas conferéncias continentais e nacionais. Assim, 0s
bispos latino-americanos fizeram varios encontros do CELAM na cidade de Roma com o
objetivo de propor ao papa Paulo VI a autorizacdo para a Il Conferéncia Episcopal Latino
Americana. Essa é a origem da Conferéncia de Medellin (1968), que tinha como objetivo
“traduzir” os ensinamentos conciliares para a realidade latino-americana. Por isso,
impulsionou o florescimento das Comunidades Eclesiais de Base (CEBs)%® que, através do
método ver-julgar-agir, desenvolvido pela Ac¢do Catolica, lutavam pela transformacéo

social. Teixeira (2009) afirma que

[...] a insercdo nas CEBs provoca em ambito vital uma reorganizacdo ética e
espiritual. Os participantes das comunidades passam a compartilhar uma nova
identidade (fala-se em “novo jeito de ser Igreja”), reorganizam seu “aparelho de
conversa” sob novas bases e estabelecem uma nova relagdo com o sagrado, que

% S&0 novos 6rgéos (que ndo foram criados pela chancela oficial do clero) que aparecem na estrutura pastoral da
Igreja Catdlica com o objetivo de viver a fé a partir do compromisso politico no contexto das lutas populares.
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implica agora a centralidade da conscientizagdo, um novo compromisso ético e
politico e a énfase na participacdo em lutas populares (TEIXEIRA, 2009, p. 26)

Dessa forma, desenvolveu-se, no Brasil, um grande movimento teoldgico-pastoral
composto pelas pastorais sociais e pelas Comunidades Eclesiais de Base (CEBs) que
culminariam na criagdo de um novo discurso religioso, conhecido como Teologia da
Libertagdo®’. Souza (2004) afirma que, das décadas de 1950 a 1980, o centro do discurso
catdlico passou da moral sexual a moral social, com o consequente desenvolvimento da
pastoral popular. A mudanca ideoldgica visava um duplo objetivo: por um lado, resgatar a
dimensdo comunitaria dos valores cristdos e, por outro, resgatar o protagonismo do

catolicismo que se mitigava na sociedade brasileira.

2.1.5 As ORIENTACOES DO CONCILIO VATICANO Il E A FACULDADE DE TEOLOGIA NOSSA

SENHORA DA ASSUNCAO

Entre os documentos do Concilio, dois faziam clara mencdo a dimensdo formativa:
Optatam Totius® (1965) e Gravissimum Educationis®® (1965). Esses dois documentos
conciliares inspiraram a revisdo do curriculo classico (centrado na chamada filosofia perene,
aristotélico-tomista) utilizado na PFTNSA, dando lugar a um novo curriculo fundamentado na
doutrina e no espirito do Concilio Vaticano Il, aberto ao dialogo com o mundo moderno, as
ciéncias humanas e a filosofia moderna (SOUZA, 1999).

O Concilio Vaticano Il, de modo direto ou indireto, deu legitimidade a uma
adequacdo dos estudos eclesiasticos as circunstancias histéricas da Igreja Catdlica e do
mundo. A reordenacdo das prioridades pastorais da Igreja Catdlica exigia uma formacéo
sacerdotal diversa da anterior. Segundo Souza, “[...] o fato maior é que o catolicismo
adquiriu, de cima para baixo, préaticas menos sacralizadas ou desencantadas” (2005, p. 20).
Era preciso que a nova formacdo respondesse aos desafios impostos a pastoral da Igreja
Catolica no mundo moderno. Por isso, a necessidade de dialogar com as ciéncias humanas e a
filosofia moderna. Este fato, no entanto, possibilitou uma clara instabilidade na producéo

teoldgica e filosofica aos quais ndo faltaram acertos e experiéncias negativas. Todos esses

7 E perspectiva teoldgica que engloba varias teologias cristis desenvolvidas nos paises pobres do mundo —
sobretudo na América Latina — ou na periferia dos paises ricos a partir dos anos 70 do século XX. Esta baseada
na opcao preferencial pelos pobres e tem como objetivo geral a libertagdo das estruturas produtoras de injustica
social. No seu método teoldgico critico, geralmente faz uso das teorias das ciéncias sociais, no caso especifico
latino americano, a famosa teoria da dependéncia, de forte influéncia marxista (LOWY, 2000).

% Sobre a formagao sacerdotal.

% Sobre a educagéo crista.

88



fatores apontaram para o esgotamento do modelo de formacdo sacerdotal proposto pela
Constituicdo Apostdlica Deus Scientiarum Dominus (1931). Assim, dentro desse clima de
novidades, foi lancado pela Congregacdo para a Educacdo CatoOlica o documento Normae
Quedam ad Constitutiones Apostolicam Deus Scientiarum Dominus de Studiis Academicis
ecclesiasticis reconoscendam (1968). De maneira geral, pode-se dizer que esse documento era
uma emenda reformista a antiga constituicdo que regia a formacdo do Seminério Central do
Ipiranga. Significou, na pratica, maior abertura e afrouxamento da disciplina, ou seja, maior
liberdade para as experiéncias locais. A Culria romana ndo possuia uma receita universal para
a nova situacdo e, por isso, resolveu dar liberdade para que cada realidade suscitasse sua
propria resposta dentro de diretrizes muito gerais. Abriu-se, dessa forma, o periodo das
experiéncias mais radicais: fechamento de grandes seminarios, a aplicacdo dos mais variados
curriculos escolares na formacdo dos seminaristas (enfraquecimento da escolastica e
surgimento das correntes filosoficas existencialistas, personalistas, marxistas), a vivéncia de
seminaristas nas CEBs, o envolvimento dos seminaristas com 0s movimentos sociais etc.
(ALVES, 1979). Ndo havia, nesse periodo, um consenso a respeito de um modelo de
formacdo ideal a seguir, mas todos eram unanimes na rejeicdo do antigo modelo de formacéo
(SERBIN, 1992, 2008).

Um sinal claro das repercussfes conciliares foi a discusséo e a criacdo de um
Regimento Interno (ATAS 1, 14v- 16v)!% para a PFTNSA, confeccionado conjuntamente por
professores e alunos, no qual se definia que a finalidade da faculdade era refletir sobre a
realidade brasileira, dentro do contexto latino-americano. Também nesse periodo foi
contratada a primeira docente do sexo feminino® da Faculdade de Teologia (Atas I, 33v).
Essas mudancas sinalizam claramente a tentativa da PFTNSA de integrar-se ao que acontecia
na Igreja Catolica em ambito mundial, a saber: as grandes tarefas e preocupacdes pastorais
apontadas pelo Concilio Vaticano Il e a tentativa dos bispos de promové-las na realidade
latino-americana a partir da Il Conferéncia do Episcopado Latino-Americano (Medellin —
1968) (SOUZA, 2004).

Segundo Serbin (1992), sem uma diretriz clara e numa situagdo bastante inclinada as
grandes rupturas e mudancas estruturais, abriu-se um periodo de experiéncias na formacéo
sacerdotal. Se, por um lado, as experiéncias estavam inspiradas no novo magistério do

Vaticano Il, centrado na critica as antigas estruturas eclesiais, por outro, eram tentativas

100 Nessa reunido ficou estabelecido que, durante o ano de 1968, a Faculdade de Teologia deveria empenhar-se
na elaboracdo de um regimento interno, para que pudesse funcionar com maior objetividade.
101 Tratava-se da professora de Sagrada Escritura Ana Flora Anderson.
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pragmaticas de responder a situac@es dificeis do cotidiano, as mudangas profundas no ambito
da sociedade. Entre as experiéncias mais radicais estdo: a) a dissolucdo do seminério
tradicional e a criacdo, como forma alternativa, de equipes de quatro ou cinco seminaristas
que viviam sob a coordenacdo de um padre ou diacono numa paréquia ou casa, geralmente
situada na periferia das grandes cidades; 2) a criacdo de institutos de teologia, muitas vezes
ligados a faculdades leigas, separados da residéncia dos seminaristas.

E importante salientar, no entanto, que todas essas modificacdes na estrutura interna
dos seminarios ndo ocorreram no vacuo. N&o eram frutos da estrutura eclesial e das
transformacg6es sociais, mas também resultaram da crise eclesial e da crise politica brasileira
(SERBIN, 1992). As transformagdes sociais que contribuiram para as mudangas nos
seminarios foram, em primeiro lugar, a passagem rapida da populacdo brasileira de
predominantemente rural para predominantemente urbana, ocorrida em meados dos anos de
1970%%2, Associada a isso, viveu-se a crise politica brasileira referente a agitacdo pré-
revolucionéria de operarios, camponeses, estudantes e outros grupos que culminou com a
ditadura militar (1964-1985). Influenciada por este contexto, desencadeou-se a crise eclesial
que, segundo Bresser-Pereira (2006), pode ser chamada de revolucdo politica do catolicismo.
Ele chamou de revolucdo a esse processo, tendo em vista que o papel politico
tradicionalmente exercido pela Igreja Catolica era o de sustentaculo da ordem social.

Os sintomas dessa revolucdo sdo inumeros. Revelam, claramente, que ndo s6 no
clero, inclusive na hierarquia, mas principalmente entre os leigos, esta transformacéao
politica da Igreja tem um definido sentido de protesto, de radicaliza¢do politica em
direcdo as posicBes de esquerda. Nesse processo, as posi¢fes dos diversos grupos
catlicos abrem-se em leque, indo desde posicdes reformistas, caracterizadas
inclusive por uma visdo utdpica e idealista do mundo, até posicdes revolucionarias
radicais prescrevendo o atingimento [sic] de uma sociedade socialista na América
Latina, através da luta armada (BRESSER-PEREIRA, 2006, p. 198).

As raz@es, no entanto, dessa revolucéo do catolicismo devem ser buscadas no exame
das modificagdes de ordem histdrica da fungdo social da Igreja Catolica. Segundo Bresser-
Pereira (2006), a Igreja Catdlica funcionou, durante muito tempo, como instrumento de
cosmificacdo sagrada dos fundamentos da ordem estabelecida, aumentando a coercitividade
das normas e instituices sociais. Sua influéncia social sofreu os primeiros reveses com 0
aparecimento do humanismo renascentista (racionalizacdo da atividade politica com

Maquiavel), das monarquias nacionais e da Reforma Protestante, mas foi somente com o

102 Em 1940, 30% do total da populagdo do pais morava nas cidades; esse percentual cresceu aceleradamente: em
1970, mais da metade dos brasileiros ja viviam nas cidades (55,9%). De acordo com o Censo de 2000, a
populacédo brasileira é agora majoritariamente urbana (81,2%), sendo que, de cada dez habitantes do Brasil, oito
moram em cidades (Dados do IBGE).
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advento da Revolugdo Francesa (1789) e com a Revolucdo Industrial (Séc. XIX) que ela
perdeu quase que totalmente sua funcéo social como principal definidora da realidade de um
mundo social. Ela ainda fazia parte da estrutura do poder, mas ndo como forca que lhe servia

103 'O catolicismo

de substrato. Isso representou, na Europa, o fim da ideologia da Cristandade
ja ndo era elemento intrinseco a ordem social, mas uma forga extrinseca, auxiliar, reserva.
Quanto mais avancava 0 processo de racionalizagdo e burocratizagdo do Estado nas
sociedades industriais, tanto mais sua funcdo social tradicional se tornou dispensavel. A
sociedade moderna construiu seus proprios sistemas de poder e de legitimacdo racional,
prescindindo de qualquer forma de processo de cosmificacdo sagrada. (BERGER, 2003).

A Igreja Catolica, excessivamente comprometida com o sistema de valores e crencas
tradicionais, resistiu a adaptacdo ao mundo moderno. Durante muito tempo, apos a Revolucéo
Francesa (1789), o catolicismo mostrou nostalgia em relacdo ao passado e forte oposicao em
relacdo ao novo estado de coisas: desenvolvimento tecnoldgico e cientifico, industrializacéo e
urbanizacdo. A permanéncia nessa postura levou ao isolamento da Igreja Catolica dentro do
contexto do mundo moderno. O entendimento desses fatos foi processado mais rapidamente
pela classe dirigente e pela sociedade civil que pela Igreja Catolica que insistiu em apegar-se
aos seus privilégios de outrora. A lentiddo do catolicismo em entender a magnitude do desafio
da modernidade acarretou a desercdo das elites socioecondmicas e culturais. Estas ja ndo
necessitavam da Igreja Catolica, tinham consciéncia dos lacos frageis, artificiais que os
uniam, resquicios do passado. Com o acirramento do processo de modernizacdo, 0
catolicismo se tornara um peso e ndo uma vantagem, ou seja, tornara-se disfuncional. Assim,
a Igreja Catolica passou a ser abertamente marginalizada pelas elites modernas. Por outro
lado, nos fins do séc. XIX e inicio do séc. XX, pelo fato de estar tradicionalmente identificada
com as elites, a Igreja Catolica europeia arriscava-se a perder a emergente classe operaria para
as ideologias seculares ateias (sobretudo o comunismo) e para a indiferenca religiosa. E a
consciéncia das perdas e dos futuros riscos que leva Jodo XIII (1985-1963) a convocar o
Concilio Vaticano Il (1963-1965) com o objetivo de reorientar a acdo eclesial no seio da
sociedade moderna (BRESSER-PEREIRA, 2006).

No Brasil, ocorre um processo bastante semelhante, sé que com a intensidade ainda

maior. Devido ao caréater artificial e imposto do catolicismo na America Latina, os catdlicos

108 Segundo Bresser-Pereira (2006, 172), “a cristandade é um sistema social e politico em que o poder é exercido
em nome do cristianismo. Em sua mais pura forma, o poder politico e o religioso se confundem. Nesses termos,
0 momento aureco da cristandade ¢ a Idade Média”.
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ndo estavam preparados para resistir as ideologias laicas®* modernas que prescindiam, para
seu efetivo funcionamento, da religido. No Brasil, por exemplo, o catolicismo exerceu um
verdadeiro monopolio entre as institui¢Oes religiosas geradoras de sentido: ndo houve heresias
nem concorréncia com outras religides (COMBLIN, 1968). Portanto, o catolicismo brasileiro
nunca foi provado e s6 tardiamente conheceria sua primeira crise’®. Assim, a invasdo do
espirito iluminista (tanto de origem francesa como inglesa) ndo encontrou resisténcia no seio
da elite brasileira, amante dos modismos europeus. Esta 0 recebeu e assimilou a partir da
maconaria, num primeiro momento. Na republica, o positivismo de Augusto Comte!® (1798-
1857) fez escola entre as classes dirigentes. Quanto menor a resisténcia intelectual e moral,
maior éxito tinham as ideias europeias na América Latina como um todo e, no Brasil, de
modo particular. Situacdo diferente da Europa, onde fracbes da elite permaneceram fiéis ao
catolicismo. Segundo Comblin (1968), no Brasil, as ideologias laicas ndo encontraram
resisténcia no seio das elites.

Enquanto o Brasil se manteve predominantemente rural, o catolicismo manteve seu
prestigio, ndo em razdo da conviccdo religiosa das elites, mas, sobretudo porque ainda
cumpria sua funcdo social de sacralizar a ordem estabelecida no meio rural (BRUNEAU,
1974; BRESSER-PEREIRA, 2006). O campo era dominado pelo catolicismo que Camargo
(1971) chamou de catolicismo tradicional rural. Este é definido pelas seguintes caracteristicas
basicas: a) comportamento é baseado na tradicdo ou costume; b) auséncia de explicacdo
racional (relacdo entre meios e fins) da conduta social legitimada pela religido; c)
inconsisténcia relativa dos valores religiosos que sustentam as normas e 0s papéis sociais; d)
identificacdo entre as normas e valores da sociedade (e os papéis a elas relacionados) e os
defendidos pela coletividade religiosa; €) sacralizagdo da conduta religiosa e social, desde que
religiosamente legitimada. Esse tipo de catolicismo vigorava com predominancia no Brasil até
a década de 1950, quando as cidades comecaram a crescer devido ao éxodo rural provocado
pelo processo de industrializacdo (CAMARGO, 1971).

Ao contrario das elites rurais, as elites urbanas ja ndo necessitavam do catolicismo
como instrumento de sacralizacdo da ordem estabelecida. Através dos processos de
burocratizacdo estatal e/ou ideologias seculares, as elites urbanas legitimavam as praticas,

valores e normas que antes dependiam da funcéo social que a religido desempenhava. A Igreja

104 iberalismo, marxismo, fascismo, diversos tipos de nacionalismo, militarismo, tecnocratismo etc.

105 Com a Questdo religiosa em 1875, quando d. Vital proibiu as relagdes do clero com a magonaria, e foi preso
por ordem do imperador D. Pedro II.

106 Filosofo francés, fundador da sociologia e do positivismo.
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Catdlica era uma ajuda externa que, em algumas ocasifes, poderia ser oportuna, mas ndo
indispensavel como outrora (BRESSER-PEREIRA, 2006). Some-se a isso o fato de que com
0 éxodo rural e 0 aumento populacional das cidades, o catolicismo corria o risco de perder as

classes populares, ndo para o ateismo'®’

, como na Europa, mas para a concorréncia com
outras religides, sobretudo o pentecostalismo e as religibes mediunicas (sobretudo a
umbanda)!®. Essas formas religiosas desempenharam, de acordo com Camargo (1961), duas
funcbes bésicas: a funcao terapéutica e a funcdo de integracdo na sociedade urbana. O
catolicismo tradicional rural, por sua vez, por ser incapaz de seduzir as classes populares no

que se refere as novas demandas de ajustamento a vida urbana, tornou-se disfuncional.

No setor agrario, o catolicismo ainda desenvolveu formas adaptativas,
particularmente 0s movimentos messianicos, tdo importantes no Brasil, desde
Antdnio Conselheiro, de Canudos, até o padre Cicero, de Juazeiro. Mas no setor
urbano, o catolicismo, excessivamente amarrado as tradicbes da sociedade
patrimonial brasileira, ndo conseguiu desenvolver uma versdo ortodoxa capaz de
atender as necessidades de adaptacdo das populacdes de classe baixa (BRESSER-
PEREIRA, 2006, p. 193)

Segundo Bresser-Pereira (2006), é na esteira dos problemas supracitados que surge
nos ambientes urbanos, um catolicismo de vanguarda, cujos representantes sao intelectuais de
classe média, insatisfeitos com a ordem estabelecida e com as injusticas inerentes ao sistema
social vigente. Esse perfil de catdlicos se encaixa no tipo de catolicismo que Camargo (1971)
chama de interiorizado ou internalizado, que possui as seguintes caracteristicas: a)
comportamento marcado conscientemente por valores religiosos; os valores, as normas e 0s
papéis religiosos passam pelo crivo da explicacdo racional; b) diferenciacdo ou mesmo tenséo
entre os valores religiosos conscientes e o sistema de valores e normas predominante na
sociedade inclusiva. Essa nova forma do catolicismo é moderna, tendo em vista que sé
poderia surgir num contexto de grandes transformacges sociais e politicas. Sdo esses setores
do catolicismo que irdo tentar responder — como séo intelectuais, de forma racionalista — 0s
desafios levantados pela desercéo das elites e pelo risco de deser¢do das massas. A resposta
desses seria a radicalizacdo politica e identificacdo dos objetivos da Igreja Catdlica com os

objetivos das classes populares, rejeitando a identidade com as classes dominantes. Portanto,

107 O atefsmo na América Latina se refere as elites econdmicas do séc. X1X, influenciadas pelo iluminismo, e as
elites intelectuais e aos estudantes que, no séc. XX, sofreram a influéncia do marxismo (BRESSER-PEREIRA,
2006).

108 Em 1940, 95,0% dos brasileiros eram catélicos. A partir dai, ha declinio moderado, mas constante de adeptos
da Igreja Cat6lica. Em 1950, cai para 93,0%; em 1980, para 90%; em 1991, para 83,3% e em 2000, cai para
73,8%. Ao contrario, a medida que a urbanizacdo aumenta, aumenta 0 nimero de pentecostais e umbandistas
(espiritismo de mesa branca): Em 1940, os protestantes (englobando os pentecostais) e os espiritas eram,
respectivamente, 2,6% e 1,1%; em 1950, 3,4% e 1,6. No censo de 2000, os evangélicos sdao 15,4% e os “sem
religido”, 7,3% contra 0,2% em 1940 e 0,5% em 1950.
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segundo Bresser-Pereira (2006), duas finalidades concomitantes orientavam a acdo desse
grupo: a luta politica, cujo objetivo era estabelecer um sistema econdmico e politico mais
justo; a luta religiosa, cujo objetivo era restabelecer a hegemonia do catolicismo na América

Latina.

Nestes termos, em fins dos anos 60, a Igreja em todo o0 mundo e, particularmente, na
América Latina, mais do que uma Igreja em crise, era uma Igreja em revolugéo. Esta
revolucdo atingia todos o0s seus setores: era uma revolucdo teoldgica, moral,
litdrgica, pastoral e, também, uma revolucdo politica (BRESSER-PEREIRA, 2006,
p. 200).

Foi exatamente nessa efervescente situacdo eclesial e politica que, em 1969, o
Cardeal de S&o Paulo, D. Agnelo Rossi (1964-1970), transferiu a direcdo administrativa e
pedagodgica da PFTNSA do controle da PUC-SP para uma fundacéo educativa dirigida por
quatro padres pertencentes a Arquidiocese de Sdo Paulo: Faculdades Integradas do Ipiranga
(FAI). As razbes da transferéncia nunca ficaram muito claras. Na época, oficialmente,
alegavam-se questdes relativas a manutencdo econdmica do seminario. Porém, essa parece
uma raz&o muito fragil. E mais provavel que a separagio tenha a ver com uma estratégia para
“preservar” ou distanciar os seminaristas do ambiente da PUC, tendo em vista a agitacdo por
gue esta passava naquele periodo e também pelo perfil conservador do Cardeal Rossi
(ENTREVISTA 01). Segundo Souza (2004), no episcopado do Cardeal Rossi, a Arquidiocese
de Sao Paulo ja estava dividida entre os “progressistas de esquerda”, liderados pelo frei
dominicano Carlos Josaphat — reunidos em torno da revista Brasil Urgente — ¢ os “integristas
de direita”, liderados por Plinio Correia de Oliveira — reunidos em torno da revista
Catolicismo. O certo é que o Cardeal Rossi ndo se dava bem com os dominicanos. As
concepcOes de ambos sobre a insergdo do catolicismo no &mbito social, econémico e politico
eram completamente opostas (SOUZA, 2004).

No Brasil, o mal-estar intraeclesial iniciou-se no inicio dos anos 1960 e desembocou
na crise dos semindrios. Antes do final do Concilio Vaticano I, em 1965, o nimero de
seminaristas comecou a cair bruscamente e 0s seminarios a se esvaziar, sem falar nos
inimeros padres que abandonaram o sacerdécio. Segundo Serbin (1992), no Brasil, mais de
cem seminarios tiveram de fechar. O periodo mais agudo da crise dos seminarios foi entre
1960 e 1975. Pode-se dizer que um conjunto de fatores intensificou a crise: a rigida estrutura
da formacdo sacerdotal, a ditadura militar, as lutas estudantis e a efervescéncia politica
mundial que caracterizou os anos 1960. Na verdade, 0 que estava em jogo, nesse momento,
era a redefinicdo do papel do padre, eclesial e socialmente, ou melhor, a préopria definicdo do
catolicismo (SERBIN, 1992).
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Tentando direcionar e discernir essas experiéncias, a Congregacao para a Educacao
Catdlica lancou, em 1970, a Ratio Fundamentalis institutiones Sacerdotalis (Diretrizes
béasicas para a formacao sacerdotal). Esse documento versava sobre a formacéo intelectual dos
seminaristas, regulando os estudos de filosofia e teologia e estipulando o periodo de formagéo
de seis anos — sendo dois anos de estudos filoséficos e quatro anos de estudos teoldgicos. Nos
estudos de filosofia, o documento em questdo sublinhava a necessidade de apoiar-se na
filosofia de Santo Tomas de Aquino, sem menosprezar o dialogo com a filosofia moderna e as
ciéncias humanas. No que tange a teologia, as diretrizes concentraram-se na definicdo de uma
estrutura curricular minimal®. Posteriormente, foram langados outros documentos que
ressaltavam alguns aspectos especificos da formacio sacerdotal'’. Por fim, é publicada a
Constituicdo Apostolica Sapientia christiana (1979), documento que tentou, a partir do
discernimento das experiéncias anteriores, apontar diretrizes seguras para a formacdo
sacerdotal. Suas indicagbes centram-se, sobretudo na preocupacdo de criar uma unidade
essencial'! no funcionamento das faculdades e institutos de teologia com o objetivo de
facilitar o intercambio cientifico e a coordenacdo docente. Para isso, Sapientia Christiana
afirmou a necessidade de que o saber teoldgico tivesse uma ligacdo com a vivéncia concreta
das comunidades cristds onde as faculdades e os institutos estavam inseridos. Enfim, os
estudos eclesiésticos ndo deveriam se fechar em si mesmos (academicismo), mas estar a
servigo das Igrejas locais e particulares (SOUZA, 2004).

Nessa mesma época, aconteceu a Il Conferéncia Episcopal Latino-Americana
(Puebla — 1979), que foi responsavel pelas linhas da evangelizacdo no presente e no futuro da
América Latina. Porém, ficou conhecida por privilegiar a evangelizacdo dos pobres, tendo
definido esta preocupacdo numa férmula: opgdo preferencial pelos pobres (LOWY, 2000).
Nesse periodo esta a frente da Arquidiocese de Sao Paulo o cardeal d. Paulo Evaristo Arns
(1970-1998). Foi durante o episcopado do cardeal Arns que houve as maiores mudancas na
PFTNSA. A linha mestra de seu governo foi a defesa dos direitos humanos, buscando
reorganizar as CEBs e integrando os marginalizados do mundo do trabalho e da periferia. Seu

109 Recomendava-se partir das seguintes disciplinas: As Sagradas Escrituras, a Liturgia, a Teologia dogmatica, o
gue antes se chamava Apologética (mas com espirito ecuménico), a Teologia moral, a Teologia espiritual, a
Teologia pastoral, a Doutrina social da Igreja, a Historia eclesiastica, o Direito candnico e o Ecumenismo.

110 Carta Circular sobre o ensino da filosofia nos semindrios (1972); Carta Circular sobre o ensino do direito
candnico aos candidatos ao sacerdocio (1975); Instrugdo sobre a formagdo teoldgica dos futuros sacerdotes
(1976); Instrucdo sobre a formagdo litdrgica nos seminarios (1979).

111 1sso implicou uma reformulagdo na estrutura curricular minima para o funcionamento das faculdades de
teologia. Eis as disciplinas obrigatorias: A Sagrada Escritura, a Teologia fundamental, a Teologia dogmaética, a
Teologia moral e espiritual, a Teologia pastoral, a Liturgia, a histdria da Igreja junto com a Patrologia e o Direito
canonico.
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episcopado ficou marcado por uma forte atuacdo social e politica contra 0s perseguidos e
marginalizados social e economicamente (Souza, 2004).

Imersos na efervescéncia social e politica brasileira e em consonancia com a
orientacdo da pastoral arquidiocesana, no ano de 1979, os professores e alunos da PFTNSA
resolveram promover uma reforma curricular calcada na opcéo preferencial pelos pobres. A
reformulacdo significou assumir os postulados da Teologia da Libertacdo (TdL) e organizar
toda a formacdo sacerdotal a partir desse viés. O rumo tomado pela PFTNSA a tornou
conhecida nos ambientes teol0gicos nacionais e internacionais (SOUZA, 1999).

E importante salientar que as ideias de TdL foram primeiro gestadas no campo da
prética pastoral arquidiocesana para depois serem desenvolvidas como matriz teoldgica na
formacdo dos alunos. Houve resisténcias as mudancas curriculares, mas elas foram solapadas
por duas razdes: 1) o cardeal Arns era um grande simpatizante da TdL e, portanto, deu-lhe
liberdade irrestrita; 2) havia necessidade de legitimar a nova préatica pastoral tendo em vista
que o antigo modelo de formacdo sacerdotal ndo correspondia as necessidades da opcéo
pastoral arquidiocesana.

A mudanca curricular cuja consequéncia foi a adocdo de uma orientacao teoldgica
pautada pelos postulados da TdL, proporcionou o comprometimento da reflexdo teoldgica
com os movimentos populares e o desenvolvimento de uma teologia socialmente engajada,
voltada para a reflexdo das questBes sociopoliticas. Um dos ex-professores da PFTNSA
afirmou que ‘“assumir a teologia da libertacdo era possibilidade de devolver a fé sua
relevancia pablica, mediante a reflexdo sobre os problemas do mundo, bem como preparar 0s
futuros padres para uma pratica pastoral mais lacida” (ENTREVISTA 01).

A década de 1980 foi bastante agitada na PFTNSA, devido a pressdo dos alunos
sobre os professores ndo alinhados ideologicamente, tendo em vista a orientacdo do novo
curriculo. Os seminaristas tinham muito prestigio junto a direcdo da faculdade, e alguns
professores experientes praticamente foram obrigados a demitir-se por ndo adaptarem suas
aulas aos postulados da teologia que embasava 0 novo curriculo (ATAS 1, 82v). Os alunos
simplesmente se recusavam a assistir as aulas dos professores que ndo estivessem alinhados
com o que eles consideravam ser a nova orientacdo da faculdade. Os professores sentiam-se
inseguros e pediam demissdo. A PFTNSA, durante esse periodo, tornou-se um ambiente
exclusivo de um tipo de reflexdo teologica, e ndo foi dado espaco para o florescimento de
diferengas: “Na verdade, o curriculo novo quis ser a Unica resposta e muitos professores de

‘outra linha’ foram alijados. Os alunos que pensassem diferente, ou se calavam ou saiam da
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Faculdade” (SOUZA, 1999, p. 84). Os professores reclamavam que os alunos se dirigiam a
sala da aula sabendo, de antemé&o, 0 que queriam escutar. O ambiente da faculdade estava era
muito marcado ideologicamente. Um professor relatou que “o social tornou-se 0 salario
minimo da teologia” (Atas I, 88v). Outros relataram que havia, entre os alunos, uma falsa
ideia do que seria a teologia da libertagdo (ATA 1, 88v). De acordo com Serbin (1992), as
instituicOes eram reformadas pelas pressdes vindas de fora. Na crise das vocagdes, 0S poucos
seminaristas que permaneciam gozavam de muito prestigio e passaram a ser escutados em
suas reivindicacdes.

Em 1979, assumiu o pontificado o polonés Jodo Paulo 11 (1979-2005). Esse papa
viveu sob o comunismo na Poldnia e era um critico contundente dessa forma de regime.
Portanto, desabonou a experiéncia latino-americana, que lhe parecia filo-comunista ou até
mesmo, partidaria do comunismo. Nunca houve uma condenacéo total e irrestrita, mas nas
criticas se destacava a dimensao excessivamente politica da TdL e sua dimensdo classista, de
inspiragdo marxista (DELLA CAVA, 1992). Em 1984, essas desconfiangas nutridas por Jodo
Paulo Il foram explicitamente apresentadas num documento publicado pela Congregacao para
a Doutrina da Fé, no qual foram feitas fortes criticas a alguns aspectos da TdL!?,

Tendo em vista esta contextualizagcdo bem geral de elementos do catolicismo e seus
seminarios na sociedade brasileira, bem como do contexto da formagdo na Arquidiocese de
Sao Paulo, ha que se passar para 0s aspectos especificos da formacdo classica dos sacerdotes

arquidiocesanos paulistas. Esse € o objetivo do proximo capitulo.

12 O Cardeal Ratzinger, prefeito da Congregacdo para a Doutrina da Fé, preparou um documento em que
analisava a nova teologia latino-americana. O documento foi lan¢ado pela Congregacao para a doutrina da fé e
aprovado pelo Papa Jodo Paulo II com o nome de “Instru¢do sobre alguns aspectos da Teologia da Libertagdo”
(1984).

97



3. O SEMINARIO CLASSICO NA ARQUIDIOCESE DE SAO PAULO

Os seminarios foram ambientes especialmente criados, por ocasido do Concilio de
Trento (1545- 1563), como meios ordinarios para reproduzir a religido catolica, perpetua-la
como estrutura de dominacdo!'®. O clero catélico é reunido nele ordinariamente, por um
periodo de tempo, a fim de preparar-se para 0 recebimento da sua missdo institucional ou
ordenacdo. Parece que se justifica a postulacdo de que ha uma relacdo bastante estreita entre
as mudancas na politica eclesiastica e mudancas na estrutura formativa do clero. Isso foi
verificado quando da realizagcdo da pesquisa da estrutura formativa do clero da Arquidiocese
de Séo Paulo, entre os anos 1958 e 1984,

A hipotese desta pesquisa é a de que ha uma correlacdo entre as rapidas mudancas
sociais, econémicas e politicas e as transformacdes na estrutura formativa sacerdotal,
orientadas por uma politica eclesial especifica que tentava responder as transformacdes
sociais em curso. Entre as mudancas bruscas de maior impacto, em S&o Paulo — local dessa
pesquisa — estdo o processo de industrializacdo, a crescente e desordenada urbanizacéo, o
crescimento demografico, o éxodo rural, a proliferacdo de formas profanas de conhecimento e
a generalizacdo de uma visdo dessacralizada do mundo mediante o crescimento da educagéo
formal e o desenvolvimento dos meios de comunicagdo de massa (CAMARGO, 1961, 1973).
Em outras palavras: o advento da sociedade secular e tecnocratica (PIERUCCI; PRANDI,
1996). Essas rapidas mudancas na estrutura da sociedade brasileira geraram aquilo que Berger
(2003) chama crise de plausibilidade da religido, ou seja, a capacidade das tradi¢des religiosas
de definirem a realidade abrangente é posta em cheque por pessoas comuns, tornando as
afirmac0es religiosas tradicionais irrelevantes.

E preciso salientar, no entanto, que o processo de mudanca nunca é automatico, mas
depende dos atores que ocupam papel de destaque nas instituicdes (MAINWARING, 2004).
As mudancas infraestruturais na sociedade abrangente — secularizagdo e pluralismo —

condicionam 0s processos de mudanga nos mais diversos ambitos da sociedade, mas cabe aos

113 Dominacgdo aqui se refere ao uso que Weber (2000) dela faz, significando uma situacdo de fato em que a
vontade manifesta (mandato) do “dominador”, ou dos “dominadores”, quer influenciar as a¢des de outras
pessoas (do “dominado” ou dos “dominadores”) e, de fato, influencia essas pessoas de tal modo que suas agdes,
num grau socialmente relevante, se realizam como se os dominados tivessem feito do préprio contelido do
mandato a maxima de suas agdes. Nesse sentido, segundo Amaral (2010), igreja, sociologicamente, seria uma
estrutura de dominagdo, ou seja, um tipo de associacdo (instituto) cuja ordem estatuida se impde em um
determinado 4mbito de vigéncia. No caso da Igreja, seu monopdlio da “coagdo psiquica” faz dela “associacao
hierocratica”.
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sujeitos que se situam em posicdo de lideranca — as elites religiosas'* —, determinar se a
religido optara, idealmente, por uma postura de resisténcia ou acomodacdo a situacdo
secularizada e pluralista (BERGER, 2003). Depois de um relativamente longo periodo de
resisténcia ao mundo moderno, caracterizado pela intransigéncia do papado, no plano politico,
e pela intransigéncia teoldgica, no plano cognitivo, o catolicismo, apds o Concilio Vaticano Il
(1962- 1965), optou explicitamente por uma politica de acomodacdo ao mundo moderno
(BERGER, 1996). O grau dessa acomodacéo, entretanto, variou bastante conforme se dava a
luta pela interpretacdo das novas diretrizes conciliares no interior dos paises e das dioceses'®®.
Na Arquidiocese de Sao Paulo, por exemplo, a politica eclesidstica da acomodacédo tendente
ao extremismo encontrou forte apoio da elite religiosa local!'®, sobretudo na pessoa do
arcebispo, o cardeal d. Paulo Evaristo Arnst’. Dessa forma, as mudangas na formacdo do
clero arquidiocesano de S&o Paulo decorrem de dois fatores: grandes transformacdes
infraestruturais e disposicéo politica para a mudanca por parte dos agentes envolvidos.

No diz respeito a Igreja Catolica, o seminario se constitui num instituto no qual jovens
aspirantes a carreira sacerdotal sdo internados para se preparar humana e intelectualmente
para o exercicio do sacerddcio, conforme determinacdo expressa do Concilio de Trento (1545-
1563). Por isso, esses jovens ficaram conhecidos como seminaristas. O modelo de formacéo
em seminarios ficou conhecido como classico ou tridentino (BARRETO, 2011; SERBIN,
1992; 2008). A Igreja Catolica se estruturou no mundo inteiro, sobretudo depois das
determinagfes conciliares tridentinas, conforme o modelo de organizacdo territorial. Nesse
modelo, o exercicio do poder sacerdotal se da através da concessdo do dominio territorial. Da

mesma forma que a dominagdo estatal, a Igreja CatOlica exerce seu poder dividindo o

114 330 aqueles que sdo os dominadores da configuracdo religiosa, no sentido de que sdo os fundadores ou
guardides de alguma forma de criacdo religiosa. Amaral (2010) afirma que a elite religiosa ndo somente possui 0
poder de definir os rumos da racionalizacéo religiosa, mas também é o agente da dominac&o religiosa e da luta
pelo monopdlio da definicdo e interpretacdo do sagrado que acontece entre 0s seus distintos membros: mago,
profeta, sacerdote e intelectualidade leiga. O sacerdote ocupa uma posi¢do vantajosa nessa disputa porque esta
inserido numa estrutura burocrética, do tipo socioldgico igreja.

115 Territdrio geografico delimitado pelo dominio religioso de um bispo. O termo Arquidiocese é geralmente
atribuido aquelas areas que correspondem as cidades que sdo capitais de Estados da federagdo (PEREIRA,
2012).

116 |_eigos engajados nos movimentos de Acédo Catdlica — geralmente, intelectuais leigos e, sobretudo estudantes
da juventude universitaria catolica (JUC) e os religiosos dominicanos (LOWY, 2000).

17 Mainwaring afirma que sem a disposicdo dos bispos para a mudanca, esta geralmente ndo ocorria:
“Enfatizava-se entdo que a transformacdo da Igreja brasileira resultou da interagdo dialética entre agentes
pastorais, movimentos leigos e bispos. A base desenvolveu importantes inovacfes pastorais que ajudaram a
transformar toda a Igreja. Mas isso ndo diminuiu a importancia do episcopado; nas dioceses em que 0s bispos se
opuseram a renovagdo pastoral, foi quase impossivel implanta-la. De modo inverso, algumas dioceses que eram
conservadoras se transformaram sob a lideranga de um bispo progressista” (1989, p. 123).
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territorio em diversas circunscri¢bes eclesiasticas que geralmente correspondem as divisdes
efetuadas pelo poder civil (ALVES, 1979).

As divisdes eclesiasticas sdo, basicamente, as regides, as provincias, as dioceses € as
paréquias, das quais as mais importantes sdo as dioceses. A diocese é o territério sob o
dominio espiritual de um bispo, arcebispo ou cardeal''®, os quais representam a maxima
instancia de poder nas dioceses que comandam, devendo obediéncia apenas ao papa, 0 bispo
da cidade de Roma. As pardquias sdo divisdes do territdrio da diocese ou Arquidiocese,
entregues ao dominio dos padres, que, por isso, sdo chamados parocos. Nesse modelo de
organizacdo, para que haja crescimento institucional, é preciso que existam bispos e padres
para exercer esse dominio territorial e fazer valer os objetivos institucionais de dominagédo
sobre os habitantes de determinado territorio.

A insuficiéncia crénica de padres e os problemas com o clero ignorante e pouco
disciplinado fizeram com que alguns bispos brasileiros, nas Gltimas décadas do século XIX,
fizessem um esforgo, incentivados pelas autoridades vaticanas, no sentido de criar bons
seminarios e expandir a organizacdo eclesiastica no territorio brasileiro. No final do século
XIX, os papas ndo soO intensificaram a exigéncia da reforma da formacao eclesiastica, como
também comegaram a fiscalizar os seminarios diocesanos em todo 0 mundo catélico'®. Para
implantar plenamente o modelo de organizacgéo territorial do catolicismo europeu no Brasil,
era preciso construir seminarios classicos e garimpar boas vocacgdes. No Brasil, esse esforco
se deu, sobretudo nas ultimas décadas do Segundo Reinado, através de uma maior
preocupacdo com a formacdo sacerdotal e também com o envio de seminaristas para estudar
no exterior. Esse periodo de mais ou menos cem anos (1850- 1950) ficou conhecido como o
“século de ouro” dos seminarios. De fato, foi nesse periodo que os seminarios, no Brasil,
passaram de pouco mais de doze, em 1850, para mais de 600, em fins da década de 1950
(SERBIN, 1992). O esfor¢co da Igreja Catdlica no Brasil, em formar um clero cujas
caracteristicas essenciais deveriam ser a disciplina e a fidelidade institucional, em
consonancia com a politica eclesiastica que visava reformar o clero brasileiro a luz das

diretrizes tridentinas, ficou conhecido como romanizagédo ou europeizacao.

118 Cardeal é um titulo oferecido pela Santa Sé, geralmente, aos arcebispos que os credencia ao exercicio de
certos direitos previstos pelo direito candnico, como, por exemplo, participar da eleicdo do papa ou possuir o
direito de sucedé-lo (ALVES, 1979).

119 Foi instituida a visita apostélica, esta é feita pelo representante pontificio, o visitador apostélico em cada
nacdo. Essa autoridade — geralmente um padre ou bispo — tem acesso direto ao papa, transmitia ordens aos
reitores e inspecionava, periodicamente, o funcionamento dos seminarios. Em territorio brasileiro, a pratica da
visitacdo apostdlica iniciou-se por volta de 1900, depois do fim da monarquia brasileira. Além do visitador
apostdlico, o nuncio papal e uma comissdo de vigilancia também supervisionam os seminarios (SERBIN, 2008).
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A politica de romanizagido foi a grande responsavel pela clericalizacdo'® do
catolicismo brasileiro, isto €, a politica eclesiastica cuja ideia central era a identidade entre a
Igreja Catolica e seu clero. Os leigos, nessa concepcao, eram considerados ndo como agentes
do catolicismo, mas como elementos passivos sobre 0s quais 0s clérigos deveriam exercer sua
influéncia e controle. Como o catolicismo objetivava expandir-se pelo territorio brasileiro,
através da implantacdo de dioceses e, consequentemente, da criacdo de paroquias, institutos
educativos e caritativos, havia uma excessiva preocupacdo com a formacéo sacerdotal, tendo
em vista que os padres deveriam ser os principais dirigentes dessas obras, de acordo com as
diretrizes romanizadoras (SCHOOYANS, 1968; SERBIN, 1992).

Dessa forma, os seminarios podem ser entendidos como orgdos formativos,
dispositivos ligados a um bispo, arcebispo ou cardeal e, por extensdo, a determinado territério,
cujo objetivo é reproduzir os agentes corporativos que perpetuam a dominacdo religiosa sobre
esse territdrio. Como instrumento central da politica de romanizacdo, 0s seminarios ocupam
uma posicdo de destaque entre as preocupacdes da hierarquia catélica brasileira. O papa Pio
XI (1922- 1939), na Carta Apostolica Deus Scientiarum Dominus (1931), determinou o
fechamento dos pequenos seminarios diocesanos que ndo possuiam condi¢cdes de cumprir as
rigidas determinacGes romanas. Em substituicdo a eles, o mesmo documento pontificio
sugeriu a unido de diversas dioceses para a criagdo de seminarios regionais ou nacionais que
cumprissem integralmente as exigéncias romanas. Por causa dessas exigéncias, alguns
seminarios brasileiros foram elevados a categoria de seminarios centrais com o objetivo de se
tornarem escolas modelo para formagdo de um clero ortodoxo, disciplinado e homogéneo,
conforme as orientagcdes romanas (SERBIN, 2008).

O seminario da Arquidiocese de Sdo Paulo foi, em conformidade com as orientacdes
de Pio XI, instalado em 19 de mar¢o de 1934. Inauguraram-se neste periodo ndo somente suas
grandiosas instalacdes — nos moldes requeridos pelo Concilio de Trento e pela Carta

Apostolica Deus Scientiarum Dominus — mas também é transformado, por decisdo de

120 Antes dos efeitos da politica de romanizacdo, os elementos mais dindmicos do catolicismo brasileiro eram as
poucas ordens religiosas, sobretudo os jesuitas — 0 enquanto ndo foram expulsos do pais — e as inimeras e ricas
irmandades leigas. As irmandades eram controladas por leigos e tinham inimeras func¢des sociais e religiosas:
organizar festas dos seus padroeiros; construir templos religiosos e manté-los, pagando salario dos padres e
sacristdes; criar e manter casas de misericérdia; funcionar como bancos, emprestando dinheiro a juros aos seus
membros. Portanto, efetivamente, a dindmica religiosa da maior parte da populacdo brasileira se dava nas
irmandades, sob a dire¢do e controle dos leigos (ALVES, 1979).
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Monsenhor Alberto Pequeno, visitador apostélico no Brasil, em Seminario Central'?,
destinado a receber os filésofos e tedlogos (seminaristas) das provincias eclesiésticas de Sdo
Paulo e Parana (SERBIN, 2008). Tornou-se, assim, um dos trés centros de exceléncia da
formacao eclesiastica do pais*?? (SOUZA, 1999).

Em 1945, a Arquidiocese de Sao Paulo foi elevada a sede cardinalicia e ganhou seu
primeiro cardeal d. Carlos Carmelo de Vasconcelos Motta (1890-1982). O card. Motta foi
arcebispo de Sdo Paulo de 1944 até 1964 e demonstrou estar atento as mudancas que ocorriam
na sociedade e na Igreja Catolica. Incentivou a inovacdo pastoral, tentando desenvolver uma
pastoral de movimento, através da qual ndo se ficava esperando as pessoas buscarem o
ambiente religioso, mas se tentava ir ao encontro das pessoas no ambiente em que
desenvolviam suas atividades. Por isso, a A¢do Catolica Brasileira (ACB), a Juventude
Universitaria Catolica (JUC), a Juventude Estudantil Catélica (JEC), a Juventude Operéaria
Catdlica (JOC), a Liga Eleitoral Catdlica (LEC), a Confederacdo das Familias Cristds e o
Movimento Familiar Cristdo foram fortemente incentivados e tiveram forte presenca em seu
episcopado. A renovacdo pastoral trazida por esses movimentos leigos consistiu no fato de
gue eles nasceram com 0 objetivo de mobilizar a presenca da Igreja Catolica nos diversos
ambientes da sociedade urbano-industrial (SOUZA, 2004).

A escassez crbnica de sacerdotes — como em toda regido latino-americana — também
foi uma das preocupacdes episcopais. Porém, o fato de ndo se vislumbrar, a curto prazo, uma
solucdo para a escassez de vocacdes, fez com que a hierarquia®?®, da qual fazia parte o card.
Motta, mobilizasse de todos os modos a acdo dos leigos como recurso supletivo, para auxiliar
dentro da missdo apostolica dos hierarcas e sob sua autoridade (SOUZA, 2004). Para educa-
los, mantendo-os dentro daqueles principios cristdos pregados pela Igreja Catdlica, a fim de
expandir sua dominacdo sobre a sociedade, o card. Motta criou, em 1946, a Pontificia
Universidade Catdlica de Sdo Paulo (PUC-SP). Posteriormente, em 1949, obteve, junto a
Santa Sé, autorizacdo para criar a Faculdade de Teologia Nossa Senhora da Assungdo
(FTNSA), do Seminario Central do Ipiranga (SCI), agregada a PUC-SP. No projeto inicial, a
FTNSA deveria funcionar no prédio da PUC-SP, no bairro Perdizes. Entretanto, devido a
ingeréncia do reitor do SCI, a FTNSA iniciou seu funcionamento no mesmo prédio do

Seminério Central, no bairro do Ipiranga (ZIONI, 1999).

121 Semindario de exceléncia destinado a receber alunos de todo o Brasil cujas dioceses ndo tivessem condigdes de
manter um semindrio prdprio, de acordo com minimas diretrizes exigidas pela Santa Sé (SERBIN, 2008).

122 Foram designados trés “semindrios centrais” para o clero nacional (em Salvador, Sdo Paulo e Sdo Leopoldo).
123 O apostolado da Agéo Catdlica foi criado por Pio XI e se expandiu pelo mundo (MIR, 2007).
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O SCI é fundado para responder a essa politica eclesiastica e se tornou referéncia para
todo o Brasil, como se pode perceber pelo seguinte relato:

P - Como era o seminério do Ipiranga na época?

R - Era, Seminario Central do Ipiranga, eu vim ai pra fazer Teologia, né? No caso
aqui nos tinhamos duas alternativas; nos tinhamos a faculdade, e eu vim pra fazer
faculdade, e tinha 0 seminario comum, 0 seminario maior.

P - Funcionavam todos no mesmo prédio?
R - No mesmo prédio, s6 mudava as aulas. Mordvamos e estudavamos juntos.
P - Tinha reconhecimento eclesiastico o modelo seminario?

R - N&o, o seminario tinha reconhecimento, mas vocé ndo tinha a habilitacdo
universitaria no caso. A teologia nos dava... era a Unica faculdade de teologia do
Brasil era a de Sao Paulo [...] (ENTREVISTA 08).

A FTNSA é a primeira faculdade de teologia do pais com reconhecimento canénico.
Esse fato tornou a formacdo no SCI muito atrativa de modo que muitos bispos, de todo o
Brasil, enviaram seus seminaristas para estudar em S&o Paulo. Por causa da politica de
romanizacdo, havia uma pressao da Curia romana sobre os bispos para a “qualificacdo” de
seus futuros sacerdotes. O SCI ainda funcionava de acordo com o modelo de seminario
tridentino e permaneceu assim até a reestruturacdo da FTNSA de 1968, quando, de fato,
passou a haver uma separacdo entre a estrutura formativa do seminario e a administracdo
pedagogica da faculdade (ATA I, 12v). Antes de 1968, a responsabilidade da formacéo
completa (disciplinar, espiritual e intelectual) era dividida entre o reitor do seminario e o
decano (diretor) da faculdade.

Um seminério classico ndo é somente um ambiente de estudo, formagdo intelectual, é
também, sobretudo ambiente de formacdo humana integral. O programa educativo do
Concilio de Trento objetivava, “[...] no disciplinamento e na preparacdo intelectual, a
formacdo integral ou completa do menino que se tornaria padre” (BARRETO, 2011, p. 55),
formando moralmente os seminaristas mediante os postulados da doutrina cat6lica. Dessa

forma,

[...] o modo de escolarizagdo proposto pela Igreja Catodlica para a formagdo de seus
quadros visava a constitui¢do de um sacerdote ‘piedoso’ e ‘instruido’, que servisse
de exemplo de integridade de costumes, de urbanidade verdadeiramente eclesiastica,
de modéstia, de recato, de bom senso, de caridade, de operosidade e de compostura
em tudo. Para tanto, a formagé&o espiritual, moral e intelectual deveria ser condizente
com este perfil de padre que tinha na santidade o objetivo almejado (BARRETO,
2011, p. 142).

O modelo de seminario classico (ou tridentino) primava pela formag¢do humana
amplamente incisiva a fim de que pudesse deixar marcas, moldar os individuos, sobretudo os
jovens, gerando uma nova identidade, um novo ser, de acordo com 0s objetivos institucionais.
Para isso, desde o inicio ficou instituido que o isolamento deveria ser severo, impedindo o
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contato com familiares, amigos, mulheres e todos aqueles que pudessem “desvia-los” da
vocacdo sacerdotal. Desde o papa Ledo XIII (1823-1829), havia a recomendacdo de que 0s
candidatos ao sacerdocio fossem formados em ambiente especifico segregado dos seculares,
segundo regras especificas e que, mesmo nas férias, ndo lhes fosse permitido visitar as
familias regularmente (BARRETO, 2011, p. 147). Essa imposicdo era praxe nos seminarios
romanos.

No final da década de 1950, em S&o Paulo, o SCI estava em pleno funcionamento no
modelo classico. Havia ainda muitos seminaristas, tendo em vista que nele residiam o0s
seminaristas que estudavam filosofia (trés anos) e teologia (quatro anos). Entdo, no SCI
residiam no minimo sete anos, antes de serem ordenados padres. Alguns ainda faziam o
seminario menor (corresponde ao atual fundamental e médio), mas, ha muito, na Arquidiocese
de Sdo Paulo, os alunos do seminario menor residiam em prédios separados do seminario
maior (onde se estudava filosofia e teologia). Embora os estudantes de filosofia e teologia
(seminaristas maiores) residissem juntos, havia uma hierarquia entre eles no que diz respeito
as atribuicOes e privilégios. Os tedlogos estavam em seus ultimos anos de formacéo e, por
isso, eram respeitados pelos filésofos e tinham certa ascendéncia sobre os Ultimos e também
sobre os tedlogos mais novos. Isso era uma imitacdo da regra de antiguidade das
congregacdes religiosas: os neofitos deveriam respeitar e obedecer aos mais antigos na
instituicdo, mesmo sendo todos seminaristas (TAGLIAVINI, 2007). Por exemplo, enquanto
0s tedlogos possuiam quartos individuais, os filosofos pernoitavam em um dormitério comum
(ENTREVISTA 12).

3.1 A ESTRUTURA DO SEMINARIO

Os grandes seminarios, como instituicdes religiosas, estavam marcados pela separacdo
entre o sagrado e o profano. Assim, a histéria desses ambientes se desenvolve num tempo e
espaco determinado o0 cosmos sagrado regia 0 espaco e tempo do semindrio como uma
obsessdo, um fantasma que estava sempre a espreitar tudo e todos (BERGER, 2003). Cada
ambiente e cada tempo era sacralizado por imagens religiosas, oracdes e atividades litargicas.
Essa era uma das caracteristicas marcantes de qualquer seminario classico, e o SCI, nesse

caso, ndo era uma excecao.
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Prédio onde funcionava o Seminario Central do Ipiranga (SCI) e a Faculdade de Teologia Nossa Senhora da
Assuncdo (FTNSA). Fotografia de 1950.

Fonte: <http://cidadedepirenopolis.blogspot.com.br/2013/05/isocrates-de-oliveira.html>, acessado em
24/01/2014.

O SCI possuia uma estrutura enorme. Um enorme terreno, um grande quarteirdo,
cercado por pequenos muros sobre os quais se encontravam grades, num local com pouca
vizinhanca. Na frente havia um jardim com algumas vias de acesso para a portaria. Uma
grande estrutura de estilo neoclassico se espalhava pelo terreno: a direita, ficava a imponente
capela da Imaculada Conceicdo, construida em formato de cruz, e, a esquerda, a reitoria. Ao
passar da entrada do prédio, encontrava-se um largo corredor ligado a quatro grandes alas,
onde estavam situadas as salas de aula, no térreo, e 0os dormitdrios, no andar superior. Neste, a
monotonia dos cdmodos, totalmente semelhantes, reforcada pela sobriedade nas cores,
imprimia uma sensagdo harmonica das coisas, segundo a qual cada coisa estava em seu lugar.
Entre as grandes alas e a capela, no centro do conjunto de edificios, unidos como se fossem
um, um patio abrigava um jardim, com alguns bancos de alvenaria e pequenas vias de passeio.
Os prédios situavam-se na regido mais alta do terreno e seguiam a logica das construgdes
religiosas em sua imponente verticalidade, como se estivesse mais préximo do céu, do divino
(PANOFSKY, 2001; GUARDINI, 1993). Ao avistar de longe a capela e os prédios que a
ladeavam, os jovens aspirantes ao sacerdocio eram tomados pela sensagdao “do fascinio e do
temor” (BERGER, 2003, p. 100), caracteristicas universais do mundo sagrado (OTTO, 2005).

A capela era o lugar sagrado. Sua fronte imponente dominava todo o conjunto
arquiteténico, imprimindo solenidade ao lugar. Ela se destacava ao olhar de quem chegava ao
seminario. Ao adentra-la, avistava-se a grande imagem de Nossa Senhora da Imaculada
Conceicdo no alto do altar-mor, tendo, mais abaixo, um grande crucifixo, ladeado pelas

imagens de S&o Paulo e outros santos. A penumbra e o siléncio intensificavam o clima de
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sacralidade do local. Fixados as paredes laterais, as imagens das estacdes da Via-sacra e,
rentes a parede, os confessionarios onde semanalmente os seminaristas confessavam seus
pecados e prometiam emendar-se. Era no espago da capela que acontecia o encontro com a
divindade pelas ora¢des cotidianas e pela recep¢do dos sacramentos. Além disso, a elevacgéo e
a grandiosidade arquitetdnica, as grandes estatuas dos santos que permeavam 0s corredores,
os crucifixos espalhados por toda parte e até mesmo os seus habitantes, vestidos
invariavelmente com exaticas roupas pretas — as vestes talares (batinas) eram os sinais de
outra realidade, um mundo a parte, estranho e fascinante. O portdo do seminario delimitava o
fim de um mundo — o profano — e a entrada em outro universo — o sagrado. A ruptura entre
esses dois universos provoca um fascinio que, as vezes, sobrevive ao tempo, como se relata
abaixo:

P - Como foi o ingresso no Ipiranga?

R - Em S&o Paulo, era onde eu morava. Férias e tudo. Ficava 14 na frente, onde é a
PUC. Onde, naquela época, era o famoso Seminario Ipiranga, com Otimos
professores e que ainda os tem, pois, hoje é uma faculdade. Mas, naquela época era
0 maximo. Agora, a vida era um tanto seminarista, presa. Mas, ndo tanto quanto
antigamente (Entrevista 22).

Que o entrevistado, depois de quase 60 anos que ingressou no SCI, possa se referir a
ele com tanto entusiasmo, pode revelar remotamente 0 que representava esta instituicao sacral
e sacralizadora para os jovens seminaristas. Foucault (1986) alerta que a organizacdo do
espaco é um fator fundamental para a instituicdo do poder disciplinar. O quadriculamento do
espaco permite ordenar os individuos em seus respectivos lugares, de forma que a vigilancia
possa ser eficientemente exercida. O sacerddcio catélico, até o fim da década de 1950, se
constituia, sobretudo para os pobres do ambiente rural, num meio de ascensdo e garantido
reconhecimento social (ALVES, 1974). O sacerdote, pelo menos aparentemente, ndo tinha
perdido a ““aura de santidade”, a sacralidade, ou seja, em muitos lugares e para grande parte
dos segmentos sociais, 0 processo de secularizacdo ainda nédo tinha se tornado hegemdnico
(BRUNEAU, 1974). Esse quadro, no entanto, mudaria rapidamente nos anos seguintes da
década de 1960.

Nos primeiros anos da década de 1960, a formacdo rigida de outrora iniciou um
processo de relaxamento. A flexibilizacdo da disciplina estava relacionada ao surgimento dos
primeiros planos pastorais da CNBB, que anunciavam as grandes mudancgas de orientacdo na
Igreja Catdlica, numa linha mais inserida no mundo, mais pastoral, consequéncia da mudanca
na politica eclesiastica do inicio do pontificado de Jodo XXIII (1958- 963) (ALVES, 1979).
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No SCI, no entanto, o regime era ainda o internato cuja estrutura administrativa
comportava dirigentes e dirigidos. Salvo alguma excegéo, a totalidade desses residia no
mesmo espaco, embora em alas diferentes, de forma a tornar possivel a operacdo de um

processo de socializacdo em tempo integral, como descreve o relato abaixo:

[...] Todos os professores quase moravam juntos, quase, nem todos. Tinha, eu tive
um professor que morava aqui, nessa paréquia, e ia lecionar la. Entdo, vocé tinha
todos os superiores e professores morando juntos, quase todos, e 0s estudantes.
Quando foi o seminério provincial, ai praticamente tinha um reitor morando junto,
um ou dois que... dois padres, e os outros todos, ai os professores, alguns moravam
ainda, continuaram morando no prédio. (ENTREVISTA 12)

Entre a equipe dirigente (professores e superiores), havia uma hierarquia bastante
clara, que correspondia a uma também clara divisdo do trabalho religioso e pedagogico dentro
do seminéario. Os superiores eram 0s padres que se ocupavam da formacdo humana (ampla) e
espiritual, distinguindo-se dos professores que geralmente se ocupavam especificamente da
formacdo espiritual. Entre os superiores, havia uma hierarquia, cabendo ao reitor do seminario
a proeminéncia. Este tinha ajudantes na sua missdo sagrada de administrar o seminario,

conforme o relato:
P - Como era o exercicio da autoridade 14 no periodo?

R - Vocé tinha um reitor, o reitor da casa toda. E vocé tinha o prefeito, que era pra
casa toda também, que era ministro de disciplina, que cuidava mais diretamente da
gente... [...]. E vocé tinha outros prefeitos que eram de recreagdo, de filosofia ¢ de
teologia, com quem a gente se relacionava mais. E tinha o diretor espiritual da casa,
e tinha os confessores também, e esses confessores semanalmente estavam la para
atender as confissdes. E os professores das diversas matérias, que moravam, nao
todos, mas uma parte morava na casa, tinham seu refeitério préprio, conviviam com
a gente.

P - O modelo era internato?
R - Sim, tudo internato. (ENTREVISTA 12)

O SCI funcionava como uma grande entidade formativa em tempo integral. L& todos
residiam, padres/professores e seminaristas/alunos, porém, a cada categoria correspondia uma
funcdo especifica. Havia hierarquizacdo entre a equipe dirigente (superiores ou professores) e
seminaristas. Os primeiros detinham a autoridade sagrada; os ultimos estavam sendo
preparados para serem investidos dela, mas ainda eram profanos!?*: aos padres cabia formar;
aos seminaristas deixar-se formar ou serem formados. A equipe dirigente era, basicamente,
formada pelo reitor, vice-reitor, ministro de disciplina ou disciplinar, diretor espiritual,
professores e funcionarios.

O reitor se constituia no responsavel por todo o seminario. Era o posto

hierarquicamente mais elevado dentro do seminario, de forma que todos os que la viviam ou

124 Os seminaristas ndo haviam passado ainda pelo ritual de consagracéo, pelo qual passariam a ser considerados
pessoas sagradas (PEREIRA, 2012).
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trabalhavam deveriam submeter-se as suas decis6es. Melhor dizendo: o bispo, arcebispo ou
cardeal era, em Ultima instancia, o responsavel pelo seminario, mas, por estar impossibilitado
de estar la sempre, delegava sua autoridade, no &mbito do seminario, ao reitor. Este representa
sua voz, seus olhos e ouvidos dentro do seminario. N&o era qualquer padre que era escolhido
para ser reitor. Somente os melhores, 0os mais destacados e virtuosos poderiam ocupar aquela
funcdo (P10 XI, 1931, § 50). Afinal, os futuros sacerdotes da diocese seriam configurados a
sua experiéncia sacerdotal. Tamanha era a importancia da funcdo de reitor que este acabava se
tornando forte candidato ao episcopado (MICELI, 2009; SERBIN, 2008). Entre os reitores do
SCI, dos anos 40 até 60, dois deixaram o reitorado para serem feitos bispos: d. Vicente
Angelo José Marchetti Zioni, em 1955, e d. Benedito Ulhda Vieira, em 1972. Além desses,
um diretor espiritual, dom Romeu Alberti também foi feito bispo, em 1965 (ALVES, 1979;
ENTREVISTA 07, 12; SOUZA, 2004).

O vice-reitor era o0 auxiliar imediato do reitor, substituindo-o quando este, por algum
motivo importante, estava ausente do seminario. O ministro de disciplina era aquele padre que
acompanhava de perto os seminaristas, 0 responsavel pelo cumprimento estrito de todas as
normas instituidas, horarios e regras comportamentais. O disciplinar deveria ser alguém que
soubesse se impor, fazer-se obedecer, tendo em vista que deveria disciplinar sozinho diversos
jovens, geralmente, mais de cento e cinquenta (ENTREVISTA 8). O diretor espiritual era o
responsavel por organizar e acompanhar a vida espiritual dos seminaristas, além de orienta-los
no que diz respeito ao seu desenvolvimento humano e vocacional. Além dessas fungdes, havia
os professores, quase exclusivamente padres, responsaveis pela dimensdo intelectual, pelo
programa intelectual da instituicdo. Essa era composicdo da equipe formadora dos
seminaristas que residiam no SCI. O fato de a grande maioria da equipe formadora residir
num mesmo local — o0 seminario — era um fator que facilitava a comunicacéo entre eles, bem
como a avaliacdo e o controle deles sobre os seminaristas (BARRETO, 2011).

De acordo com as diretrizes romanas, a primeira caracteristica de um bom seminarista
¢ a sua docilidade a fim de que os padres formadores, investidos do poder divino, possam
molda-lo moral e espiritualmente. Nesse sentido, o internato era um importante instrumento.
Ele permitia que o jovem fosse afastado de sua familia, amigos, ambiente, enfim, das
influéncias “mundanas” e estivesse a salvo de todos os perigos. Nao poderia receber
correspondéncia sem inspecdo dos superiores, ndo poderia sair do seminario sem autorizagéo,

nem receber visitas fora do tempo e local apropriados.

108



O seminario representava um ambiente diverso, um mundo a parte, na medida em que
implicava uma ruptura — o esquecimento ou a renincia — com tudo o que ficou do lado de fora
dele e, ao mesmo tempo, implicava a docilidade que possibilitava formar um novo ser,
conforme o0s interesses corporativos. Para operar essa mutacdo, ndo bastava isolar o
seminarista, mas criar um ambiente interno adequado para operar a transformacéo (BERGER,
2003). Esse ambiente era formado a partir de trés elementos basicos: o regime de internato, a

rigida disciplina e a espiritualidade.

3.1.1 SOCIALIZAGAO DOS SEMINARISTAS

Além do controle feito pelos formadores, o seminario SCI determinava um plano
meticulosamente elaborado da administracdo do tempo dos seminaristas. O tempo ndo era
administrado de maneira uniforme, de forma que abriga uma variedade de dimensdes. Entre
essas dimensdes, a dimensdo religiosa, litlrgica, era a dimensao estruturante no seminario.
Embora fosse um estabelecimento de formacdo, o tempo escolar institucional estava
subordinado as disposicGes do calendario litargico. A liturgia, o sagrado, as praticas
espirituais norteavam e envolviam 0s anos, 0s meses, as semanas, os dias, as horas, enfim,

todo o cotidiano dos internos, como se relata:

P - Nesse periodo, 0 que era mais importante na formacdo do seminarista? Era a vida
espiritual? A dimenso intelectual? Ou a dimenséo pastoral?

R - Havia um pouco de tudo isso, mas se insistia muito na vida espiritual, na
formacéo espiritual do seminarista, futuro padre (ENTREVISTA 18).

Ou:

P - No seu processo formativo, se vocé tivesse que hierarquizar, que lugar
ocupariam a vida espiritual, o trabalho, o apostolado, a pastoral social e a formacéao
intelectual?

R - N&o tenho divida que a formag&o espiritual estd em primeiro lugar, porque leva
a pessoa a derramar isso sobre os outros. A vida de espiritualidade, a comunh&o com
Jesus Cristo é o fundamento da nossa vida, € todo nosso ministério. No regulamento
de formacéo, ja havia um tempo reservado para isso, através das ora¢des didrias, da
Missa, da confissdo regular, da diregdo espiritual (ENTREVISTA 16).

A centralidade da vida espiritual se impunha concretamente por uma série de praticas
comuns referentes a dimensdo espiritual, distribuidas durante todo o dia, 0 més e até mesmo o
ano: oragGes comuns e pessoais sistematicamente distribuidas ao longo do dia; confissao
semanal; orientagdo espiritual mensal; retiro espiritual anual, na volta das férias. A prioridade
da vida espiritual estava dada pela primazia que ocupava em cada momento do planejamento

diério. A jornada sempre comegava com a missa como o primeiro ato do dia.
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[...] A primeira coisa, me lembro que as cinco ¢ meia, os alunos levantavam,
tomavam banho e depois iam para a capela. Oracdo da manhd e meditacdo. Depois
havia missa, comunhdo, depois o café, um pouco de recreio e logo, as aulas
(ENTREVISTA 18).

O dia ndo s6 comecava com a missa, como ela era 0 ato mais importante. Toda a
espiritualidade estava em fungédo dela. Durante todo o dia, as oragdes e os atos de devogéo
posteriores eram uma continuidade do que se tinha iniciado com ela. N&o havia espago entre
as atividades corriqueiras (estudos, recreacao, refeicdes, jogos, passeios) que ndo estivesse
acompanhado de um momento de oracdo, quer antes das atividades, quer depois delas. Todas

as atividades eram sacralizadas por orac0es, ritos, meditacdes, conforme relato abaixo:

P - Vamos passar agora para a Ultima parte que a parte agora mais da prética
espiritual. Como se via a ora¢cdo em comum no seminario?

R - No6s tinhamos uma espiritualidade centrada, normalmente, na missa. Dai depois
nasceu 0 grande movimento litdrgico, de fato a gente participava da missa,
procurava estudar tudo que se referia a missa, mas como a missa era em latim a
gente se sentia de algum modo insatisfeito, porque a gente queria mais, mais... Dai
nasceu realmente o movimento litlrgico. E dai tivemos aquelas... liamos muito,
estuddvamos muito sobre a parte litdrgica. Depois nos tinhamos outras devocoes,
além da missa nos tinhamos ora¢des em comum, ndo era como hoje que a gente
tinha a liturgia das horas, mas nos tinhamos oragdes...

P - Como eram essas ora¢cdes em comum?

R - N6s tinhamos a oragdo do ter¢o todos os dias. A oracdo do terco era curiosa. N6s
rezdvamos andando, ndo era parado. NOs tinhamos de manha a missa, depois
geralmente nés tinhamos durante o dia uma hora de meditacdo feita pelo diretor
espiritual, fazia uma hora de meditacdo, depois n6s tinhamos uma hora de leitura
espiritual. Também tinhamos visitas ao Santissimo Sacramento algumas vezes
durante o dia. Além disso, tinhamos as festas litGrgicas de Nossa Senhora e dos
diversos santos espalhados durante o ano, no qual aconteciam as celebragdes solenes
da missa (ENTREVISTA 8).

O tempo regente no seminario era o tempo litargico, sagrado e sacralizante. N&o era
vivido simplesmente como Cronos, tempo profano, linear, cumulativo e irreversivel, mas
como Kairos, tempo sagrado no qual o homem faz a experiéncia do divino, no qual se da a
ruptura com o tempo linear, pelo acontecimento da imersdo do homem na eternidade
(TAGLIAVINI, 2007). A liturgia desempenhava a funcdo de introduzir as coisas profanas,
corriqueiras no horizonte do sagrado. O Cronos estava sempre em funcdo do Kairos. O tempo
do seminario era o “lugar” da realizacao da vocacao sacerdotal, o &mbito no qual o “eleito do
Senhor” deveria responder ao seu chamado. Por isso, ndo havia espago para tempo 0cCioso:
cada atividade tinha seu tempo e cada tempo tinha sua atividade. Perder tempo significava ndo

corresponder ao chamado de Deus, a sua graca.

P - O lema da Igreja, sobretudo nesse periodo, era: “Que o diabo ndo te encontre
desocupado”.

R - Isso era uma coisa que a gente tinha: ndo perder um minuto da vida. Nunca ter
um minuto a toa na vida, sempre... Ndo encostar-se na cadeira na hora em que vocé
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esta trabalhando e lendo, pra aproveitar bem o tempo, ndo é? Tudo era muito
disciplinado. L4 também tinha seus inconvenientes (ENTREVISTA 12).

Desde cedo, portanto, 0 seminarista era socializado de acordo com um planejamento
no qual todas as atividades estavam previstas de antemdo. O tempo era escrupulosamente
segmentado de forma que ndo houvesse atividade que nele ndo estivesse prevista. Até os
momentos de moderada recreacdo, alimentacdo, descanso estavam calculadamente

regulamentados, conforme depoimento:

P - Se o senhor tivesse que descrever um dia seu no semindrio, como é que o senhor
descreveria, assim, em termos de horarios?

R - Levantava e lavava o rosto numa bacia, que ndo podia usar torneiras. E.... fazia
um pouquinho de ginastica, com batina. Levantava, punha a batina, lavava o rosto
na bacia com jarro, fazia um pouquinho de ginastica ali no patio, ia pra capela, tinha
a oracdo, oficio, tinha a meditac&o e tinha a missa. Depois ia tomar café, depois ia ja
se preparar para as aulas e tinha aula até a 12:00h. [...] Depois vinhamos para o
refeitorio. No refeitdrio alguém fazia uma leitura, de manha de noticias de jornal. No
almogo, iamos todos para o refeitério. Tinha uma leitura. N&o se falava no refeitério.
Tinha uma leitura de alguma obra que estavam lendo. Depois, terminado o almocgo a
gente ia pra capela, fazia uma breve oragéo. Ai tinha uma recreacdo. E depois, as
vezes, tinha aula ainda a tarde. Musica, quase sempre tinha a tarde, ensaios de
musica, canto gregoriano, etc. Ou entdo estudos, 0s estudos normais que a gente
tinha que fazer. Tinha ainda ora¢des a tarde, o terco.

P - Tinha que o terco que era caminhando, ndo €? Caminhando...

R - Esse terco a gente fazia depois do... depois do jantar, a gente fazia recreio
caminhando. [...] Era costume dois a dois. E havia um costume também, a gente nido
podia conversar sobre qualquer assunto. O recreio da noite a gente trocava ideias
sobre teologia mariana, sobre Nossa Senhora. E desenvolvia a teologia... e
aproveitava e rezava o ter¢o. Depois ia para o estudo, tinha ainda o oficio da noite,
depois ia dormir. As dez horas ia dormir. Era muito disciplinado. E tinhamos
também os horérios do jogo de futebol. E que a gente tinha que jogar de batina. E
tinhamos que tomar banho de &gua fria. Nunca tomei banho de 4gua quente no
seminario. Nunca! Durante todo o seminario, sempre agua fria no inverno ou no
verdo (ENTREVISTA 12).

A vida no SCI era muito disciplinada. Esta ndo somente estipulava os horarios e 0s
espacos, mas regrava as atitudes: desde a maneira de se vestir até 0 comportamento em cada
lugar. No que tange a vestimenta, ao entrar no seminario, o seminarista dava adeus aos “trajes
seculares” (Entrevista 18) e passava a vestir-se, em tempo integral, com a batina. Até para a
pratica esportiva, como o futebol, por exemplo, usava-se batina: “[...] A mentalidade dos
superiores naquela ocasido era essa: uma disciplina férrea. N&o podia tirar a batina, mesmo
jogando futebol. A gente arregagava a batina para ndo atrapalhar o jogo [...]” (ENTREVISTA
18). No que diz respeito ao comportamento, ndo eram permitidas conversas inlteis ou
qualquer atitude “desordenada”. A maior parte do tempo, os seminaristas permaneciam em
siléncio, realizando aquilo que lhes fora determinado. Deslocavam-se sempre perfilados
(ENTREVISTA 04). Somente na recreagdo era permitida a conversa entre os internos, mas
sempre em locais publicos e sem exclusividade e intimidades (proximidade fisica). Todos 0s
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habitos e posturas estavam regulados através dos avisos, ordens do dia e programac6es dos
superiores, desde as atividades mais relevantes até os detalhes mais corriqueiros. No processo
de formacéo, o espaco para autonomia era praticamente inexistente. Era um tipo de educacéo
que priorizava a disciplina a criatividade, a formacao a autoformacgéo. N&o havia espaco para
individualidade ou idiossincrasias. O seminarista era treinado a responder imediatamente a

minima determinacéo dos superiores, como se percebe no seguinte depoimento:
P - Como era a vida no seminério?

R - Sim, geralmente sabe-se no seminario que se acorda cedo. Entdo, 05h30 est4
todo mundo de pé, tomando banho com apito rapido.

P - Tinha um apito?
R - Um apito pra entrar no banheiro, um para se ensaboar e um terceiro pra sair
P - Era um chuveiro para todos, banheiro coletivo?

R - Mas n6s tinhamos chuveiros individuais, mas cada turma se tinha ali, por pouco
tempo. Vocé tinha minuto marcado, um apito para entrar, outro pra sair (Entrevista
08).

O seminario funcionava como uma grande engrenagem, na qual todos deveriam
cumprir as regras e regulamentos a risca, sob pena de ser um entrave no funcionamento da
maquina. Weber destaca que a organizacdo mecanizada adestra o individuo “[...] pois o
treinamento rotinizado o coloca em seu lugar ¢ o obriga a ‘continuar’. Aqueles que estio nas
fileiras se integram, forcosamente, no todo” (1982, p. 294). A integracdo € o elemento mais
eficaz de toda a estrutura disciplinar. Por isso, 0s seminaristas que ndo se integravam eram
mandados embora por se tornarem um obstdculo ao funcionamento da engrenagem
organizacional.

O controle do tempo originou-se nos conventos medievais. H& muitos séculos, as
ordens religiosas foram pioneiras e obtiveram éxito no exercicio da disciplina como forma de
dominacdo: souberam utilizar o tempo mediante a técnica dos ritmos e a regularidade das
atividades (SERBIN, 2008; TAGLIAVINI, 2007). A divisao estrita, rigorosa e incessante do
tempo envolve a personalidade do seminarista, domesticando-o de forma previsivel, conforme
determinados interesses. O tempo ndo Ihe pertence, mas a instituicdo. E instituido e
determinado. Nesse modelo de formacdo, a Unica possibilidade que resta para quem deseja
permanecer seminarista € obedecer. Foucault observa que “a colocacdo em série das
atividades sucessivas permite todo um investimento de duracdo pelo poder: possibilidade de
controle detalhado e intervencdo pontual” (1989, p. 144). Assim, quanto mais eficiente é o
controle do tempo, tanto mais poderosa é a eficacia do poder. Por isso, a insisténcia em que
tudo fosse regular, impedindo qualquer forma de autonomia no uso do tempo. A formagéo

dada no seminério era
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[...] baseada numa disciplina muito rigida desde o amanhecer. Os alunos acordavam
cinco horas da manha, tomavam banho frio até a noite quando encerravam as suas
atividades as 10 horas da noite, entdo nao se podia ver luz acessa em nenhum quarto.
Era a hora de repouso. Também o estudo se revezava entre aulas e estudo pessoal.
Na filosofia, todos estudavam num saldo grande onde havia sempre a presenca do
superior ou de um aluno encarregado pela disciplina. Os te6logos ficavam cada um
em seus quartos embora os banheiros fossem comuns. E também se podia perceber
através de um vidro existente em cada quarto se a luz estava acessa. Entdo, havia
uma fiscalizacdo muito clara (ENTREVISTA 23).

O controle do tempo tinha uma finalidade pedagdgico-religiosa: visava treinar o jovem
aspirante ao sacerdocio para o senso da disciplina, necessaria para a formacdo do carater
superior ao do vulgo. O seminarista aprendia desde o primeiro dia que, entrando pela porta do
seminario, deveria renunciar ao mundo profano e aos seus antigos habitos (vida relaxada, falta
de horérios), que, se ndo eram pecaminosos, eram imperfeitos e indignos de um sacerdote,
embora pudessem ser tolerados em leigos. No seminério, a vida do seminarista era um
chamado a perfeicdo da vida cristd, totalmente diferente da vida profana, propria do cristdo
ndo ordenado. A propria inculcacdo da eleicdo divina era um fator determinante para a
motivagdo da perfeicdo humana e sacerdotal, fundada na vida heroica dos grandes santos,
tendo em vista que era necessario educar os incultos e evangelizar/santificar os errantes
através de sacramentos e da pregacdo. Por isso, desde o primeiro momento, 0s seminaristas
eram moldados em tudo para se distinguir dos leigos, de quem deveriam ser pais e mestres
(LIBANIO, 1983; SERBIN, 2008).

Berger (1995; 2003) esclarece muitos aspectos do processo de socializacdo dos
seminaristas. Para ele, o mundo sociocultural € produto da acdo social coletiva dos homens.
Estes ndo somente o constroem, mas, construindo-o, interiorizam-no em sua consciéncia
Todos participam na constru¢do, mesmo aqueles que conscientemente se recusam a colaborar
(BERGER, 2003). A socializacdo é o processo pelo qual, na interacdo com outros seres
humanos, se habita um mundo. Este é o ambito no qual as experiéncias humanas ganham
significado. Um mundo é sempre uma ordenacdo da experiéncia (nomos). Sem um mundo,
ndo ha homens, nem humaniza¢ao. Um mundo ¢ um “lugar” no qual os homens se exprimem,
e suas agdes sdo significativas. A socializacdo € a transmissdo as novas geracOes desse
universo significativo; € a transmissdo de padrdes sociais por meio dos quais as experiéncias
sdo realizadas, ou seja, ndo h4 propriamente experiéncia humana, sem que seja “fabricada”
pelos padrdes sociais. O proprio organismo humano é, em certa medida, formatado pelos
padrdes sociais, na medida em que seu funcionamento € alterado em fungdo deles. Dessa
forma, até as fungdes bioldgicas sdo, em certa medida, adestradas em funcdo de certos

padrdes sociais.
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A socializacdo priméria acontece nos primeiros anos de vida, quando o individuo é
uma crianca. E, embora seja essa a socializacdo que deixa as marcas mais profundas —
sobretudo afetivamente— no individuo, a socializacdo ndo termina na infancia, mas constitui-
se num processo continuo que se da na socializacdo secundaria. Esta é a aquela pela qual o
individuo interioriza alguns ‘“submundos institucionais” que expressam a sociedade
(aprendizado logico-racional). A segunda socializacdo é bastante maleével, de forma que pode
sofrer desestruturacdes e novas estruturac@es, sem que se abale o “mundo basico”, produto da
socializacdo primaria. A dificuldade da missdo do seminério esta no fato de que devem gerar
no seminarista uma nova identidade que, muitas vezes, implica uma desestruturacdo dos
valores e da cosmovisdo bésica adquirida na socializagdo privada, familiar. Esse caso,
contudo, é mais raro no Brasil. E importante salientar a esse respeito dois fatores: primeiro,
se, muitas vezes, ndo havia certeza da parte do seminarista sobre o desejo de ser padre,
também dificilmente entrava no seminario contra sua vontade; e, depois, na maior parte das
vezes, 0 tempo de socializagdo no seminario era igual ou superior ao tempo da socializagdo
familiar.

Contudo, como a experiéncia secular da Igreja Catolica consagrou 0 modelo de
segregacdo no semindrio por longos anos, este modelo mostrou-se um dispositivo altamente
eficiente no processo de alternacdo, ou seja, a passagem do individuo de um sistema de
significado para outro sistema de significado diferente ou até mesmo contraditério (BERGER,
1998; BERGER; LUCKMANN, 2003). Bruneau (1974) afirma que a missdo do seminario era
sensivelmente facilitada ou possibilitada em virtude da sacralidade do ambiente cultural
brasileiro da primeira metade do século XX: até os anos 1950, ndo predominava ainda no
Brasil uma cultura laica, secular, sobretudo nos meios rurais, de onde provinha a imensa

maioria dos seminaristas.

Num plano mais amplo, a base da religido no Brasil é a propria cultura; isso é
confirmado pela grande maioria dos antrop6logos que salientam a natureza
essencialmente sacral da cultura. Afinal de contas, a sociedade foi em parte fundada
pela Igreja, foi a religido catélica que lhe deu seu contelido logo no inicio; e 0s
simbolos, crencas e férmulas catolicas permaneceram dominantes através dos seus
primeiros quatro séculos de evolugdo. [...]. A natureza sacral da cultura tem
diminuido um pouco na sociedade urbana de hoje, mas ainda é muito forte nas zonas
rurais (BRUNEAU, 1974, p. 107-108).

Mesmo que o Brasil estivesse passando por um processo rapido de secularizacao, o
que se manifesta claramente nos anos 1960, também sob o impacto do Concilio Vaticano Il
(1962-1965), no inicio dos anos 1960, a cultural sacral das zonas rurais de onde provinham os
seminaristas permitia que houvesse certa continuidade entre o ambiente da sociedade onde

recebeu a primeira socializacdo e a ressocializacdo que iria sofrer no seminario. Diante do
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chamado de Deus e sob a responsabilidade de seus representantes — o0s superiores —, 0
candidato ao sacerddcio, em regime de internato e sob a carga emocional de rituais religiosos,
era inserido num novo mundo. Todo o longo processo de ressocializagcdo no seminario invade,
de certa forma, a dimensdo corporal: a postura, o porte, os habitos, a maneira de falar. Por
outro lado, a vida no seminario ndo é somente coercdo social, imposi¢do violenta sobre 0s
seminaristas, pois deste modo ndo se manteria por muito tempo. O seu éxito advém do fato de
que o mundo do semindrio, mediante o processo de interiorizacdo, tornava-se 0 proprio
mundo do seminarista. Nesse sentido, a socializacdo, mesmo disciplinada, era também fonte
de humanizacdo porque, por meio dela, os seminaristas poderiam desenvolver-se e expandir-
se na medida em que lhes e oferecido ser alguém determinado e habitar um determinado
mundo (nomos).

Apesar de a escassez de padres ter constituido um problema crénico no Brasil, o
processo seletivo para admissdo as ordens sacras era muito rigoroso'?. Negros e indios, por
exemplo, tiveram 0 acesso restrito ao sacerdocio (BASTIAN, 2012; SERBIN, 1992; 2008). O
meio privilegiado e ordinario para selecdo de candidatos era o ingresso no seminario menor.
A imensa maioria dos padres ordenados antes do Concilio Vaticano Il (1962- 1965) provinha
dos seminérios menores (MICELI, 2009; SCHOOYANS, 1968). A formacdo era longa e
rigida. Muitos desistiam por diversos motivos. Sem falar que qualquer problema moral ou
disciplinar era razdo para dispensar os referidos seminaristas (SERBIN, 2008). Embora ndo
existam dados especificos para Sdo Paulo, especula-se que, no inicio de 1960, os indices de
desisténcia dos seminarios menores brasileiros estiveram entre 88% a 95% (SCHOOYANS,
1968). Os altos indices de desisténcia podem ser explicados pelo fato de que, até meados da
década de 1950, os seminarios menores se constituiam numa das poucas oportunidades de
estudo secundario (ensino médio) para meninos pobres ou interioranos que aspiravam a

educacdo superior e a carreira secular, como destaca o seguinte relato:
P - Qual a idade que o senhor entrou no Seminario Menor?

R - Eu entrei no seminario com quinze anos ¢ eu fiz 14 o que chamava na época de
Ensino Médio. [...]. Fiquei durante cinco, seis anos nos estudos médios. [...]. Na
realidade ndo havia alternativa de estudos. Eu estudei em escola puablica, meus
irmdos estudaram em escola puablica, mas ndo foi uma opcdo de escola. Foi
realmente uma falta de outras oportunidades de estudo.

P - Estou entendendo. Entdo na verdade o senhor foi para 14 mais para estudar, nao
como uma vocagao ainda...

R - Era mais para estudar, também. Meus pais entravam num consenso assim: que se
aproveitasse 0 seminario para tirar um diploma, ja era um grande ganho. Se quisesse

125 Implicava um processo lento de selegdo que investigava desde a origem familiar do candidato até a
moralidade de sua conduta pregressa (SERBIN, 2008).
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ser padre, isso iria se conciliar com o tempo. Mas era mais a questao de estudo que
nos levaria a este ou aquele seminario (ENTREVISTA 04).

Em muitas regibes do interior, havia pouquissimas escolas publicas de nivel
fundamental. N&o havia ensino médio, publico ou particular. A Unica alternativa acabava
sendo o seminario, de forma que muitos ali estudavam sem ter nenhuma intencéo de tornar-se
padre. Por isso, a grande maioria convenientemente desistia antes de passar para 0 seminario
maior (SERBIN, 2008). No entanto, aqueles que permaneceram no seminario, desde o menor
até o maior, caso de todos os entrevistados desta pesquisa para esse periodo, passaram uma
média de dez anos em regime de internato. Os seminaristas entravam, em média, aos doze
anos no seminario menor e, se tudo ocorresse conforme planejado, sairiam do regime de
internato em torno dos 23 anos, ordenados sacerdotes (MICELI, 2009). Eram adolescentes
que deixavam suas familias, amigos e 0 ambiente em que viviam para viver com outros como
eles, sob os cuidados dos responsaveis pelo seminario catolico. Eram poucas as ocasides em
que recebiam visitas de familiares e amigos — por causa da distancia ou do rigor do internato.
O seu mundo, o Gnico mundo possivel para 0s seminaristas, acabava se transformando o
mundo do seminario.

Segundo Berger (2003), o processo de ressocializacdo surtira efeito se os individuos
conceberem 0s padrdes sociais como coisa Obvia, natural, indiscutivel. Nesse sentido, a
cosmificacdo sagrada é um fator fundamental, tendo em vista que legitimava os padrdes

sociais pondo-lhes o dossel sagrado.

As legitimagbes religiosas fundam, porém, a realidade socialmente definida das
instituicGes na realidade ultima do universo, na realidade “como tal”. Confere-se,
assim, as instituicdes uma aparéncia de inevitabilidade, firmeza, e durabilidade
andlogas a essas qualidades tais como se atribuem aos proprios deuses (BERGER,
2003, p. 49)

O éxito do processo de ressocializacdo religiosa estava fundado naquilo que se
denominou nomos ou cosmos sagrado (Berger, 2003). Como qualquer programa institucional,
com suas identidades e papéis religiosos, € uma “ordem significativa [...] imposta as
experiéncias e sentidos discretos dos individuos” (BERGER, 2003, p. 32), a ressocializacédo
sacerdotal nada mais é que a introducdo gradual do seminarista no nomos sagrado, com suas
modalidades interativas e seus diversos significados. A singularidade da cosmificacdo sagrada
reside em legitimar as instituicdes através da infusdo de status ontologico de validade
absoluta, diretamente referida ao quadro de referéncia sagrado e césmico. Nesse sentido, a
instituicdo religiosa é concebida como reflexo ou manifestagédo da estrutura divina do cosmos,
numa relacdo de referéncia semelhante a relagdo macrocosmos / microcosmos. Isso se torna
possivel na medida em que a religido mistifica a produgdo humana da realidade, concebendo-
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a como realidade supra-humana, ou seja, no processo de duplicacdo da consciéncia, na
interiorizagdo do mundo social, perde-se a relacdo dialética entre 0os componentes sociais e
ndo-sociais do eu, de forma que se obscurece a distincdo entre 0 mundo sociocultural e o
mundo da natureza cuja consequéncia imediata é a concepcdo da propria atividade como
necessaria, como destino (BERGER, 2003, 98). Assim, os programas formativos do seminario
(o modelo seminaristico tridentino, por exemplo) eram experimentados, em geral, ndo como
um arranjo formativo, mas como o programa formativo, segundo os designios divinos. Os
dissabores da disciplina, o sofrimento do isolamento, o celibato, a obediéncia irrestrita aos
superiores hierdrquicos sdo concebidos como necesséarios porque sdo as Unicas formas
divinamente sancionadas de cumprir a vontade de Deus. Da mesma forma, a identidade
atribuida era inevitavelmente interiorizada no andamento do processo de ressocializacdo no
seminario. N&o se tratava de uma construcao consciente dos sujeitos, mas algo imposto, cuja
natureza era reconhecida como tendo valor eterno, peso ontol6gico. Foi justamente a
cosmificacdo sagrada que permitiu aos semindrios catélicos colocarem-se “acima da historia”
(SERBIN, 2008, p. 117), mantendo-se praticamente da mesma forma do século XVI até o
século XX, quando do Concilio Vaticano Il (LIBANIO, 1983).

Berger (1995) explica ainda que a cosmificacdo sagrada é fortalecida quando ocorre a
conjuncao de dois fatores: 1) quando o outro ou 0s outros significativos exercem um grande
poder sobre os individuos; 2) quando, por alguma razdo, os individuos ignoram a existéncia
de padrdes alternativos. O regime de internato tanto dificulta a descoberta de padrbes sociais
alternativos, criando obstaculos ao contato dos seminaristas com individuos ou ambientes
dispares, como gera dependéncia em relacdo aos superiores do seminério e, por meio deles, a
Igreja Catolica. Para Berger (1975), os outros significativos sdo aquelas pessoas que mais
interagem com os socializandos, de forma que geram intensos lagos emocionais que, por sua
vez, fazem com que as atitudes dagqueles assumam fundamental importancia na situacdo em
que os socializandos se encontram. Desse modo, 0s seminaristas sdo socializados por meio da
interacdo e identificacdo com 0s outros — 0s superiores — que acabam adquirindo importancia
significativa — os outros significativos. Afinal, os seminaristas eram avaliados constantemente
pelos superiores e sua avaliagdo era determinante para o futuro deles, de forma que aqueles
que desejavam se tornar padres deveriam executar suas agdes, tendo em vista sempre a
aprovacao dos superiores, legitimos representantes divinos. Em ultima instancia, era a prépria
divindade que se convertia “no outro mais confidvel e definitivamente importante”

(BERGER, 2003, p. 50). Da mesma forma, a linguagem eclesiastica molda os seminaristas
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que a internalizam ndo sé coagidos pelos superiores, de maneira passiva ou inerte, mas na
medida em que, aqueles entabulam uma prolongada conversacdo (dialética) com estes que séo
significativos no ambiente. Quanto mais elevado for o status que ocupam no mundo da
sociedade inclusiva, tanto maior sera a ascendéncia sobre aqueles a quem se pretende
socializar. E o caso dos superiores do seminario, aos quais os seminaristas ficam ligados por
varios anos e que, ao mesmo tempo, gozavam de um status reconhecido socialmente no
ambito da sociedade mais ampla (BRUNEAU, 1974; SERBIN, 2008).

3.1.2 FORMAGAO ESPIRITUAL

Um dos fatores mais importantes na interiorizacdo do mundo religioso catélico era o
expediente sistematico da direcdo espiritual e da confissdo. Estas eram imprescindiveis a
formagdo do seminério de modelo tridentino. A orientagdo espiritual, de modo geral,
acontecia semanalmente e constituia um tipo de orientacdo de como viver concretamente a
doutrina cristd. As reunides eram alternadas: algumas vezes, pessoal, entre o diretor e 0
seminarista; outras vezes, coletiva, entre o diretor e toda a comunidade. A orientacdo
espiritual possuia um estilo informal, existencial e visava atingir certas metas ou
transformacfes na vida pessoal. Também era importante na busca da solucdo de certos
“problemas” pessoais, dos quais os mais comuns eram duavidas a respeito da vocagdo,

inadaptacdo ao seminério, davidas doutrinais, exercicio do celibato etc.

P - A direcdo espiritual tinha certa periodicidade, do ponto de vista que existia uma
exigéncia de periodicidade nas confissbes, na dire¢éo espiritual?

R - N6s tinhamos disponibilidade, tanto é que toda semana nés tinhamos aqui
confessores disponiveis, nds tinhamos aqui os confessores. N6s tinhamos diretores
espirituais permanentes. No comeco era um sé e depois vieram outros...

P - Mas a direcdo tinha uma periodicidade? Ou ficava a cargo do seminarista? Por
exemplo, se quisesse passar trés meses sem direcdo espiritual, poderia?

R - Néo, ndo. O diretor espiritual administrava. Vocé ia sistematicamente. Se vocé
ndo procurava, vocé era chamado. VVocé era chamado, inclusive eu me lembro que
naquela ocasido monsenhor Alberti que depois foi Arcebispo de Ribeirdo Preto, ele
ndo gostava de fazer nada s6 por ouvir, ele mandava que vocé escrevesse a sua vida
pra ele. Vocé tinha que descrever uma espécie quase de, ndo um diério, um relato de
vida, para que ele pudesse orientar. Ele guardava tudo aquilo 14, tinha um arquivo e
ele ia acompanhando e ia chamando. Entdo na realidade, com o tempo disponivel
dele, nds sistematicamente éramos chamados para a direcdo espiritual para saber
como estavamos. O diretor espiritual indicava, digamos, a leitura sistematica da
Biblia, por exemplo, como sendo uma tarefa e quando vocé voltava I tinha que
saber até onde vocé leu a Biblia. Algum manual de espiritualidade... Eles
mandavam a gente ler o Guardini. Leituras assim bem atualizadas na época, que
estavam bem em voga. Entdo, o diretor espiritual nos acompanhava
sistematicamente, sempre que ele tinha... Vocé estava 14 de algum modo na lista.
Quando precisava, ele chamava.

118



P - E a confissao?

R - Se vocé precisasse esporadicamente vocé também podia pedir para confessar.
Sempre havia ai os padres. Sempre a Igreja... uma coisa que a gente achou muito
bonito... A Igreja sempre respeitou... Nao era o padre s6 daqui confessando. Alids,
eram poucos confessores, porque eram padres-professores, mas todo fim de semana
nos tinhamos aqui um beneditino, um franciscano, um sacramentino que vinha e se
disponibilizava a atender as confissGes. Cada um procurava quem quisesse, ndo é?
(ENTREVISTA 08).

A direcdo espiritual funcionava, do ponto de vista sociol6gico, como um instrumento
de controle social que, por sua vez, enfocava 0 autoexame, o autocontrole orientado. E
importante perceber que nesse ponto se manifesta claramente a divisdo das fungbes no
controle dos seminaristas. Enquanto o ministro de disciplina ou disciplinar cumpre o papel de
censor externo, com fungdo ostensivamente coercitiva, o diretor espiritual e os confessores
cumprem uma funcdo de controle no foro intimo, no ambito das consciéncias. O diretor
espiritual e os confessores desempenhavam um papel importantissimo no controle social dos
seminaristas: a verificagdo do processo de interiorizagdo dos sentidos objetivados do mundo
do seminario e a prevencao para que ndo se afastassem do nomos constituido. Berger (2003)
atribui & conversacdo um papel imprescindivel no processo de interiorizagdo do mundo. E
pela conversacdo duradoura que o0s sentidos objetivados do mundo sociocultural séo
constituidos ndo somente como realidade exterior, mas também como estruturas do mundo
interior, da consciéncia subjetiva dos individuos. A direcdo espiritual funciona como uma das
partes mais importantes do “aparelho de conversa” (BERGER; LUCKMANN, 2003, p. 204)
que é o seminario cléassico. E através desse expediente que o mundo do seminario ganha
realidade, isto é, plausibilidade. A direcdo espiritual funciona como agéncia legitimadora do
mundo do seminario, na medida em que justifica cognitivamente a ordem institucional,
conferindo dignidade normativa as suas diretrizes concretas e, abo mesmo tempo, como
agéncia terapéutica cuja funcdo seria executar técnicas destinadas a dissipar duvidas e
prevenir lacunas de convic¢do (BERGER, 1997). A direcdo espiritual, através da meditacao,
leituras espirituais, técnicas de revisdo de vida, aconselhamentos, visava continuamente
“orientar para a realidade” (BERGER, 2003, p. 37), ou seja, manter dentro dos limites da
ortodoxia do catolicismo, dirimindo as inevitaveis discordancias cognitivas. Dessa forma,
mantém-se a persisténcia na vocacdo sacerdotal, ou melhor, a eficacia do processo de
ressocializagéo.

A confissdo, por sua vez, € um sacramento catélico, ou seja, um meio objetivo de
santificagdo por meio dos ministros ordenados (padres), que tém a faculdade de perdoar

pecados que podem significar a condenacdo ao inferno. O sacramento da confissdo implica a
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confissdo individual e pormenorizada dos pecados dos quais o individuo deve estar
arrependido e exige o segredo do confessor, sob o risco de excomunhdo!?®. No SCI era pratica
comum que os confessores fossem padres nomeados pelo bispo que vinham de fora do
seminario e ficavam disponiveis semanalmente para a confissdo. Isso, evidentemente, ndo
impedia que o0s seminaristas se confessassem com os padres-professores ou até mesmo com
0s proprios diretores espirituais. Também a confissdo € uma forma de controle social que atua
no processo de interiorizagdo do nomos constituido. Funciona como agéncia terapéutica na
medida em que seu objetivo latente ¢, em ultima instancia, auxiliar os seminaristas a “voltar a
realidade” (BERGER, 2003, p. 37), ou seja, voltar das dimensdes marginais da “fantasia” para
a realidade socialmente constituida. A confissdo é o ambito de quem se colocou fora do
quadro de referéncia religioso catélico, mas que deseja voltar; é uma posicao angustiante pelo
risco de ser abandonado a beira do fosso da falta de sentido. Ao contrario, pér-se numa
posigdo “correta” perante o nomos sagrado, é perceber-se protegido contra as forcas do caos,
ou demonizantes (BERGER, 2003). A confissdo, como agéncia terapéutica do aparelho de
conversagdo, ajuda o seminarista a voltar ao seu mundo, estabelecendo uma “relagdo correta”
com o sagrado. O confessor reforga o carater negativo do desvio da defini¢do “oficial” da
realidade, confirmando-o, assim, no nomos no qual estd sendo socializado e do qual se
extraviara momentaneamente, de forma que este lhe pareca ndo somente o mais adequado,
mas o Unico certo e saudavel (BERGER, 1996). Consequentemente, este retorno a
“normalidade” ¢ acompanhado de um grande alivio psicoldgico. A confusdo passou e o
mundo volta, aparentemente, a ter sentido para o sujeito. As coisas, finalmente, voltam para o
seu lugar.

A confissdo catdlica é uma verdadeira técnica na medida em que ha especialistas
treinados para exercé-la. Depois do Concilio de Trento (1545- 1563), foram criados manuais
padronizados para treinamento de confessores, dos quais o “Catecismo Romano” (1566) pode
ser considerado o primeiro modelo, embora ainda bastante genérico (LIBANIO, 1983). Esses
manuais padronizados forneciam todos os elementos necessarios as praticas terapéuticas em
seu aspecto cognitivo: “uma teoria da dissidéncia, um aparelho de diagndstico e um sistema
conceitual para ‘cura das almas’” (BERGER; LUCKMANN, 2003, 153). A confissdo, como
pratica terapéutica, atua auxiliando na interiorizacdo ou reinteriorizacdo do universo

simbolico catdlico, de forma que, se obtiver éxito, a

126 Excomunh&o é uma pena candénica para um pecado grave que impede quem a recebe de participar dos atos
religiosos da comunidade catolica, ou seja, significa a expulsdo publica da comunhdo catélica (CATECISMO
ROMANO, 1956, p. 342).
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[...] interiorizacdo em si mesmo tera eficiéncia terapéutica. [...] o mecanismo
conceitual pode ser organizado de tal maneira que desperte a culpa no individuo,
facanha ndo tdo demasiado dificil se sua socializagcdo primaria teve ao menos um
éxito minimo. Sob a pressdo desta culpa, o individuo chegard a aceitar
subjetivamente a conceitualizacdo de sua condicdo com a qual os profissionais
terapéuticos o fazem defrontar-se. Cria uma “visdo interior”, e o diagnostico torna-se
subjetivamente real para ele (BERGER; LUCKMANN, 2003, 154).

A interiorizacdo do sistema de significado catolico tende a proporcionar uma
interpretacdo total da realidade de forma que muitos sistemas de significados alternativos
estdo incluidos no nomos sacral catolico. Porém, nos termos de seu quadro de referéncia.
Assim, por exemplo, o seminarista que acalentar o desejo de casar e formar uma familia serd
provavelmente dissuadido dessa ideia pelos agentes terapéuticos (confessores, diretores
espirituais), ndo somente pela explicacdo de que esse desejo € contrario a vontade divina
(tentacdes demoniacas) que o levou ao seminario, mas também pelo diagnostico dos fatores
que o levaram a acalentar esse desejo (certas leituras, aproximacdo de mulheres, conversas
com gente de fora do seminario, ou até que esse desejo seja, no fundo de si, inconsciente e
confusamente sinal do desejo maior da paternidade espiritual) e, por fim, a indicacdo do
processo curativo (oracgdo, leituras adequadas, reclusdo etc.). Dessa forma, era mantida a
realidade do mundo religioso catdlico, mediante praticas de legitimacao especificas e controle
social.

Os processos sociais proprios do seminario tridentino transformavam os padrbes
catélicos, impostos aos seminaristas, outorgando-lhes carater absoluto, como o Unico mundo
cultural ao alcance dos seminaristas. A disciplina seminaristica ordinaria e racionalmente
administrada penetrava no corpo do seminarista, moldando-o, regulando até mesmo suas
funcBes biologicas. A disciplina era um treinamento, um adestramento para a atencdo, o
autoexame, 0 autocontrole e o planejamento racional da vida cujo principal objetivo era o
“comportamento ‘ascético’-religioso” (WEBER, 2006, p. 211), concebida como contribuigéo
ativa para transcender o0 mundo pecaminoso e, a0 mesmo tempo, redimi-lo como instrumento
eleito de Deus (WEBER, 2006). Somente pela disciplina é que seria possivel o treinamento ou
condicionamento para o celibato vitalicio. Os rigores disciplinares estavam em fungdo do
controle das pulsdes irracionais, das quais o0 ato sexual é o mais visceral. O éxito da disciplina
estava em controlar, represar os instintos sexuais, tendo em vista que alguém que consegue
abdicar de um dos instintos mais profundamente enraizados no ser humano (WEBER, 2006)

estaria pronto para submeter-se de maneira irrestrita & vontade divina, isto €, a organizagdo
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racional*?’. Por isso, nos seminarios brasileiros de modelo classico, “o celibato era a medida
disciplinar por exceléncia” (SERBIN, 2008, p. 141). E possivel encontrar muitos tragos,

segundo Weber (2006), da racionalizacdo do ocidente no desenvolvimento do monaquismo:

Do mesmo modo a metodologia monacal de salvacdo foi-se desenvolvendo
num sentido cada vez mais racional, chegando, [...] no ocidente, a ordem
monastica mais eficiente no plano histérico, a dos jesuitas. Nesse processo a
metodologia vai-se tornando cada vez mais uma combinacdo de higiene fisica
e psiquica com uma regulacdo, igualmente metddica, de todo o pensamento e
de toda accdo, tanto quanto & forma como ao conteldo, com vistas a
dominagdo o mais vigilante possivel, voluntariosa e anti-instintiva, dos
fendmenos fisicos e psiquicos do préprio individuo e a uma regulagdo
sistemética da vida subordinada a finalidade religiosa (WEBER, 2006, p.
208).

E importante ndo esquecer que o seminario classico é herdeiro direto das antigas
escolas jesuiticas que, apds o Concilio de Trento (1545-1563), se tornaram obrigat6rias para
todo o clero secular, sob a forma dos seminarios. Esse modelo de formacdo sacerdotal
apresenta-se como uma racionalizacdo ainda no ambito estritamente religioso, dos quais o
internato e a disciplina, sobretudo do celibato, sdo elementos basilares.

O internato desde a adolescéncia se constituia num meio extremamente eficiente de
gerar “esprit de corps” (SERBIN, 2008, p. 109). Em algumas ocasides, a Igreja Catolica
acabava substituindo o valor afetivo da familia do seminarista que estivesse impossibilitada
de arcar com sua formacdo. Era o caso, por exemplo, dos chamados “filhos da Igreja”
(MICELL, 2009, p. 116). Esses estavam em constante divida com o catolicismo que fez deles
membros com status elevado na sociedade, tirando-o0s do anonimato social, da ignoréncia e da
pobreza. O catolicismo concedia aos seminaristas um status seguro e reconhecimento social
numa sociedade que, até a década de 1950, era economicamente pouco dinamica e, por
conseguinte, de escassa mobilidade social.

O regime de internato, a disciplina e o celibato, por outro lado, contribuiam para
sedimentar e legitimar a dominacdo dos padres sobre os leigos. A geracdo do clero nesses
espacos distintos, segregados, elevou-os de patamar, transformando-os, perante os leigos, em
seres superiores, detentores de qualidades elevadas em relagdo aos homens comuns. A
separacdo do resto dos homens por tempo prolongado gerou 0 homem espiritual, apartado das
atividades comezinhas da vida que distraem do sentido espiritual e, por isso, totalmente
devotado as atividades espirituais e salvificas. O celibato, por seu turno, “por ser um

comportamento sumamente invulgar’ (WEBER, 2006, p. 280), investiu o sacerdote de

127 «Enfim, por sua prépria natureza, a graga institucional tem, nomeadamente, a tendéncia para fazer da
obediéncia, da submissdo a autoridade — quer seja da instituicdo enquanto tal ou do dispensador carismatico da
graca — uma virtude cardeal. /...]. O supremo valor religioso é, pois, a mera obediéncia institucional, meritoria
enquanto tal” (WEBER, 2006, p. 234).
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qualidades carismaticas e extaticas, na medida em que representava um estado no qual se
tornava possivel uma aproximacdo especial da divindade, obtendo-lhe favores. Enfim, o
comportamento ascético e disciplinado distinguia o seminarista, futuro padre, do cristdo
comum pelas virtudes heroicas, totalmente diferentes da vida utilitaria e convencional, prépria
do homem religioso médio (WEBER, 2006, p. 211).

3.2 O SEMINARIO CENTRAL EM PROCESSO DE TRANSFORMAGCAO

Até agora, a descricdo do funcionamento SCI conduz a percepcdo de que era um
seminario de modelo classico puro. Poder-se-ia até pensar que, por seu carater de internato
caracterizado por vigilancia diuturna, tratar-se-ia de uma instituicdo total. Goffman (2010)
define instituicdo total como um mundo fechado, em regime de internato, cujo objetivo €
mudar pessoas. Esse conceito tem sua utilidade analitica quando se trata de seminarios
classicos de rigida disciplina, como alguns europeus em séculos anteriores e alguns poucos
seminarios brasileiros conduzidos por religiosos estrangeiros no inicio do século XX
(SERBIN, 2008). Entretanto, no que diz respeito ao SCI, entre os anos 1958 e 1968, deve-se
ser mais cauteloso no uso do conceito goffmaniano. No referido periodo, por mais disciplina
que houvesse, como foi sinalizado, havia também claros sinais de relaxamento do modelo de
seminério cléassico. No SCI, ja haviam sido instituidas as saidas com maior regularidade. As
saidas necessitavam de permissdo do ministro de disciplina e deveriam se destinar a tarefas
especificas com grupos circunscritos, geralmente de cristdos. Eram as chamadas atividades

catequéticas, missionarias, como se relata abaixo:
P — Havia saidas para fazer trabalho pastoral, alguma coisa?

R — A gente saia pra fazer pastoral na sexta-feira. Os da filosofia ndo saiam. Os da
teologia, primeiro, segundo e terceiro ano, saiam a pé. Ndo podiam tomar condugéo.
Sempre em grupinhos, ndo é? E eu fazia catequese, normalmente, até onde as pernas
dessem. Nos ficavamos por ali. Os que eram do quarto ano, os diaconos, iam para as
paréquias e dormiam nas paréquias e voltavam depois para o seminario. Agora, no
fim da minha formacdo, ai a pastoral j& entrava muito forte, muito forte. Isso eu ja
no quarto ano de teologia. Ja havia uma mudanga de mentalidade muito forte, uma
preparagdo também... Havia uma... uma... Era um periodo de mudanga. Eu me
lembro, por exemplo, o bispo de Ribeirdo Preto, Dom Mosinho, que vinha ao
seminario. Falava para nos. Tinha uma abertura muito grande... Comegava a ter. As
pessoas comecaram a pensar diferente, muito fortemente. Entdo havia semanas de
estudo, de pastoral, a sociologia comegou a entrar; grandes nomes a aparecer. Havia
uma fermentagcdo. NGs éramos orientados a ir para os encontros da Acdo Catolica:
JEC, JUC, JOC. Participavamos de tudo isso ja. Dom Romeo Alberti, nosso diretor
espiritual, nos encaminhava para isso. Havia uma abertura muito grande. Ndo posso
dizer que o final foi um periodo fechado (Entrevista 12).
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O periodo em que comegam as modificagdes, as quais o entrevistado acima se refere, é
por volta de 1961/1962. A Acédo Catolica, sobretudo a JUC, um de seus ramos especializados,
ligado ao ambiente universitario, estava modificando sua acéo, passando de uma preocupacéo
preponderantemente religiosa e moral para uma preocupacdo eminentemente sociopolitica
(ALVES, 1974)?8. O arcebispo de S&o Paulo, Cardeal Motta, apoiava a participacdo dos
leigos catolicos (SOUZA, 2004) e comecou a incentivar 0s seminaristas a participar de alguns
encontros da Acdo Catolica (ENTREVISTA 07, 12). Era o periodo em que a Igreja Catolica
estava empenhada, juntamente com outras forcas sociais, na politica econémica conhecida
como nacional-desenvolvimentismo!?®, obedecendo as diretrizes do Papa Jodo XXIII (1958-
1963)*%° (DELLA CAVA, 1975).

As mudancas na formacédo do SCI sdo resultado claro de uma nova politica eclesiastica
em processo de formacdo. Os seminarios classicos nunca se preocuparam com treinamento
pastoral porque a perspectiva sacral, em que a formacdo estava inserida, ndo comportava
preocupacdo explicita com as realidades temporais. Porém, na medida em que se davam as
grandes mudancas socioeconémicas e culturais, as autoridades eclesiasticas optaram por
modificar a politica eclesiastica, reconhecendo que era preciso mudar também o perfil da
formagéo dos sacerdotes. As mudancgas no SCI aconteceram em decorréncia da mudanca da
politica eclesiastica que exigia maior participacdo da Igreja Catdlica na sociedade, mas
também era resultado da pressdo dos préprios seminaristas por uma formacao que estivesse
em consonancia com as mudancas na sociedade e no proprio seio do catolicismo brasileiro.
As conciliacdes entre o antigo modelo e 0 que comecava a aparecer nem sempre eram faceis,

como fica evidente no relato abaixo:

P - Como era o exercicio da autoridade no seminario? O senhor tem algum exemplo
pra dar em relagdo a isso?

R - Realmente nds tivemos antes o primeiro reitor que era monsenhor Luis Gonzaga
da Silva. Depois veio outro, monsenhor Benedito Ulhéa Vieira. O primeiro era
muito rigoroso e no fim ele teve que enfrentar muitos desafios porque os te6logos
desafiavam muito a autoridade. Eles queriam liberdade de pensamento, liberdade de
critica.

128 E da Aco Catolica, sobretudo da Juventude Universitaria Catélica (JUC) que sairia a Esquerda Catdlica. Esta
se caracteriza principalmente pela sua orientacdo politica em direcdo a mudanca social. A JUC adotou uma
posicdo politica radical na década de 1960, assumindo uma postura socialista, na qual se fundiam a doutrina
catolica e 0 marxismo académico (PRANDI; SOUZA, 1996).
129 E ym tipo de politica econdmica que sustenta que o desenvolvimento nacional se baseia no crescimento
industrial e da infraestrutura, sob o planejamento econdmico estatal, de forma a aumentar o consumo. Segundo
Bresser-Pereira (1972), no Brasil, o desenvolvimentismo vigorou, sobretudo entre 1930 e 1960.
130 O papa Jodo XXIII solicitou continuamente aos bispos brasileiros que saissem da letargia pastoral em que se
encontravam, apoiando-se em dados estatisticos vazios sobre a natural catolicidade da nacdo brasileira. Com
receio dos processos revolucionarios de natureza socialista que se davam na América Latina (Cuba), Jodo XXIII
aconselhou o engajamento da Igreja no Brasil nos programas sociais do governo como, por exemplo, o
Movimento de Educacéo Bésica (MEB).
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P - Ja existiam, na época, essas ideias?

R - Ah sim, havia muito espirito critico dos préprios seminaristas, no seminario
maior. Tanto € que o reitor, o primeiro reitor, ele ndo aguentou.

P - E 0 que era que o primeiro reitor exigia? Dé algum exemplo.

R - Bom, primeiramente exigia disciplina rigida, portanto, horario, controle de
horério de dormir, controle de horéario de saida, controle de conversa, de ndo ficar
espalhando muitas noticias de fora. Entdo, havia realmente esse controle. Ele
achava: “vocés estdo prejudicando os outros, trazendo noticias alarmantes de fora”.
Nas férias, o pessoal entrava em contato entdo... Nas férias, nos tivemos um caso
assim: tivemos até um caso do primeiro reitor dispensar até dois seminaristas da
diocese de Campinas e os bispos mandarem voltar. Tivemos uma situagdo que o
reitor perdeu a autoridade, ndo é? Ele dispensou os alunos; dois alunos, que hoje séo
6timos padres. Ele expulsou e os bispos ndo aceitaram, os bispos deles disseram
“Nao, pode voltar”. Entdo, por isso, o reitor teve que se afastar. O monsenhor Luis
Gonzaga da Silva se afastou e ai veio monsenhor Benedito Ulhba. Esse era mais
diplomatico, mais jeitoso... Entdo, as coisas ficaram mais...embora o regime fosse
um regime de disciplina, mas era uma disciplina mais aberta, vocé podia dialogar,
podia questionar. Monsenhor Benedito ndo era intolerante, embora tivesse um, o
Padre Russo, era muito... o pessoal até falava do estilo nazista de exigéncia dele. O
padre disciplinava... e ele também, depois, teve que abandonar o barco ndo é?
Entdo, monsenhor Ulhda, colocou outro disciplinar... (Entrevista 08).

Ou, no que diz respeito a utilizacdo da batina, recusada pelos seminaristas:

P - Quanto a disciplina, houve alguma mudanca em seu periodo como seminarista?

R - Sim. Na Teologia exigia-se que todo mundo usasse batina, eu cheguei a receber.
Naquela época, os estudantes de Teologia recebiam batina e o reitor, monsenhor
Benedito Ulhda Vieira, queria que os seminaristas usassem a batina, mas o pessoal,
sem autorizacdo do reitor, decidiu ndo usar mais, por causa da efervescéncia causada
pelo Concilio Vaticano Il, a partir de 1964. Inclusive, nesse mesmo ano, o centro
académico da Faculdade de Teologia convidou o Pe. Charbonneau para uma
conferéncia e ele estava de clergyman, mas quando nos viu em trajes comuns ele
pediu licenca para retirar o clergyman, afirmando que nds ja estavamos mais
atualizados. O reitor ndo gostou nem um pouco disso (ENTREVISTA 16).

As profundas mudancas na sociedade comegavam a ter uma repercussao dentro dos
seminarios. Houve um relaxamento da disciplina caracteristica do seminario classico. N&do
havia ainda propriamente um didlogo aberto entre superiores e seminaristas, mas oS
superiores, embora ndo demonstrassem claramente que se rendiam as pressdes dos
seminaristas, faziam algumas concessdes no intuito de atender a determinadas demandas suas.
Os padres mais velhos, habituados a exercerem fungbes de formacdo, tinham mais
dificuldades de se adaptar as pressdes dos seminaristas. Os formadores ndo estavam
acostumados a ver sua autoridade questionada. Porém, em ultima instancia, os bispos é que
definiam a linha politico-pedagdgica que os semindrios iriam adotar. Muitos j& comegavam a
rechacar os rigores da disciplina dos seminérios classicos, considerando-os dispensaveis.

A Igreja Catolica estava mudando no contexto das transformagbes sociais da
sociedade brasileira. A crise social se transformou em crise eclesial que, consequentemente,

reverberou sobre o seminario. O ponto mais critico para 0s seminaristas era a rigida disciplina
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que conduzia, muitas vezes, ao autoritarismo, a massificacdo da formacéao, a padronizacéo da
pratica pastoral, ao elitismo pastoral, ao formalismo, a perda do senso pratico e da capacidade
de iniciativa (SERBIN, 2008). A disciplina ndo era uma caracteristica propria da Igreja
Catolica, mas uma prética social muito comum, nos mais amplos setores sociais, como afirma
Foucault (1989):

Eu penso que do século XVII ao inicio do século XX acreditou-se que o
investimento do corpo pelo poder deveria ser denso, rigido, constante, meticuloso.
Dai esses terriveis regimes disciplinares que se encontram nas escolas, nos hospitais,
nas casernas, nas oficinas, nas cidades, nos edificios, nas familias... E depois, a
partir dos anos sessenta, percebeu-se que este poder tdo rigido ndo era assim tao
indispensavel quanto se pensava, que as sociedades industriais podiam se contentar
com um poder mais ténue sobre o corpo. (p. 147- 148)

Essa observacdo de Foucault alerta para o fato de que as sociedades urbano-industriais
possuem seus proprios mecanismos invisiveis e impessoais de poder, substituindo as formas
tradicionais de disciplinamento. Portanto, a reivindicagdo dos seminaristas por mais liberdade,
tratamento individualizado, didlogo era um eco das modifica¢cdes da sociedade brasileira dos
anos 1960, que eram percebidas e assimiladas durante as férias, no contato com a familia e
amigos, e também nas poucas atividades pastorais nas quais se tinha contato com leigos e com
integrantes da Acdo Catolica, cujo setor juventude (JUC) participava ativamente da
efervescéncia social e politica pela qual passava o pais. Os novos canais de dialogo abertos
pela hierarquia aos seminaristas possibilitaram a criacdo de um aparelho de conversa pelo
qual os seminaristas puderam vivenciar as mutac@es sociais e eclesiais de forma que varias
exigéncias da sociedade encontraram eco dentro do seminario.

As pequenas reformas no SCI estavam situadas nesse contexto de crise eclesial dentro
da crise da sociedade brasileira que o catolicismo tentou mitigar a partir de certos planos
pastorais. Essa crise se apresentava em dois niveis: de um lado, a secularizacdo socioestrutural
da sociedade brasileira alijava a Igreja Catdlica de sua posi¢do central na sociedade brasileira;
de outro, sua estrutura formativa, os semindrios tridentinos, que foram a sua preocupacao
central desde o inicio do século XX, quando do processo de romanizagdo, sofreram um
processo de esvaziamento e contestacdo®3!,

Como foi assinalado, o SCI funcionava de acordo com o modelo cléssico de
seminario, mas em processo de mudanca, sobretudo em relagdo ao aspecto disciplinar
(ENTREVISTA 16). Manteve-se nesse modelo desde o inicio da década de 1960, apesar de a

sociedade paulista apresentar grandes mudancas sociais e culturais. Isso pode ser

131 Exodo generalizado de padres e seminaristas da Igreja Catdlica em S&o Paulo, acompanhado de criticas a
formacéo de modelo tridentino e & imagem sacerdotal tradicional \ENTREVISTA 04, 07).
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compreendido se se levar em conta que historicamente a Igreja Catdlica ocupou uma posicao
axial na sociedade brasileira. Podia contar com a cultura sacral do Brasil arcaico e,
aproveitando-se da sua reduzidissima mobilidade social, atrair as vocacdes sacerdotais. A
maior parte da sociedade ampla lhe servia como estrutura de plausibilidade. Isso dava
credibilidade as suas defini¢des da realidade. O sacerdote, somente ao apresentar-se, obtinha
imediatamente o reconhecimento social de todos. Era uma profisséo socialmente relevante.
Numa situacdo assim, o seminario tinha seus atrativos: oferecia oportunidade de estudos, num
pais de analfabetos, e posicdo de lideranca junto ao povo. Foi justamente o relativo sucesso
dos seminérios tridentinos e prestigio pretérito da Igreja Catdlica no Brasil que fizeram com
que os seminarios classicos fossem possiveis por tanto tempo, mesmo quando davam sinais de
decrepitude. Berger e Luckmann (2003) afirmam que o habito e a institucionalizacdo
engessam as acdes humanas, de forma que as instituicbes possam perdurar, mesmo quando
objetivamente perderam sua funcionalidade originaria: “as pessoas fazem certas coisas néo
porque ddo resultado, mas porque sdo certas — isto é, certas em termos das supremas
definicdes da realidade” (BEGER; LUCKMANN, 2003, p. 159). O advento da sociedade
urbano-industrial, no entanto, tornou o seminario tridentino problematico para a prépria Igreja
Catdlica. A postura de resisténcia a modernidade tornou-se cada vez mais complicada, porque
exigia, cada vez mais, estratégias — “engenharia social” — para manté-la. O catolicismo nunca
teve propensdo para 0 espirito sectario, e a sociedade abrangente oferecia cada vez mais
possibilidades de realizacdo, tornando-se atrativa.

Um fator relevante para o relaxamento da disciplina no seminario foi a grande
diminuicdo das vocacdes, a escassez cronica de sacerdotes e também o éxodo de padres e
seminaristas que abandonavam a Igreja Catélica de uma forma sem precedentes (SERBIN,
2008). As vocacdes comecaram a declinar no fim da década de 1950 (BRUNEAU, 1974).
N&o ha dados confiaveis nem disponiveis de quantos padres abandonaram o sacerddcio na
Arquidiocese de Sdo Paulo, mas ndo foram poucos, como se percebe pelo seguinte
depoimento do reitor do Seminario de Filosofia na década de 1960:

P - O senhor poderia me dizer como era o comportamento dos estudantes na época
que foi reitor em Aparecida, no semindrio para filosofia?

Eu peguei ainda um grupo grande de seminaristas de todo estado de S&o Paulo. Essa
era a finalidade da mudanca da cidade de S&o Paulo, do seminério do Ipiranga para a
cidade de Aparecida: para atingir todos os seminaristas do Estado de Séo Paulo.
Como eles vinham de semindrios menores, eram muito diversificados o0s
comportamentos. Havia rapazes que tranquilamente ndo queriam ser padres, mas
que estavam no seminario por falta de escola nas cidades de onde eles vinham.
Outros ja tinham uma formacéo espiritual. Entdo, era muito variado.

P - Muitos padres deixaram a batina em S&o Paulo?
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R - Sim, porque no final dessa época houve uma saida, um abandono do seminario
de um grande grupo de jovens, até porque na cidade de onde eles provinham houve
aumento do numero de escolas particulares, em nivel secundario. Entdo de um
seminario de quase duzentos alunos, ficamos em Aparecida com a saida de mais de
cem seminaristas assim, em dois anos seguidos. E ai eu fui substituido. Pedi para o
Cardeal Motta para sair da reitoria do seminario, ele aceitou e entdo diminuiu o
numero de seminaristas, diminuiu também a adesdo a um seminario s6.

P - Quais eram as grandes interrogacfes? Por que os padres abandonaram o
sacerdécio? Qual era o tipo de mentalidade que se tinha aqui em Sao Paulo, entre 0s
seminaristas, padres?

R - Houve um abandono de muitos jovens porque para eles era mais facil estudar na
sua cidade natal porque era outra coisa. Estamos mais ou menos no Concilio
Vaticano, de 62 a 65. Foi exatamente uma coincidéncia, sim ou ndo? Mas houve um
esvaziamento do nosso semindrio de Aparecida. Quando eu fui substituido pelo
Dom Miele que néo era bispo ainda de Ribeirdo Preto, a gente ficou desmotivado. E
entdo houve abandono dos préprios padres mesmo. Foi um periodo de crise, de
muita vontade de organizar um bom semindario, mas ao mesmo tempo um periodo de
crise (ENTREVISTA 04).

Pelo que se pode perceber, pelo depoimento acima, o SCI, onde moravam 0s
seminaristas que estudavam filosofia e teologia, tinha muitos seminaristas no final da década
de 1950. Esse fato tem grande probabilidade de ser verdade, tendo em vista que o cardeal
Motta transferiu de moradia, em 1958, os seminaristas que cursavam filosofia para a cidade
de Aparecida, devido a grande quantidade de seminaristas provenientes, sobretudo do Estado
de Sdo Paulo, mas também de outros estados do Brasil. No SCI s6 permaneceram residindo, a
partir de 1958, os seminaristas que cursavam teologia. No inicio da década de 1960, tiveram
inicio as evasdes em massa, em primeiro lugar de seminaristas e, em seguida, de padres.
Serbin (2008) afirma que a crise de sacerdotes foi mundial. Segundo dados do Vaticano, entre
1960 e 1971, 80 mil padres deixaram o sacerddcio no mundo e 300 mil freiras deixaram suas
congregacdes. No Brasil, os dados da Igreja Catoélica “indicam que 3 mil homens
abandonaram o sacerdécio entre 1958 e 1987 (SERBIN, 2008, p. 197). Bruneau (1974)
assinala que, por causa das transformacdes sociais, as vocacgdes tém caido desde fins de 1950.
No que se refere a evasao do clero, o periodo mais critico se deu entre 1965 e 1975, apesar de
haver uma reducdo significativa de seminaristas entre 1960 e 1964. Entre os seminaristas
menores, 0 éxodo foi dréastico, tendo em vista que eles eram duas vezes mais numerosos que
0S maiores e, no periodo entre 1960 e 1964, estavam equiparados (SERBIN, 1992). Além
disso, estima-se que “mais de cem seminarios tenham sidos fechados no Brasil entre fins de
1960 ¢ no inicio da década seguinte” (SERBIN, 2008, p. 197). Em Sao Paulo, por exemplo, a
situacdo ndo diferia muito, havendo depoimentos assegurando que a evaséo foi muito forte no

final dos anos 1960:

P - Houve alguma crise na Arquidiocese de Sdo Paulo? No seu periodo como
seminarista?
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R - No inicio da década de 1960, as vocagOes dos seminarios menores eram escassas
e também havia muita evasdo de padres. [...]. No ano em que fui ordenado, uns
treze padres deixaram o ministério. Em 1969, a evasdo clerical era muito grande
(ENTREVISTA 16).

A crise nos semindrios atinge um dos ambitos mais importantes do catolicismo, dado
que sdo eles os responsaveis pela sua reproducdo social e de onde saem 0s seus principais
agentes de dominag&o. Essa crise deixou claro que o modelo de seminério tridentino, tal qual
se desenvolveu no Brasil, estava falido, porque menosprezado por aqueles sobre os quais
deveria agir: os seminaristas. Os seminarios nao eram mais atrativos. Pelo contrario, diante de
uma sociedade que se dinamizava, 0s seminarios representavam a imobilidade da tradicdo em
face das novas oportunidades trazidas no bojo do processo de modernizagdo. H4, no entanto,
que distinguir as varias instancias da crise. A queda no numero de vocacdes pode ser
explicada pela expansdo da rede de estabelecimentos escolares em cidades do interior, de
onde muitos seminaristas saiam em busca de uma educacdo que lhes proporcionasse fugir da
falta de oportunidades nas zonas rurais. Com a urbanizacdo, ha uma tendéncia de mudanca na
configuragdo das familias. As grandes familias rurais, tradicionais fontes de vocages, tendem
a ser substituidas por familias menores que ndo contribuem, na mesma proporcdo, para a
manutencdo das vocacdes. O fator principal é que a vocacdo foi um meio tradicional, as vezes
0 Unico possivel, para muitos, de mobilidade social.

A sociedade urbano-industrial e sua consequente diferenciagdo social criaram, no
entanto, uma série de possibilidades de mobilidade social, entre as quais a carreira sacerdotal
acabou por se tornar uma das menos atraentes (BRUNEAU, 1974). O ambiente do pluralismo
social gerou e alimentou valores individuais como felicidade, realizacdo pessoal e
profissional, autodeterminac&o, liberdade, consumo, etc., todos eles estranhos ao ambiente do
seminario classico no qual imperavam a tradicdo, a sacralidade, a disciplina, a obediéncia, o
espirito de sacrificio, a humildade, o senso do dever. A linguagem do mundo moderno
capitalista é oposta a linguagem da tradicdo, do seminario classico. O além perdeu sua
centralidade axioldgica porque a sociedade de consumo invadiu seu horizonte, suscitando
desejos e propondo solugdes seculares para os antigos problemas transcendentes (WILSON,
1976). A tradicdo e os valores nela inspirados séo, nesse horizonte, menosprezados como

antiquados ou até mesmo opressivos, conforme o relato abaixo:

P - O que se passava nessa atmosfera? Quais eram 0s sonhos, as ideias que
motivavam essa mudanga que mexeram tanto com as pessoas nesse periodo?

R - Eu acho que a mudanca inspirava a busca de novos paradigmas de busca pessoal,
de felicidade pessoal. E isso foi trazendo uma nova pedagogia para tentar adequar-se
a isso. Por um lado, trouxe coisas boas e, por outro lado, no sentido da formacéo,
trouxe mudancas que vieram repercutir depois como negativas. Por exemplo, no
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antigo sistema que vigorou por um ano, nés tinhamos uma formagdo musical muito
bem feita. Isto tudo foi por &gua abaixo e hoje nés vemos a falta que faz. Nos
tinhamos um estudo de latim muito bem feito. E, no meu caso, foi uma
consequéncia que eu tive que pagar caro. Eu fiz mestrado e doutorado em liturgia
para o qual latim é fundamental. Tive que estudar muito para suprir a minha
deficiéncia em latim. Eu acho que tinham sonhos e teve também uma falta de
compreender bem como € que esses sonhos podiam aos poucos se tornar realidade.
Entdo se jogou muita coisa para o alto e hoje a Igreja sabe 0 quanto custou e esta
pagando caro (ENTREVISTA 15).

A necessidade de fazer concessdes aos poucos seminaristas que decidiram permanecer
no seminario foi o que, inicialmente, levou ao relaxamento da disciplina e a algumas
mudancas disciplinares e pedagdgicas. Nos anos de 1960 até 1963, havia um otimismo muito
grande em relacdo as mudangas na sociedade, com a participacdo politica, com o engajamento
da juventude nos movimentos sociais, com o chamado da Igreja Catdlica no Brasil para
participar ativamente do processo de promogdo popular. Era o periodo, no Brasil, de grande
efervescéncia politica, das chamadas “reformas de base”!*?. O mundo ganhou valor como
lugar de realizacdo dos individuos, ndo como a espera do além (BERGER, 2003). A
participagdo, o engajamento e a socializacdo tornaram-se valores preponderantes em relacéo a
reclusdo, a passividade da vida espiritual e ao isolamento. Isso produziu -efeitos
sociopsicologicos sobre a figura do sacerdote que passou a perceber a Si mesmo como
antiquado, socialmente marginalizado. Por isso, a evasdo em massa dos seminaristas teve um
efeito desestabilizador sobre os formadores e sua identidade sacerdotal.

Segundo Serbin (2008), houve resisténcia de alguns bispos as mudancas na formacéo e
a maior liberalizacdo do modelo tridentino, mas, em S&o Paulo, o Cardeal Motta defendia a
modernizacdo prudente e gradual do modelo de formacdo dos seminarios, no sentido de uma
melhor adaptacdo as necessidades da Arquidiocese, diante dos desafios da rapida urbanizacao,
secularizacdo e expansdo do espiritismo e do pentecostalismo (SOUZA, 2004). Entre essas
modificacdes, estavam as saidas para atividades pastorais e o relaxamento da disciplina por
meio da concessdo dos superiores do seminario.

Em 1964, o cardeal Motta € transferido para a Arquidiocese de Aparecida, e o cardeal
Agnelo Rossi (1964-1971) assume a Arquidiocese de Sdo Paulo. O Cardeal Rossi, em linhas
gerais, ndo mudou muito as diretrizes formativas do seminario, confirmando no cargo o
mesmo reitor, monsenhor Benedito Ulhda Viera (ATA 1, 12v). O Cardeal Rossi tentou aplicar

as determinagOes politico-eclesiasticas do Concilio Vaticano Il (1962-1965), tais como

132 Conjunto de iniciativas do Governo do presidente Jodo Goulart (1961- 1964) que implicavam as reformas
agraria, universitaria, tributaria, administrativa e urbana. As “reformas de base” mobilizaram grandes setores da
populacéo brasileira, gerando pressdes e conflitos sociais que culminaram com a instauracdo do regime militar,
em margo de 1964 (SKIDMORE, 1988).
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estavam presentes no decreto Optatam Totius (1965), doravante OT, que versava sobre a
formacdo sacerdotal. Este apresenta quatro mudancas fundamentais em relacdo as diretrizes
do seminario classico: 1) concedeu liberdade, dentro dos principios muito gerais do decreto,
para que cada Conferéncia Episcopal nacional estabelecesse um plano de formacéo
sacerdotal, desde que revisto e aprovado pelos organismos Vaticanos responsaveis (§ 1); 2)
concedeu atencdo a formacdo pessoal, através da criacdo de equipes menores dentro do
mesmo seminario, nos locais onde residiam muitos alunos (8 7); 3) recomendou que a
disciplina fosse efetivada ndo por coacdo externa, mas por persuasdo, formando seminaristas
que possuissem capacidade de iniciativa e atuassem com responsabilidade (8 11); 4) indicou a
pratica pastoral orientada, durante os estudos e no periodo das férias, para que o seminarista
aprendesse o oficio pastoral de maneira préatica e ndo somente teérica (§ 21). Algumas dessas
diretrizes, como os estagios pastorais, ja tinham sido efetivadas no SCI mesmo antes das
diretrizes da OT, sob influéncia do Plano de Emergéncia da CNBB. A disciplina também
sofreu um relaxamento, sobretudo pela pressdo dos seminaristas e também em previsdo das
novas diretrizes do Concilio Vaticano Il, cujo tema central era o dialogo. Ja a criacdo de
pequenos grupos dentro dos grandes seminarios somente foi efetivada no final da década de

1960, depois do Concilio Vaticano Il, como relata a testemunha abaixo:
P - Houve alguma mudanga nos estatutos do seminario?

R — Oficialmente, ndo. Mas no penultimo ano do Seminario criaram-se as pequenas
comunidades. Ja que o reitor ndo conseguia ser mais responsavel com tantos alunos,
0s padres das dioceses destas pequenas comunidades se responsabilizavam pelos
seminaristas. Estes padres eram professores do Seminario, escolhidos por nés.

P - Qual era o aspecto mais valorizado por esta pequena reforma?

R - A responsabilidade dos seminaristas diante daquilo que era proposto. Havia uma
liberdade que ndo era mais vigiada, era assumida pelos seminaristas.

A experiéncia das pequenas comunidades dentro dos grandes seminarios regionais,
como SCI, visava proporcionar uma formacdo menos massificada, mais personalizada, com
maior atencdo aos individuos e suas idiossincrasias. Consequentemente, acarretou reducdo da
disciplina estrita, com a extingdo da fungdo do antigo ministro de disciplina e, a0 mesmo
tempo, das infinitas pequenas regras inquebrantaveis (ENTREVISTA 08). Houve tendéncia
para maior didlogo, compreensdo das situagdes singulares e uma preocupacdo de organizar
toda a formacdo em funcéo da pratica pastoral, inserindo na organizacao do seminario, lenta e
gradativamente, os principios da OT e também da Il Conferéncia do Episcopado Latino-
Americano, conhecida como Conferéncia de Medellin, em 1968. Essa conferéncia visava

adaptar os ensinamentos do Concilio Vaticano Il a realidade latino-americana, das politicas
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eclesiasticas a que teve mais influéncia sobre os caminhos da Arquidiocese de Séo Paulo
(ATAI, 33v.; ENTREVISTA 7, 13).

O cardeal Rossi ndo era propriamente um reformista. Era, de fato, um modernizador
conservador (AMARAL, 2010): pretendia modernizar os aparatos organizacionais da Igreja
Catdlica, adaptando-os seletivamente ao mundo moderno, sob a autoridade da tradicéo
catélica. Sua maior preocupacgdo era barrar o crescimento dos espiritas e pentecostais pela
modernizacdo da estrutura pastoral: a planificacdo pastoral e a insercdo do laicato na acédo
evangelizadora. Sua relacdo com os militares era amigavel, em poucos momentos foi tensa
(BRUNEAU, 1974). Essa, inclusive, foi uma das razdes para a sua “promog¢ao” para assumir
um cargo na Cuaria romana, em 1970, quando do recrudescimento da tortura e da repressao no
Brasil (SOUZA, 2004), conforme se I€é:

[...] quando veio a “gloriosa” [Regime militar em 1964], o pessoal da CNBB queria
que ele [Card. Rossi] fosse arcebispo de Sdo Paulo. Mas ele comega a celebrar
missas para 0 Segundo Exército [cuja sede era em Sdo Paulo], celebrar aniversario
da “gloriosa”, [...] e tem nova turma na CNBB [por conta das eleigdes], d. Aloisio
Lorscheider, d. Vicente Scherer e companhia. Entdo, eles ficaram com medo e
disseram ao papa Paulo VI: - “Olha, é a cidade mais importante do Brasil. Ele ndo
pode entregar a Igreja ao Segundo Exército. Nés precisamos de alguém 4 com mais
firmeza”. Eles insistiram na indica¢do do nome do bispo auxiliar da regido Santana,
d. Paulo Evaristo Arns. E conseguiram o apoio de Paulo VI (ENTREVISTA 20).

Além das grandes mudancas sociais, a Igreja Catolica estava inserida nas grandes
tensbes da crise politica que se impds ao Brasil, ap6s o advento do regime militar (1964). A
tentativa do catolicismo brasileiro de fortalecer sua dominagdo, conforme as politicas
eclesiasticas do Concilio Vaticano Il (1962-1965) e da Il Conferéncia Episcopal Latino-
Americana (1968), em Medellin (Colémbia), teve que acontecer num contexto de crise social
e politica que, na hipétese defendida nesta pesquisa, ndo somente intensificaram as mudangas

nos seminarios, mas as direcionaram, dentro de certos parametros, seu sentido e direcao.
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4. AEMERGENCIA DAS “REPUBLICAS”

No auge das transformacGes sociopoliticas brasileiras, as mudancas na politica
eclesiastica catolica provocaram severa anomia, dos anos imediatamente ap6s o Concilio
Vaticano Il até fins da década de 1970, sobretudo entre padres e seminaristas, nos quais 0
nomos tridentino havia se sedimentado. As mudancas provocaram um choque tremendo na
autoconcepcdo da cultura catolica tradicional e, consequentemente, na identidade de seus
promotores. As dlvidas comegaram a surgir na medida em que ndo podiam mais contar com
as agéncias terapéuticas tradicionais, degradadas pela nova politica eclesiastica. Por um lado,
0s antigos padres que dedicaram a vida inteira a Igreja Catdlica, socializados no nomos
tridentino, sentiram-se rebaixados pelas novas diretrizes eclesiais nas quais muitas vezes ndo
se encaixavam; por outro lado, os jovens seminaristas viam-se confusamente livres para
esposar as novidades, seja na sociedade secular, seja na nova experiéncia eclesial. Nos dois
casos, a ordem essencial que dava sentido a vida dos individuos e transparéncia a sua
identidade, entra em desintegracdo. Configura-se, assim, um estado de anomia eclesial.
Berger (2003) define a anomia como a auséncia de nomos comumente aceito e partilhado
espontaneamente em termos de interpretagdes “oficiais” da realidade. Do ponto de vista dos
individuos, a desintegracdo némica implica a perda crescente das posturas morais — com suas
consequéncias psicologicas — e também inseguranca crescente em relacdo as suas posicoes
cognitivas. E essa a situacdo dos seminaristas de SCI. O final da década de 1960 até fins da
década de 1970 serd marcado pelos sintomas de anomia severa. Libanio (1983) descreve com
realismo a situacdo confusa que caracterizou o periodo de mudancas profundas da Igreja

Catolica no Brasil:

Concomitante a esse momento de dissolucdo da identidade tridentina, a Igreja abriu-
se a um periodo de experiéncias. Essas encontraram espago precisamente por causa
do vazio de identidade compacta anterior. E por sua vez, aceleravam seu
desmoronamento aumentando o campo das experiéncias. Entrou-se numa espiral de
experiéncias, em busca de respostas a perguntas vagamente sentidas. Sabia-se muito
mais 0 que ndo servia do que se tinha ideia de que se queria exatamente. Esse
momento de incerteza alimentava o desejo, o anseio de ir testando novas solugdes, ir
buscando novos caminhos. Circulavam em farandola diante de nossos olhos as mais
bizarras e fantasiosas iniciativas em todos os setores: liturgia, vida religiosa, grupos
de jovens, paréquias, grupos de adultos etc.... Epoca de desbordante criatividade.
Verdadeira tempestade cerebral (1983, p. 132).

Os seminarios foram bastante prejudicados porque ndo existiam determinagdes
concretas ou formulas prontas alternativas para substituir imediatamente a estrutura tridentina.
As inspegdes do Vaticano cessaram desde o inicio do Concilio Vaticano Il, tendo em vista as

indefini¢bes a respeito das futuras diretrizes a respeito dos seminarios. Depois do Concilio
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Vaticano |1, a OT delegou as Conferéncias episcopais nacionais a atualizacdo das estruturas e
do plano de estudos. Porém, no clima de mudanca, também a CNBB ndo tinha uma proposta
pronta e elaborada e, por isso, deixou que as comissdes regionais determinassem o
desenvolvimento e integracdo das experiéncias em cada diocese (LOCKS, 1972, p. 478). Em
muitas ocasifes, as comissdes regionais ndo produziram nada e, dessa forma, a deciséo sobre
a reforma dos seminarios ficou sob a responsabilidade de cada bispo em sua referida diocese
(SERBIN, 2008).

D. Paulo Arns, ao assumir a Arquidiocese de Sao Paulo, encontra o SCI bastante
esvaziado. Devido as suas denlncias contra as torturas e as prisdes arbitrarias do regime
militar, os bispos de outras dioceses que mantinham seus seminaristas no SCI, retiram-nos de
la. Nessa situacdo, D. Paulo resolve terminar a experiéncia da formacdo comum dos
seminaristas no mesmo prédio. Ele transferiu a moradia dos poucos seminaristas pertencentes
a Arquidiocese de S&o Paulo do prédio do Ipiranga para uma residéncia comum, situada na
rua Moreira e Costa, no bairro do Ipiranga, proximo ao SCI (ENTREVISTA 12). Essa foi
uma solucdo conciliadora em relacdo aos outros bispos que mantiveram seminaristas no SCI
mas ndo estavam de acordo com as orientacdes formativas da Arquidiocese de Sdo Paulo.
Como desde o tempo do Card. Rossi, fins da década de 1960, a formacdo no SCI ja
funcionava de acordo com o modelo de divisdo de varias equipes dentro do mesmo prédio,
sob a orientacdo de varios formadores, escolhidos pelos proprios seminaristas ou indicados
pelas dioceses de que faziam parte. D. Paulo retirou a equipe de seminaristas da Arquidiocese
de Sao Paulo do espaco do SCI e deixou que as outras equipes, relativas aos seminaristas de
outras dioceses da provincia, l& permanecessem, com liberdade para adotar a formacéo que
mais lhes conviesse. Como eram poucos, permaneceram concentrados no Gltimo prédio do

edificio, conforme testemunho abaixo:

P - Houve desativacdo total do seminario do Ipiranga?

R — Desativagdo total, ndo. Sempre houve uma comunidade de seminaristas no
terreno. Condicdo para ndo perder a propriedade. Mons. Missiara e Mons. José
Maria foram reitores no terreno do Seminario, mas no fundo, na antiga residéncia
das irmas. Reitores do seminario provincial, ndo mais central. Pe. Thomas Gilles e
Pe. Segl foram reitores s6 dos seminaristas da Arquidiocese na rua Moreira e Costa.
A casa ndo existe mais (ENTREVISTA 12).

De acordo com relato supracitado, j& ndo se pode falar em formacdo no seminario.

Nesse periodo, j& havia a dissociacdo entre o local de formacdo intelectual e o local de
moradia, caracteristica marcante do seminario classico. Os formandos ndo estavam mais
reclusos num espaco, destinado exclusivamente para eles. A separacao entre moradia e local
de estudo, a faculdade, portanto, representou o fim do SCI e o inicio das experiéncias na
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Arquidiocese de S&o Paulo. Embora a possibilidade das experiéncias das pequenas
comunidades tenha sido aventada pela OT, ha razfes para pensar que o reduzido nimero de
seminaristas tenha induzido essa reforma, tendo em vista que seria
economicamente’®inviavel manter os poucos seminaristas e formadores que restaram no
grande edificio do seminério tradicional (SERBIN, 1992). Aparentemente, foi isso o que
aconteceu na estrutura formativa do clero da Arquidiocese de S&o Paulo. O terreno onde
funcionava o prédio do SCI pertencia ao conde Vicente de Azevedo, que o concedeu sob
condicdo de ali funcionar o seminario para formacdo de padres arquidiocesanos. Quando o
namero de seminaristas foi significativamente reduzido, tornou-se inviavel economicamente
utilizar o prédio somente como moradia dos seminaristas. Também havia a preocupacao,
tamanha era a crise eclesial, de que a Arquidiocese perdesse o prédio pela inexisténcia de
seminaristas. Assim, alguns padres da Arquidiocese, em comunhdo com o cardeal, decidiram
criar uma faculdade particular, que deveria funcionar no prédio do antigo SCI, o qual seria
alugado a referida faculdade, conforme o seguinte depoimento:

P - O que foi a FAI e como surgiu?

R - Antigamente, quando funcionava o semindrio central, vocé tinha salas de aula
embaixo e, em cima, vocé tinha quartos dos estudantes de teologia e tinha
dormitdrios grandes para os fildsofos. Depois, com a transferéncia dos estudantes de
filosofia para Aparecida, ficaram s6 os te6logos com seus quartos. Depois, em 1971,
os quartos foram transformados em salas de aula, porque entrou a FAI Quando tudo
isso diminuiu, surgiu a FAL. Ai é que surgiu a FAI, porque naquele momento vocé
tinha a impresséo de que a gente ia ficar sem nada e sem ninguém e iamos perder o
prédio. Porque aquilo tem uma concessao sob condicdo. Entdo, um grupo de padres,
professores, fundou estas Faculdades Associadas do Ipiranga (FAI). Eles assumiram
o curso de filosofia — o curso de teologia foi sempre independente — mas assumiram
o curso de filosofia e acrescentaram outros cursos. [...] Monsenhor Roxo, conego
Dario, que esta ai... qguem mais é vivo? Mais ninguém. Sete padres fundaram,
criaram a FAI, naquele momento, para... porque ndo havia mais nada, as coisas
estavam se esfacelando, esfacelando, esfacelando. Com o apoio do cardeal Rossi.
Para salvar todo aquele patriménio. E, a FAII...

P - E aquele prédio, € de quem? Aqueles prédios ali?

R - Ah, é de um conde Vicente de Azevedo e familiares, etc. Parece que tudo ali — e
ndo so6 o terreno do prédio — era dele. Eles fazem a FAI, e esta FAI tem dentro dela
filosofia e outros cursos. A teologia ndo. Teologia tem a sua vida propria, com seu
reitor préprio, e ndo depende de ninguém, nem de PUC e nem de ninguém. Ela tinha
vida prépria. E o Roxo era professor também. Ele foi meu professor na teclogia, mas
ele trabalhava com essa turma, nesta FAI. Esses sete padres. Eles se tornaram os
proprietarios dessa faculdade, de forma que eles ndo prestavam contas a ninguém.
Eu tenho a impressdo pessoal que eles acreditavam que a Igreja iria acabar. Entéo,
formam esse grupo e criam a faculdade. Na realidade, o cardeal Rossi tinha outra
preocupacao, que era salvar esse conjunto todo e salvar o nivel de estudos. A FAI
salvou os estudos. Ela existe até hoje. E o fundador, o Gnico fundador que esta vivo
é 0 cbnego Dario, mas esté bastante doente (ENTREVISTA 12).

133 Desde a década de 1930, os seminarios eram subsidiados anualmente pelo governo federal. Porém, a partir de
1970, quando a Igreja Catélica assumiu uma posicéo contestatéria ao regime militar, o subsidio foi reduzido para
1/4 do valor do ano anterior e continuou sendo reduzido até o fim do regime (SERBIN, 1992).
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Ao apoiar os padres fundadores da FAI, o cardeal Rossi objetivava dar utilidade ao
prédio onde funcionaria além da faculdade de teologia, a faculdade de filosofia e outros
cursos relacionados ao magistério (pedagogia e historia foram os primeiros). A introducédo de
outros cursos visava tornar o projeto financeiramente viavel e ainda obter o financiamento da
faculdade de teologia, mediante o valor do aluguel do prédio para o funcionamento dos
diversos cursos da FAI. Além disso, criando, a parte, o curso de filosofia, buscava-se torna-lo
mais atrativo para os postulantes ao sacerdocio. O reconhecimento dos estudos era uma
reivindicacdo antiga dos seminaristas (SERBIN, 2008). E preciso lembrar que o Vaticano I

também recomendava a melhor qualificagcdo nos estudos. Por isso,

[...] os padres do seminario da época resolveram propor a criacdo de outra entidade
académica que possibilitasse reconhecimento civil do curso de filosofia e que
possibilitasse eventualmente a abertura de outros cursos nos moldes daquilo que era
vivido na PUC e que isso gerasse recursos para a manutencdo do seminério uma vez
que o problema do seminario sempre foi 0 seu custeio e naquela época a situagao era
particularmente grave. O cardeal Rossi acedeu ao pedido desses padres que eram
professores aqui. Constituiu, entdo, aquele grupo e formou uma entidade académica
chamada Faculdades Associadas do Ipiranga, associando a Faculdade de Filosofia e
nesta, além do curso de filosofia propondo outros cursos que poderiam também ser
reconhecidos pelo governo e foram os cursos de histéria e pedagogia. Foram os trés
primeiros no nivel de licenciatura, formando, portanto, professores para o ensino
médio. Isso em 1970. A proposta foi aprovada pelo Cardeal e entdo os padres se
reuniram e formaram primeiro a entidade mantenedora e depois a entidade
académica: a FAI. Esta comegou a funcionar em 1971. A partir dai os seminaristas
do curso de filosofia receberam nas suas classes outras pessoas que ndo pertenciam
ao seminario para fazer o mesmo curso de filosofia. Outras pessoas podiam ser
leigas ou seminaristas de outras dioceses ou regiGes episcopais que vinham para
cursar filosofia e depois regressavam as suas casas de formag&o. Esse ainda foi o
periodo de Agnelo Rossi que logo em seguida foi transferido e, entdo, veio dom
Paulo Evaristo Arns para Arquidiocese de S&do Paulo. Imediatamente, 0
reconhecimento (civil) do ministério fez que os alunos ja ingressados em 71
tivessem na conclusdo do curso o reconhecimento civil e, depois, obteve-se também
a mesma coisa para o curso de histdria e pedagogia de maneira que em 71 ou 72
fossem feitos vestibulares no més de maio ou de abril para completar o semestre.
Porém, os cursos ja estavam em atividade fazendo com que entdo esses cursos
promovessem, angariassem recursos que eram aplicados para a transformagéo do
seminario em entidade académica: sala de aula, biblioteca e outras tantas coisas
(Entrevista 01).

Essas consideracdes demonstram que existiam varios interesses em jogo, muito além
das simples recomendacdes do Vaticano Il ou das reformas pretendidas pelo PPC. Nem todas
as mudancas se davam porque os bispos estavam convencidos de sua necessidade, mas eles
entendiam que qualquer coisa seria melhor que a situagdo critica em que se encontravam
(BRUNEAU, 1974, p. 265). Crise politica e eclesial, problemas para obtencdo de recursos e
perda de pessoal: esse era o quadro confuso em que a Igreja Catolica em Sdo Paulo se
encontrava. Enfim, processo andmico. Nao havia convicgdes sedimentadas a respeito da
formagéo, somente opinides que tentavam se legitimar apelando para os documentos

conciliares. Diante da inseguranca dos formadores, 0s seminaristas destilavam suas criticas ao
136



sistema formativo, seja qual fosse a proposta pretendida. Nada deveria ser imposto. Tudo
deveria ser dialogado e escolhido mediante consenso. Percebia-se que a Igreja Catdlica estava
se modificando, abrindo-se para os valores do mundo moderno e ja ndo era aceito que dentro
dos seminarios se mantivesse uma postura ou um modelo de formacdo diferente. Havia uma
tendéncia entre os seminaristas a contestacao, o que era reflexo, muitas vezes inconsciente, da
propria luta de segmentos da sociedade brasileira contra a ditadura. Até o exemplo do
arcebispo, D. Paulo Arns, era usado para justificar uma postura de luta contra o autoritarismo
e as injusticas. Era dificil para os antigos formadores reconhecer isso. Ndo foram educados
desse jeito e agora se viam obrigados a entrar em compromisso com 0s seminaristas sob
ameaca de perdé-los, vé-los sair do seminério. Os bispos faziam presséo sobre os formadores,
a fim de que conseguissem manter os seminaristas, ja que as vocacfes eram muito baixas.
Entdo, a solucdo para os formadores era, a contragosto, ceder as reivindicacdes dos
seminaristas. Muitas vezes, 0s seminaristas mais adiantados no estudo da teologia tentavam
fundar suas demandas nos proprios documentos conciliares. Assim, vendo 0s seminaristas
abandonarem a Igreja Catdlica, muitos formadores também abandonavam o sacerddcio que,

por sua vez, levava a saida de mais seminaristas, como se descreve:

Havia crise, confusédo?

Entdo, isso eu atribuo ao final do Concilio. O Concilio termina em 1965. E... claro,
o Concilio trouxe novos ares para a Igreja e tudo. Mas muita coisa foi também mal
interpretada. Eu, leigo na época, em movimento de juventude, eu era da JOC
(Juventude Operaria Catdlica), e a gente via os padres, alguns iconoclastas
destruindo as imagens da Igreja. Dizendo: - “eu vou fazer uma Igreja renovada”.
Muitos padres saindo. Padres com quem a gente trabalhava, vivia e admirava. De
repente, 0 padre saia. Eu estava na regido leste, onde tinha dois grupos de padres:
belgas e espanhdis. A maioria dos padres do meu tempo ali na zona leste deixou o
ministério. Deixaram justamente nessa perspectiva de que ap6s o Concilio Vaticano
Il surgiria uma Igreja sem clero, uma Igreja dos leigos, uma Igreja onde o leigo faria
a Eucaristia, onde a mulher faria, 0 homem faria. N&o precisaria, entdo, de padres.
Quando, em 1970, eu procurei um desses padres, um padre belga e disse que queria
entrar no seminario, o padre disse: - “Oh! Vocé esta louco! ” E ficou muito bravo,
protestou mesmo. SO faltou me expulsar, porque ndo se devia buscar o seminério,
devia se lutar por uma Igreja onde o seminario desapareceria, 0 clero nao seria
necessario. [...]. Dentro do Semindrio a gente sentia um pouco isso, alguns
formadores que estavam conosco no seminario deixavam também, para se casar.
Havia muito a questdo do padre que se casava com a secretéria da paréquia, o padre
que se casava com a catequista. Quer dizer, as ocasiGes se ofereciam e eles
embarcavam. As vezes até sem muita vocagio para 0 casamento, mas cOmo uma
forma de mostrar que era por ai que a lgreja deveria acontecer. E dentro do
semindrio, no meu tempo ja era uma baixa muito grande na espiritualidade. Eu ndo
encontrei no seminario uma espiritualidade. (ENTREVISTA 07).

Ou, como descreve o seguinte relato:

P - No seu periodo como seminarista, houve crise?

R - Sim, houve um periodo, em 1973, antes de eu entrar. Toda a turma, cinco, seis,
que deveriam passar para teologia, na véspera da festa de formatura, desistiram em
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bloco. Esta turma inteira saiu. E isso gerou um reflexo inteiro de crise nos anos
seguintes, um mal estar na rela¢do (ENTREVISTA 15).

A crise era geral, mas se manifestava mais fortemente nos padres e seminaristas.
Ocorria um processo de desestruturacdo das antigas certezas. As antigas estruturas nao
funcionavam mais. Era grande a crise de autoridade e as incertezas causavam um profundo
mal-estar. A colagem do catolicismo ao processo de secularizacdo da sociedade brasileira
(PIERUCCI, 1996) resultou na desestruturacdo do antigo nomos sacral, destruindo sua
plausibilidade no seio da comunidade catélica. A secularizacdo provocou o0 desenraizamento
da tradicéo, a desobjetivacéo da religido ou a subjetivacédo da religido (BERGER, 2003). Isso
significa que a tradicdo catdlica e, consequentemente, a autoridade, seu canal de transmisséo,
ndo eram concebidas como regra instituida, mas como informacdo (BOUBINEAU; TANK-
STORPER, 2008). E informacdo de segunda, axiologicamente inferior, constantemente
rebaixada por todas as formas de pensamento critico da realidade social, inclusive as ciéncias
sociais (BERGER, 2003). Além disso, a secularizacdo da consciéncia, atuando como
desenraizamento da tradicdo, implica necessariamente a ruptura da cadeia que gerava as
dependéncias entre os individuos, isolando cada cadeia (atomizacdo). Essa ruptura tem um
efeito desestabilizador sobre as instituicdes tradicionais (familia, religido, etc.), na medida em
que as autoridades tradicionais cedem lugar a livre escolha individual, mitigando as regras
comunitarias tradicionais. Assim, também as autoridades tradicionais, se quiserem ter
legitimidade, terdo de busca-la em outro lugar: no processo dialdgico da persuasdo, na busca
do consenso. Nao significa o fim das institui¢cdes tradicionais, mas que perderam seu estatuto
privilegiado, ou melhor, perderam seu carater institucional, do ponto de vista socioldgico. As
religibes, sobretudo legitimam-se pelo consentimento dos individuos. A tendéncia € se
adaptar a sociedade secular, buscando responder as suas necessidades a fim de obter
plausibilidade social para seus intentos. Ndo had mais um caminho pré-determinado, mas
possibilidades que as autoridades devem escolher no intuito de manter as congregacdes
legitimadas socialmente ou, pelo menos, do ponto de vista de sua prépria comunidade.

Dentro desse contexto, D. Paulo Arns decidiu pelo processo de adaptacéo da formacéo
sacerdotal a realidade secular paulistana, seguindo as orientagdes gerais da politica
eclesiastica brasileira (PPC/CNBB) e latino-americana, conforme as Conclusfes de Medellin
(CELAM, 1972). O problema é ndo existia um modelo concreto de formacgdo de padres
adequado as novas politicas eclesiasticas da Igreja Catolica (SERBIN, 1992). A estrutura
tridentina de formacdo ja fora rejeitada. Assim, as experiéncias tendiam a se concentrar

naquelas reivindicagdes dos seminaristas por maior liberdade, profissionalizacdo, realizacéo
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pessoal, democratizacdo nas decisdes da propria formacdo. Enfim, participacdo na vida e nas
ideias de seu tempo. O fato de o Brasil viver um periodo de autoritarismo politico acentuou a
rejeicdo a autoridade e fomentou a busca de formas mais democraticas e dialogais também
dentro da Igreja Catolica. A solucdo imediata encontrada pelo arcebispo foi ceder as
necessidades e exigéncias dos seminaristas, esforcando-se para salvar as poucas vocagoes
dentro do seminério. Um indicio forte do desejo de manter as vocacOes e da importancia dos
sacerdotes para o catolicismo paulistano refere-se ao abandono dos rigidos critérios

tridentinos para ordenacao, como se percebe pelo relato abaixo:
Como eram os critérios para ordenagéo?

Eu como formador muitas vezes dizia isso: - “Olha, senhor bispo, tal pessoa é
afeminado, tal pessoa tem tal problema de carater. Nao convém ordenar”. O bispo
dizia: - “Néo, quem decide sou eu”. E ordenava. Eu ndo digo que sdo culpados ou
ndo, mas naquele contexto os bispos ndo escolhiam muito para ordenar. Quem se
apresentava acabava sendo ordenado, mesmo com problemas dessa ordem. Hoje nos
pagamos um pouco O preco por isso, ndo é? Sofremos consequéncias
(ENTREVISTA 07).

4.1 A DESESTRUTURACAO DA FORMACAO SACERDOTAL CLASSICA

Nesse sentido, é preciso verificar em que medida a formacao dos sacerdotes, sob essas
experiéncias na Arquidiocese de S&o Paulo, diferenciavam-se da formagdo do seminério
classico em trés aspectos fundamentais: regime, disciplina e espiritualidade. E comparando
esses aspectos que se torna possivel compreender a orientagdo fundamental da mudanca e os
fatores sociais e politicos que a condicionaram.

Como ficou indicado, o fim do SCI como grande seminério significou a dissociacdo
entre local de moradia dos seminaristas e local de estudos. Por questdes politico-eclesiasticas,
a Arquidiocese de Sdo Paulo separou a moradia de seus seminaristas numa casa a parte que
passou a ser chamada casa de formacgdo (ENTREVISTA 13). Essa casa era uma casa comum
no bairro do Ipiranga. Ndo havia nada nela que lembrasse as constru¢cBes dos seminarios
classicos. Era uma casa um pouco maior que as convencionais onde os estudantes de teologia
residiam. Cada um possuia seu quarto pessoal e frequentava as areas comuns como sala,
cozinha, banheiros etc. Quanto a formacéo intelectual, era feita no predio do antigo seminario
central. No caso da filosofia, na FAI. No caso da teologia, na FTNSA. Nessa epoca, ambos
estavam abertos a qualquer pessoa que desejasse cursa-los. O fato de o curso ser aberto aos
leigos ja rompia o isolamento dos seminaristas. Havia contato didrio com outros estudantes,

mulheres e pessoas de outros credos no ambito da faculdade. Esse contato diuturno fez do
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antigo seminarista um estudante que compartilhava com seus pares de categoria social as

aspiracdes e os receios, como confirmam os seguintes relatos:
P - Existia ja nessa época uma participacdo politica?

R - Sim. Isso é bem verdadeiro. Porque as décadas de 70 e 80 é um periodo,
principalmente a década de 70, é um periodo muito grave da ditadura militar. Entéo
os alunos, como todo o movimento estudantil, se colocavam diante da situacéo,
protestando, as vezes, em passeatas, em manifestacdes. E ndo era diferente com o
pessoal da teologia. Havia muito isso sim (ENTREVISTA 07).

Ou:

P - Havia liberdade para participagdo nos movimentos sociais, nesse periodo ou era
ainda uma coisa fechada?

R - Havia grande liberdade sim, ja. Depois quando nds passamos para as casas de
teologia, que eram casas pequenas — uma em cada regido, entdo ndo eram casas
centrais -, havia muito mais, porque o clima comportava muito mais essa liberdade
de participar daquilo que vocé achasse que devia (ENTREVISTA 15).

N&o havia mais um mundo a parte, protegido pelo isolamento, uma barreira contra 0s
“intrusos” que pdem em cheque as certezas do catolicismo. Os seminaristas e os leigos
passaram a habitar praticamente o mesmo mundo. A conversacdo continua entre eles
ameacava constantemente as posi¢es cognitivas e as posturas morais catélicas tradicionais.
Porém, mostrar-se-ia interessante se 0 objetivo fosse destruir uma determinada figura do
padre tradicional. Nesse momento, parece que esse era 0 Consenso entre 0s que planejavam as
politicas eclesiasticas para o Brasil. Os agentes da mudanca desejavam permanecer como
igreja, sociologicamente, e para isso precisavam de uma ‘“engenharia social” adequada para
que fosse possivel realizar esse intento. O contato com o laicato e com a vida cotidiana das
pessoas comuns parecia adequado. A aproximacdo desmistificou os padres e os colocou num
mesmo patamar que os leigos: estudavam no mesmo lugar e as mesmas coisas, possuiam as
mesmas davidas e dificuldades. Porém, colocar 0s seminaristas em contato com o0s leigos
ainda era uma proposta “destrutiva”. A maior dificuldade seria indicar a medida da
identificacdo a ser assumida, posto que uma identificacdo total ndo parece ser desejavel nem
util para a Igreja Catdlica. Alguns indicios parecem indicar que nao havia ainda claramente
essa medida.

A possibilidade de estudar com os leigos, deslocando-se da casa de formacéo até a
faculdade diariamente, derrubou os muros do antigo seminario, ocasionando o fim do regime
de internato. Morava-se numa casa comum, mas ja ndo havia quase nada nela que indicasse
uma preocupacdo com a formacdo especifica sacerdotal. A casa era basicamente local de
residéncia. Nao foi estruturada para formar um determinado tipo humano, como aconteceu

com o seminario cléssico:

P - O senhor residia no semindrio central?
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R - Depois na teologia [...] morei numa casa s6 para os estudantes de teologia da
Arquidiocese, proxima a Faculdade de Teologia no Ipiranga, durante trés anos. No
meu periodo a teologia era de trés anos, a filosofia também. A filosofia era
licenciatura e a teologia bacharelado. Ali igualmente, foi um periodo muito rico
como experiéncia, mas diferentemente de hoje os alunos tinham liberdade de sair
para o trabalho. Alguns colegas meus trabalhavam em bancos, tinha um que era
taxista. Entdo, tudo se resumia ao estudo, a faculdade, prestar contas dos estudos. A
vida interna do seminario era muito fluida, realmente muito ténue. S6 aqueles que
faziam um esforco é que conseguiam de fato, ter uma espiritualidade. Mas quase ndo
existia nesse periodo (ENTREVISTA 07).

Esse relato evidencia que ndo havia uma proposta concreta de formacdo. O novo
modelo de formagdo da Arquidiocese, no inicio dos anos 1970, representa mais a
desagregacdo do seminario classico do que uma proposta substitutiva a dele. As pequenas
diferencas parecem residir mais na necessidade de fazer concessfes aos poucos seminaristas
restantes que algo realmente inserido numa proposta concreta de formagdo sacerdotal.
Concessdes ao estilo de vida secular, as quais estavam mais inclinados, sobretudo os jovens.
A insisténcia nos estudos e no trabalho era uma forma de oferecer seguranca ao aspirante ao
sacerddcio, cujas davidas a respeito da vocacao tornavam dificil a escolha de sacrificar a vida
estabelecida para aventurar o caminho sacerdotal na Igreja Catdlica. O reconhecimento do
curso de filosofia preferencial para a formagdo dos seminaristas da Arquidiocese de Sao
Paulo, através da criagdo da FAI, em 1971, j& configurava um ganho em qualificacéo
profissional, ja a liberacdo para permanecer no trabalho era a garantia de que o candidato ao
sacerddcio sO permaneceria se estivesse realmente convencido da vocagdo (ENTREVISTA
01). Ao contrario dos seus antecessores, submetidos a formacdo classica, ele sempre teria
outras possibilidades, bastante viaveis, além do sacerdécio.

Desde o Concilio de Trento (1545-1563), a disciplina tinha sido o fundamento da
formacdo sacerdotal. A disciplina visava a distingdo sacerdotal em relacdo ao leigo: um clero
santo, douto e celibatario. Havia claramente uma proposta de educacdo catélica em
contraposicdo aos chamados costumes mundanos. O seminario classico era o instrumento
essencial para transformagdo do leigo comum num “verdadeiro” membro do corpo
eclesiastico. O processo de secularizacdo da sociedade paulistana fez da disciplina do
seminario classico um inconveniente numa sociedade secular, com seus concomitantes estilos
de vida, que encontrou formas menos ostensivas de controle social (FOUCALT, 1979). A
crise catolica e a crise politica brasileira p6s-1964 tornaram o modelo de formacéao cléssica
praticamente insustentavel por causa do éxodo em massa de seminaristas e padres e, também,
por causa da diminuigcdo ainda maior das vocacfes. No bojo das politicas eclesiasticas do
Concilio Vaticano 11, cujas influéncias se estenderam ao PPC (1966-1970) e a Conferéncia de

Medellin (1968), decidiu-se mudar a formacdo seminaristica a partir da constatacdo de que
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qualquer coisa seria melhor do que a situacdo em que as coisas se encontravam. As mudancas
ndo aconteceram por um planejamento deliberado, mas para responder imediatamente as
situacOes que se apresentavam na Arquidiocese de Sao Paulo. Nesse sentido, ndo havia como
programar uma formacao humana adequada a nova identidade que a Igreja Catolica no Brasil
desejava implantar. Porém, uma coisa se tinha de fazer: tornar os seminarios, de alguma
maneira, atrativos e, assim, manter oS poucos seminaristas restantes. Isso foi possivel
oferecendo aos seminaristas um estilo de vida secular, rompendo o isolamento tradicional e a
disciplina. A vida diaria na casa de formacdo da Arquidiocese de Sao Paulo era praticamente

entregue a responsabilidade dos proprios seminaristas:

P - Entdo os senhores ficavam nessas casas, mas poderiam sair e chegar na hora que
quisessem ou tinham normas?

R - Cada situacdo era discutida em comum. Quando se percebia que a flexibilidade
dos horarios estava afetando demais a vida comunitéria, sentdvamos e discutiamos
para fixar um pouco. Em geral, os horarios ndo eram nunca sistematicamente
respeitados. Tentdvamos manter um equilibrio com alguns horarios flexivelmente
estipulados, mas nunca chegava a ser como no seminario (ENTREVISTA 15).

Embora houvesse um formador — um padre ou diacono — que acompanhava as
atividades da casa, ele geralmente ndo intervinha diretamente na organizacéo de I, a ndo ser
em casos extraordinarios. Geralmente o formador esperava que as atividades da casa fossem
deliberadas democraticamente pelos préprios seminaristas, até porque os formadores néo
estavam dedicados exclusivamente as atividades da casa de formacdo. Eles eram responsaveis
por alguma paroquia, exerciam atividade docente na faculdade de teologia ou exerciam
alguma atividade administrativa ou pastoral referente a Curia arquidiocesana. Na verdade,
eles mais residiam na casa junto com os seminaristas que a administravam (ENTREVISTA 07
e 15). Ha relatos de que, em alguns casos, o formador nem sequer residia na casa de formacao
(ENTREVISTA 13). Por isso, a disciplina era praticamente inexistente. Nado havia imposi¢do
de regras ou horarios fixos. As atividades formativas referiam-se a faculdade de teologia.
Como se depreende do depoimento abaixo:

P - O dia do senhor dentro do semindrio para os estudantes de teologia, como é que
se organizava? Existiam regras na casa?

R - No meu tempo ndo tinhamos horérios fixos para atividades. Vocé sabia o horério
que tinha que estar na faculdade. Entdo, levantava e tomava o seu café por conta
desse horario. N&o tinha oragcdo da manha, a Eucaristia era uma ou duas vezes por
semana, eventualmente. N&o tinha horario de missa. Entdo vocé se ocupava mais de
ir para a faculdade, estudar, voltar para casa. Ap6s o0 almog¢o e o descanso, preparar
os trabalhos da faculdade. N&o havia computador, tudo era datilografado. Entdo,
dava mais trabalho. Fazia trabalho de grupo. As vezes, voltava para a faculdade para
se reunir com os colegas para algum trabalho de grupo, preparar algum seminario.
Era tudo assim voltado realmente para a faculdade. No fundo era a faculdade que
determinava um pouco a vida dentro do seminario (ENTREVISTA 07).
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E importante observar que ainda ndo existiam atividades pastorais prescritas. O
trabalho pastoral de final de semana era “para aqueles que buscavam e queriam, porque
também ninguém orientava nesse sentido” (ENTREVISTA 07). O fundamentalmente
prescrito era a faculdade de teologia. A vida intelectual ainda era o fator norteador. O PPC e
Medellin possuiam uma preocupagdo eminentemente pastoral. Isso significa que havia uma
dissonancia entre os objetivos dos planos pastorais (PPC e Medellin) e a atividade de
formacgdo sacerdotal. Mais uma vez, fica patente que as mudancas ndo eram resultado
simplesmente do seguimento de planos pastorais, mas respostas
as necessidades imediatas de manutencéo e reprodugdo corporativa.

Também as praticas espirituais tradicionais foram bastante marginalizadas. Néo se
sabia 0 que oferecer aos seminaristas em termos de espiritualidade adequada a nova politica
eclesiastica (ENTREVISTA 15). Porém, as classicas devogdes do seminario classico, que
sacralizavam o espaco e o tempo, ndo eram mais contempladas na nova formacéo. Havia uma

busca individual dos seminaristas:

P - Do ponto de vista da pratica espiritual, na época em que o senhor era estudante,
havia um eixo?

R - Ndo me recordo de um eixo, na verdade. Tudo era descoberto. A gente ia
descobrindo a Igreja, descobrindo a Liturgia, descobrindo o valor da Eucaristia,
embora ela ndo fosse oferecida, como hoje, diariamente. Embora isso ja fosse
pedido pelo direito candnico, mas ndo era feito. E vocé ouvia falar de uma
espiritualidade franciscana, uma espiritualidade carmelita, deste ou daquele santo,
deste ou daquele mistico, mas, enquanto diocesano, vocé ndo ouvia falar nada, era
um pouco uma busca pessoal. A gente ndo tinha um diretor espiritual no seminario,
como tem hoje, era um formador que acompanhava um pouco assim, mas mais
administrativamente do que como orientador, como temos hoje, formador e um
pouco pai espiritual ou irmao maior que vai acompanhando a turma. Entdo, era um
pouco assim, eu ndo saberia te dizer se em algum seminério tinha um eixo porque de
um modo geral na Arquidiocese de S&o Paulo era tudo muito diluido. Acho que
também os padres, 0s bispos estavam um pouco buscando. Sabe, é um pouco a
época, isso ndo era isolado do contexto (ENTREVISTA 07).

As préticas espirituais classicas foram, sendo proibidas, pelo menos marginalizadas
como préticas essenciais do processo formativo sacerdotal. Entretanto, ndo se sabia o que
colocar no lugar. Insistiu-se muito na participacdo e na inser¢do dos seminaristas na realidade
do mundo e seus problemas, mas ndo se tinha uma proposta clara sobre como desenvolver
essas atividades. A formacdo pessoal dependia muito do esforco individual ou, as vezes, das

convicgdes pessoais de cada formador.
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4.2 REORIENTACAO PASTORAL DA ARQUIDIOCESE DE SA0 PAULO

Entretanto, a situacdo comecou a mudar quando D. Paulo Arns passou a reordenar 0s
objetivos corporativos e a orientacdo politica da Arquidiocese de Sdo Paulo. O seu primeiro
ato publico de grande repercussdo foi visitar cotidianamente nas prisdes os presos politicos e
denunciar publicamente as torturas sofridas pelo Pe. Giulio Vicini e pela assistente social
Yara Spadini, colaboradores da Arquidiocese, em 1971, mandando afixar e distribuir um
documento oficial da chancelaria arquidiocesana no qual denunciava a tortura em todas as
paroquias da Arquidiocese de Sao Paulo. Essa denlncia publica da tortura, inédita no Brasil,
foi o primeiro de muitos atos do Arcebispo, simbolizando para toda a sociedade civil que a
Arquidiocese de Sdo Paulo entrava decididamente na luta politica contra as arbitrariedades do
regime militar, apresentando-se como abrigo e voz dos setores marginalizados da populacéo
(MAINWARING, 2004).

Em 1972, D. Paulo promoveu a reunido da Comissédo Episcopal Regional Sul-1, da
qual era presidente, na cidade de Brodosqui, para produzir o primeiro documento do
colegiado da Igreja Catolica do Estado de Sao Paulo denunciando o uso sistematico da tortura
pelo regime militar (SYDOW FERRI, 1999). Essas acGes arrojadas do arcebispo de S&o Paulo
Ihe valeram o apoio explicito da CNBB e implicito do Papa Paulo VI (1963-1978) que, em
1973, o faz cardeal (MAINWARING, 2004).

D. Paulo soube fazer uso dos recursos humanos, materiais e simbdlicos da Igreja
Catolica — Unica instituicdo no Brasil capaz de enfrentar o regime militar— para capitanear o
processo de luta politica da sociedade civil brasileira. Para isso, criou, em 1972, a Comissdo
Justica e Paz, doravante CJP-SP, abrigando-a sob a protecdo da Arquidiocese, na esteira da
fundacdo da Comissao Pontificia Justica e Paz, em 1971, pelo Papa Paulo VI para dotar a
Igreja Catolica paulista de um instrumento adequado para ‘“fornecer uma nova base de
sustentacdo a campanha pelos direitos humanos, promovida com o objetivo de remediar a
situacdo dos presos e perseguidos politicos e contestar o regime militar” (CANCIAN, 2005, p.
59). Essa entidade civil, formada por leigos especializados'®** com competéncia socialmente
reconhecida, era o Unico recurso a que podiam apelar os membros da sociedade brasileira e

até latino-americana cujos entes tinham desaparecido, foram presos ou sofriam tortura.

134 A composicdo da CJP-SP era inicialmente: advogados Fabio Comparato, Dalmo de Abreu Dallari e Mario
Simas, procurador de justica Hélio Bicudo e o sociélogo da religido Candido Procopio Ferreira de Camargo
(IFFLY, 2010).
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A funcdo da CJP-SP era receber testemunhos e catalogar dados sobre desaparecidos,
interceder junto as autoridades pela libertacdo de presos politicos, denunciar as torturas e
instaurar processos judiciarios (IFFLY, 2010; RODRIGUES, 2009). Os recursos que somente
a Igreja Catolica poderia mobilizar constituiam um “guarda-chuva” institucional utilizado por
todos aqueles que estavam na oposi¢do ao regime militar (IFFLY, 2010). Além disso, a
crescente truculéncia dos militares linha-dura suscitou o descontentamento de setores da
classe média, outrora insensiveis diante da repressdo aos ativistas de esquerda, e D. Paulo

mostrou-se grande estrategista politico aglutinando esse

[...] descontentamento em torno da Igreja, por meio de grandes celebrag¢des
religiosas na Catedral da Sé. Elas deram excepcional ressonancia a certas mortes,
que se tornaram motivos de embaraco para o poder e foram icadas & posi¢do de
simbolos: em particular, a do estudante Alexandre Vanucchi Leme, em 1973, a do
jornalista judeu Vladimir Herzog, em 1975, a do operario Manuel Filho, em 1976 ou
ainda a de Santo Dias da Silva, militante da ndo violéncia e membro da pastoral
operaria, por ocasido das graves de 1979 (IFFLY, 2010, p. 110).

D. Paulo utilizou as missas flnebres na Praca da Sé para aglutinar a cidade em torno
da lideranca da Arquidiocese de Sdo Paulo. A Igreja Catdlica encontrou, no protagonismo de
D. Paulo, uma forma de acdo (a defesa dos direitos humanos) que lhe possibilitou unidade
interna e garantiu-lhe lideranca legitima das classes populares e setores liberais da sociedade
civil brasileira. Portanto, a missdo profética encontrou na defesa dos direitos humanos uma
linguagem legitima, tanto interna quanto externamente, garantindo a Igreja Catdlica o
prestigio social e politico que, desde os anos 1950, perdera crescentemente. Além disso, é
necessario observar que cada um desses ritos fanebres assinalou um pacto, uma alianca
politica entre a Arquidiocese de Séo Paulo e setores da sociedade: Alexandre Vanucchi (0s
estudantes), Vladimir Herzog (os jornalistas e setores liberais da classe média), Manoel Filho
(os operéarios e metalurgicos). Desse modo, a defesa dos direitos humanos associa-se a luta
dos movimentos sociais.

A simbologia dos ritos flnebres na Catedral da Sé é capitalizada pela Arquidiocese de
S50 Paulo na memoria coletiva da populagio, ndo na forma tradicional da teodiceia cat6lica'®
(BERGER p. 91; IFFLY p. 114), mas como escatologia politica, na qual a nomizagédo do
sofrimento e do mal se d& pela construgdo da conscientizacdo e da solidariedade das acoes
humanas na historia. Assim, a Arquidiocese de S&o Paulo consolida sua nova orientagcdo no

interior do nomos secular, na medida em que expande sua estrutura de plausibilidade

135 A teodiceia significa, de modo geral, a explicacdo ou justificacdo do sofrimento e do mal no mundo
(WEBER, 2006). Dessa forma, a teodiceia tradicional cat6lica buscava explicar os sofrimentos e males desse
mundo apelando para o pecado dos homens que seria definitivamente superado somente com a intervencao
(eschaton) divina, além deste mundo. O lugar da nomizacao era o além, depois da morte (BERGER, 2004).
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mediante a constituicdo de novas aliangas (CAMARGO, 1983). A secularizagédo da sociedade
impde um novo jogo ao qual a Igreja Catolica deve se acomodar se quiser manter-se,
sociologicamente, como Igreja. O custo é a perda de sua identidade tradicional, ou seja, na
situacdo de mercado, o catolicismo paulistano tem de apresentar um produto desejavel (o
discurso dos direitos humanos e sociais sob o rotulo teoldgico da “missdo profética”) e, sob 0
regime militar, somente ela estava em condi¢fes organizacionais de oferecer esse produto.
Essa foi a chave do sucesso do catolicismo paulistano. E importante ressaltar, no entanto, que,
embora seja possivel converter o recurso politico em religioso e vice-versa, 0 acento recai
sobre a dimensédo politica e social. Isso fica patente quando se percebe que, mesmo quando
goza de grande reconhecimento social, ndo e ideologicamente hegemonico (IFFLY, 2010).

Quando D. Paulo assumiu a Arquidiocese de Sao Paulo, esta era considerada a maior
Arquidiocese do mundo (BRUNEAU, 1974), com éarea total de 5.129, 55Km? (RODRIGUES,
2009). Diante da escassez cronica de padres, acentuada pelo éxodo do clero e pela crise de
vocagdes, D. Paulo comeca a desenvolver uma estratégia ousada de evangelizacdo nas
grandes metrépoles, inspirado na reordenacdo da regido parisiense, ocorrida em 1966 (IFFLY,
2010). Ele entendia que as estruturas tradicionais da Arquidiocese eram inadequadas para a
realizacdo da atividade pastoral numa grande metrépole — caracterizada pelo rapido
crescimento, sobretudo nas periferias, e pela grande mobilidade social no espaco urbano.
Assim, o modelo territorial de governo da Igreja Catdlica, seja o diocesano seja 0 paroquial,
ndo conseguia alcancar a populacéo e exercer o controle religioso. O objetivo ndo era acabar
com a pardquia, mas o questionamento de seu monopdlio. Nas grandes metrépoles ja ndo se
concebia a autonomia pastoral das paroquias em seus territorios. Faziam-se necessarias uma
coordenacdo e uma unidade de plano pastoral dentro do territério de toda a metropole:
descentralizacdo administrativa e, a0 mesmo tempo, colaboracéo.

Desde o inicio de seu governo arquiepiscopal, D. Paulo conversava frequentemente
com o Papa Paulo VI sobre a possibilidade de reorganizacdo da Arquidiocese de Sdo Paulo. O
pontifice Ihe dera autorizagdo para estudar a possibilidade e enviar uma proposta de reforma
ao organismo responsavel do Vaticano. A proposta de d. Paulo era, resumidamente,
redelimitar os limites territoriais da Arquidiocese de S&o Paulo e de algumas dioceses
sufraganeas™*® que contemplassem o territorio da grande Sao Paulo, criando novas dioceses no
ambito de todo o territorio da grande S&o Paulo e estabelecendo um governo colegiado

(Conselho Episcopal Metropolitano) de toda a area metropolitana sob a presidéncia do

136 530 as dioceses que possuem fronteiras em comum.
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arcebispo, o cardeal de S&o Paulo. Essa proposta implicaria uma orientagdo pastoral comum
de toda a regido metropolitana, bem como a convergéncia de posi¢bes sociopoliticas. Além
disso, as dioceses metropolitanas compartilhariam o0s organismos pastorais, 0S Servicos
(seminério, faculdade de teologia, jornal e radio), o patriménio rentavel e as responsabilidades
econdmicas de manutencdo e ampliagdo dos servigos pastorais (IFFLY, 2010).

A proposta de reestruturacdo do governo metropolitano de Sdo Paulo, pelo menos em
suas ideias bésicas, estava pronta em 1972 e foi entregue oficialmente as autoridades
vaticanas para avaliacdo e aprovacao em 1974. A importancia dessa proposta — que nunca foi
aprovada — esta no fato de que lanca luzes sobre todas as iniciativas pastorais da Arquidiocese
de S&o Paulo. A proposta singular e inédita da chamada Operacdo Periferia, em 1972, situa-se
nesse horizonte. Assim, D. Paulo comecava a preparar a Arquidiocese para a reorganizacao
requerida, pelo menos no que diz respeito ao territdrio sob sua jurisdicao.

A Operacdo Periferia®®” foi uma estratégia organizacional, em termos de realocagdo de
recursos materiais e humanos, dentro do territério da Arquidiocese de Sdo Paulo. Ela nasceu
da percepcdo de que a populacdo da periferia sofria uma dupla situacdo de marginalizacéo:
socioeconémica e religiosa. Nessa época, a cidade de Sdo Paulo apresentava um rapido

inchaco da periferia, sem precedentes em sua historia:

Vérios milhdes de pessoas (trés milhdes, em 1974) vivem na periferia em condicdes
de vida subumanas. S8o recém-chegados. Cerca de 250 mil migrantes, vindos de
todo o Brasil, fixam-se a cada ano em S&o Paulo entre 1970 e 1974; 300 mil entre
1975 e 1979 (sem contar os trezentos mil que chegam anualmente e retornam aos
seus locais de origem algum tempo depois ou continuam sua migracdo rumo a outras
cidades). Cerca de 30% da populacdo paulistana dispem de uma renda mensal
média de 33 ddlares per capita (IFFLY, 2010).

Segundo dados*®® da propria Arquidiocese de Sdo Paulo, 40% da populagdo rural e
urbana da regido metropolitana vivia em areas periféricas e em situacdo de extrema
necessidade. Estavam esquecidos pelo Estado nos servigos mais basicos: agua tratada,
energia, rede de esgotos, transporte publico etc. O governo ndo conseguia dar conta do rapido
crescimento populacional no espaco situado as margens da cidade: era como se, a cada ano,
uma cidade de médio porte brasileira fosse anexada a cidade de Sdo Paulo. A Arquidiocese de
Sdo Paulo definiu, portanto, a marginalizagdo socioecondmica da populacao periférica como
auséncia de participacdo nos recursos, bens e servi¢cos que a sociedade produz, bem como na
elaboracdo das decisbes que orientam o desenvolvimento da sociedade (ASP, RQ 1970-
1974).

137 Era 0 nome da primeira iniciativa pastoral da Arquidiocese de Sdo Paulo sob a responsabilidade de d. Paulo
Arns.
138 Cf. ASP, RQ 1970- 1974,
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Do mesmo modo, as estruturas diocesanas e suas unidades menores, as paréquias, nao
conseguiam atingir e exercer sua dominacdo sobre essas &reas periféricas. Assim, nessas
regides, a presenca da Igreja Catolica era muito ténue e ineficaz, de forma que ndo havia
participacdo efetiva dessa populacdo nas atividades pastorais. Segundo informacbes da
propria Arquidiocese de S&o Paulo'®, em 1974, havia cerca de 1.700 padres, dos quais 57,5
% eram estrangeiros. Entre o clero brasileiro pertencente a Arquidiocese, 46 % era
proveniente do estado de S&o Paulo e 12,2% da capital do estado. Existiam 351 paroquias no
territério da Arquidiocese, 0 que contabilizava uma média de 20.200 habitantes por paréquia.
Esse indice é alto se comparado até mesmo com outros paises latino-americanos (SERBIN,
2008). E importante lembrar que essa é uma média. O fato de os padres e suas pardquias
estarem desigualmente distribuidos no espago, com baixissima presenca nas regides
periféricas da cidade, era um agravante consideravel. Foi justamente nas regides periféricas
onde se deu, com maior pujanca, o crescimento do protestantismo pentecostal, espiritismo e
umbanda (CAMARGO, 1973).

Diante dessa situacao supracitada, D. Paulo anunciou a operacéo periferia no inicio de
1972, juntamente com a divulgacdo da Campanha da Fraternidade da CNBB, cujo lema,
naquele ano, era “Descubra a felicidade de servir”. Era uma forma de sensibilizar e mobilizar
todos os membros da Arquidiocese de S&o Paulo para a missdo: colocar-se a servico da
populacdo periférica da cidade de Sdo Paulo (Jornal O Sdo Paulo — 19/02/1972, p. 07). A
Operacdo Periferia representou a primeira acdo planejada da reordenacdo pastoral da
Arquidiocese de Sdo Paulo. Ela significou uma mudanca na orientacdo tradicional do poder,
privilegiando a descentralizagdo de todos os recursos arquidiocesanos, orientando-os em
direcdo a periferia. Essa acdo pastoral € um reflexo manifesto da opcéo preferencial pelos
pobres, assinalada no programa politico-eclesiastico de Medellin (1968). A Arquidiocese de
Sdo Paulo assinalava quatro objetivos basicos da Operacdo Periferia: 1) Criar comunidades
eclesiais de base, mobilizando a participacdo dos préprios sujeitos; 2) Constituir e treinar
lideres locais para as comunidades; 3) Construir centros comunitarios nos bairros pobres da
periferia; 4) Coordenar a realocacdo de recursos humanos e materiais orientados as
comunidades periféricas, de forma que surgisse uma maior integracdo entre as paréquias dos
bairros centrais e as comunidades de base (ASP, RQ 1970- 1974, Parte VII).

A lbgica da Operacdo Periferia era transferir recursos do centro para a periferia: das

paréquias da regido central para as comunidades da periferia e, da mesma forma, das

139 Cf. ASP, RQ 1970- 1974,
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paroquias centrais das regides episcopais para as comunidades mais carentes, de forma que
toda a comunidade catdlica paulistana estivesse mobilizada dentro de suas possibilidades.
Mais uma vez, depois da experiéncia na regido Santana, D. Paulo iria privilegiar a criacdo de
relacGes mais comunitarias e participativas na acéo eclesial, integrando, sobretudo os leigos e
as religiosas. Ele absorveu a politica eclesiéstica do Vaticano e priorizou a criacdo de lacos
comunitarios em detrimento de uma concepcdo eclesial excessivamente juridica. O plano de
D. Paulo para a Arquidiocese nasceu do “projeto de Vergemeinschaftung (‘comunalizagido”’)
da Igreja [...] e seu método” (IFFLY, 2010, p. 193) que priorizava a comunicagdo circular
entre todo o povo catolico, em todos os niveis, partindo da base e retornando a ela.

Iffly (2010) chama a atencdo para o fato de que o “basismo” como estrutura, mas
também como orientacdo dos movimentos sociais e da acdo politica, ndo se confunde com o
principio moderno da representacdo por delegacdo. No “basismo” ndo ha delegacdo de poder,
mas dialogo, comunicacdo circular e decisdo popular. O povo é sempre soberano e sua
capacidade de decidir nunca € delegada, nem que seja por um determinado periodo. Por isso,
a Arquidiocese de Sdo Paulo se estruturou de forma que pudesse haver mobilizacdo para a
participacdo de todos. A tarefa eclesial ndo era mais impor, mas oferecer os mecanismos de
mobilizacdo para a participacdo em todos os niveis.

Para isso, o territorio arquidiocesano foi dividido em varios niveis: setorial, regional e
diocesano. No primeiro nivel, estdo as comunidades de base e as par6quias que sao
reagrupadas no setor. O setor tem um coordenador, proposto pelo povo e pelos religiosos e
eleito pelos sacerdotes do setor. O coordenador do setor tem a funcdo de circular a
comunicagdo, de um lado, entre todas as comunidades do setor e, de outro, entre o setor e a
Arquidiocese, mediante os conselhos arquidiocesanos. A estrutura do setor é composta por
um coordenador e sua equipe (geralmente um leigo e uma religiosa); um conselho de pastoral
setorial (formado pelos seguintes representantes: leigos, religiosas e sacerdotes), que se relne
mensalmente; e pela assembleia geral setorial, por meio da qual se decidem as grandes linhas
pastorais. No segundo nivel, temos praticamente a mesma estrutura (um conselho pastoral
regional e a assembleia geral regional), com a diferenca de que a regido episcopal esta sob a
responsabilidade de um bispo auxiliar e sua equipe: os coordenadores de setor. No terceiro
nivel, a estrutura € a mesma (um secretariado arquidiocesano de pastoral e a assembleia
arquidiocesana), com a diferenca de que o territério metropolitano esta sob responsabilidade
do arcebispo e de sua equipe: os bispos auxiliares das regides (ARNS, 2001; CAMARGO,
1983; IFFLY, 2010; SOUZA, 2004).
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Essa estrutura permitia a participagdo da populagéo e sua representacdo em todos 0s
niveis do governo arquidiocesano. A estrutura arquidiocesana era, por um lado, abertamente
descentralizada, permitindo dar respostas aos problemas especificos locais; por outro, seus
mecanismos eram capazes de gerar uma unidade organica, permitindo a coopera¢do na
resolucdo de problemas de alcance metropolitano. Esse planejamento organico era a
expressdo manifesta de uma teologia da Igreja local, marcada pelas novas politicas
eclesiasticas do Vaticano Il. O planejamento da acdo pastoral empreendida por D. Paulo
visava a “uniao e participacdo de todos na acdo em favor do povo para reuni-lo e organiza-lo,
tanto na solidariedade humana quanto na vivéncia da comunhdo eclesial” (ASP RQ 1970-
1974, p. 9). O povo da periferia foi quem mais experimentou os efeitos perversos da réapida
modernizacdo nacional e seu correlato processo de urbanizacdo excludente. Os migrantes da
periferia viviam na miséria, numa atmosfera de instabilidade laborativa, inseguranca e
violéncia. Desenraizados de seus ambientes tradicionais, viam-se numa situacdo de
desconfianca e isolamento, abandonados a sua propria sorte, desprovidos como estavam das
estruturas sociais basicas adequadas (IFFLY, 2010; PRANDI, 1996). Com sua acdo, a
Arquidiocese desejava suscitar a solidariedade comunitaria, tornar a populacdo um povo
organizado, conscientizando-a de seus direitos e do seu valor.

Entretanto, as regides sé se estruturaram com seus bispos a partir 1975. Os setores, no
entanto, foram incentivados desde o inicio da Operacdo Periferia, em 1972. A mobilizacdo
que D. Paulo proporcionou em torno desta, possibilitou o surgimento de equipes de
evangelizacao na periferia: as chamadas “Semanas da Palavra” (IFFLY, 2010, p. 45), cujo
objetivo era formar comunidades de base e treinar lideres comunitarios capazes de mobilizar a
comunidade a se reunir para discutir seus problemas concretos e imediatos a luz do
Evangelho. Aqui aparece um dos elementos que estariam na base das chamadas Comunidades
Eclesiais de Base, doravante, CEBs. Segundo Camargo (1983), esses cursos de evangelizacao

tinham por objetivo a conscientizagéo e, por isso,

[...] pretendiam despertar entre os participantes a ideia de uma consciéncia critica,
seguida pela capacidade de associacdo para resolver problemas comuns. Essa forma
de pedagogia, retransmitida de modo informal pelos préprios leigos integrantes dos
cursos a uma ampla rede de grupos de base catdlica, trouxe fundamentos que
serviriam de apoio as experiéncias de unido e capacidade reivindicatoria
caracteristicas das CEBs (p. 68).

As CEBs foram inicialmente formadas por um pequeno grupo de vizinhanca (em
média de 20 a 30 participantes) que se reunia semanalmente para verificar como a Biblia
poderia se constituir num recurso Util para sua organizacao e a resolucdo de seus problemas

concretos (CAMARGO, 1983; MAINWARING, 2004). Elas constituiram instrumentos
150



privilegiados, utilizados pela Igreja Catolica paulistana, para organizar a populagdo da
periferia, buscando a restauracdo das formas de vida comunitérias na Igreja e na sociedade,
mediante a assuncdo dos valores primarios da cooperacao, da solidariedade e da ajuda mutua
como condicdo primeira e necessaria para a resolucdo de problemas comuns e também para o
fortalecimento da luta politica que se dava nos processos reivindicatorios da populagio
(LOWY, 2000).

A construcdo da unidade era considerada pré-requisito fundamental para o processo de
conscientizacdo comunitaria, isto porque a pedagogia cebiana, continuamente repetida, como
assinala Camargo (1983, p. 75), traduz-se na ideia de que “a for¢a dos fracos é tanto a unidade
na acdo como 0 consenso democratico no processo decisorio”. Para essa populacdo da
periferia, recuperar os lacos sociais representava um retorno as formas de sociabilidade da
sociedade tradicional de onde provinham. Embora se assemelhassem a sociabilidade das
sociedades tradicionais, as formas das relagdes sociais fraternas e solidarias assumidas pelas
CEBs eram conscientes, eram escolhas dos individuos, em contraste com a sociedade
inclusiva (CAMARGO, 1983). Segundo Cox (1984), as CEBs se diferenciavam das
sociedades arcaicas porque ndo pretendiam resgatar as formas autoritarias e obrigatorias
dessas sociedades, instituidas pelas mais diversas coletividades (familia, religido, etc.) desde o
nascimento do individuo, de forma que pretendiam conservar valores modernos, entre 0s
quais 0 mais importante era o carater voluntario da participacdo. Assim, as CEBs eram formas
sociais associativas préprias da sociedade secularizada, porque somente eram possiveis nesta
e indicavam estagio crescente de secularizacdo da consciéncia (BERGER, 2003) ou
racionalizacdo da acdo religiosa (PIERUCCI; PRANDI, 1996). Também Bruneau (1979)
salienta que as CEBs, embora fossem associacGes religiosas, tinham uma forte dimenséo
politica em virtude de trés razBes bésicas: 1) incentivavam a participacdo e 0 processo
democratico em todos os niveis; 2) surgiram como busca de solucbes para realidades
concretas (posse da terra, auséncia de transporte, energia e demais servigos basicos); 3) seu
método pedagdgico insiste na relacdo entre as situagdes concretas da vida do povo e
passagens biblicas que, previamente selecionadas, conduziriam & acdo politica de caréater
utopico, tendente a radicalizacdo. No que diz respeito a essas caracteristicas, € sumamente
importante notar como a leitura teoldgica proposta nas CEBs, seu processo formativo
pedagdgico-religioso, era marcado pela utilizacdo da Biblia como meio de conscientizacéo e
mobilizacgdo politica:

O principio teoldgico das CEBs € a forte relagdo entre fé e vida, na qual a Biblia &
tida como a historia do povo de Deus que continua até os dias atuais. E frequente a
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comparagdo metaférica entre o povo judeu que enfrenta o império egipcio, resistindo
as dificuldades do deserto, como narra o livro Exodo, do Antigo Testamento, e a
populacdo carente da sociedade moderna, que se embate com o sistema opressor,
resistindo a miséria. Nessa perspectiva, sob nitida influéncia do marxismo, o pecado
é social e se chama capitalismo. No novo Testamento, as comunidades de base [...]
encontram os paradigmas da comunidade, conforme o Atos dos Apdstolos, como sua
ideia radical de igualdade social e partilha de vida (PRANDI; SOUZA, 1996).

Pierucci e Prandi (1996) assinalam que o aumento da atracdo da proposta do
catolicismo entre os marginalizados, econdmica e politicamente, acontece quando esse, a
partir de um profundo processo de sincretismo com a filosofia laica e a ciéncia moderna, refaz
a utopia — que ndo depende da intensidade do sagrado — indicando a possibilidade de uma
nova sociedade. E pela linguagem da utopia secular que o catolicismo se faz interessante para
uma populacdo abandonada na periferia das grandes cidades, imersa nas incertezas causada
pelo rapido processo de modernizacdo. E pela assuncdo da nova linguagem referida & utopia
que o catolicismo se torna novamente compreensivel e atraente para uma parcela consideravel
da populagédo paulistana, a cuja condi¢cdo humana e caréncias seria capaz de se referir, tendo
em vista a sua situacdo concreta de marginalizacdo econdmica e politica. Essa nova
linguagem devolvia ao catolicismo paulistano a relevancia publica que estava em estado de
crescente erosé@o e, a0 mesmo tempo, evidenciava a importancia do catolicismo na sociedade
brasileira, na medida em que era a Unica instituicdo, dadas sua natureza transnacional e suas
estruturas materiais e burocraticas, que estava em condicGes de fazer frente as arbitrariedades
do regime militar (MAINWARING, 2004; PRANDI; SOUZA, 1996).

O método das CEBs, como nucleo fundamental do processo de comunalizacdo da
Igreja paulistana, era, segundo Iffly (2010), a conscientizacdo'*° e a mobilizagio (VER NOTA
92 IFFLY) da populacdo mediante as pequenas acles e iniciativas coletivas que visavam a
mudanca da mentalidade tradicional, desalienando a realidade social e, dessa forma,
submetendo as formacdes politicas e sociais a uma radical relativizagdo, concebendo-as como
obra humana (BERGER, 2003). A atuacdo dos militantes da esquerda catdlical*!, como
agentes pastorais, nas CEBs arquidiocesanas (IFFLY, 2010), conduziram-nas ao

recrudescimento de um pensamento identificado com a pratica social e a militancia politica

140 Este termo é recorrente e cobre um universo enorme de significagdo, mesmo entre os catélicos. Sua origem
esta associada ao método de educacdo popular concebido pelo conhecido pedagogo Paulo Freire, que o definia
como um método de alfabetizar mediante a tomada de consciéncia da injustica social e econdmica pelo
alfabetizando. No discurso arquidiocesano paulistano, conscientizagdo se refere a “transformacgio dos esquemas
interpretativos” individuais no sentido do desenvolvimento de uma ética da fraternidade voltada a mobilizagdo
social (IFFLY, 2010).

141 Antigos militantes da extinta acdo catdlica — membros da JUC, JOC — e do MEB: eram “[...] uma militdncia
catolica de esquerda, escolarizada, que gradativamente empurra a Igreja Catolica para as questdes sociais, [...]
buscando interpretacdes e formas de agir que sdo de origem laica, muitas vezes cientificas, como o marxismo
académico [...]” (PRANDI; SOUZA, 1996, p. 69).
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basistal*? como posicdo ideoldgica (PRANDI; SOUZA, 1996). Nesse sentido, a énfase da
acdo do catolicismo paulistano foi, sobretudo politica, de forma que nele preponderaram
sempre mais questdes relativas a igualdade e a justica social, em detrimento de questdes
ligadas as praticas religiosas tradicionais. O culto, por exemplo, foi bastante marginalizado e
sua pratica, bastante modificada (PRANDI, 1996).

A insisténcia das CEBs numa prética religiosa que se expressa mediante acéo
comprometida com as questbes concretas e caréncias da comunidade (luta por moradia,
saneamento basico, transporte etc.) desembocou numa luta pela conquista da cidadania
(CAMARGO, 1983; PRANDI; SOUZA, 1996). Por isso, as discussdes e a expansdo das
atividades das CEBs foram um fator fundamental para o surgimento de movimentos sociais,
tais como: Movimento contra a Carestia, Movimento contra o0 Desemprego, Movimento pelos
Transportes PuUblicos, Movimento dos Trabalhadores Sem-Terra etc. (LOWY, 2000;
PRANDI; SOUZA, 1996).

Iffly (2010) afirma que, ao contrério do que aconteceu em outras dioceses como Rio
de Janeiro e Porto Alegre, a reorganizacdo da estrutura arquidiocesana promovida por D.
Paulo Arns, em Sdo Paulo, privilegiando a insercdo dos agentes pastorais nas regides
periféricas, pbs a disposicdo da populacdo carente recursos humanos e materiais
consideraveis. Essa acdo da Arquidiocese de Sdo Paulo transformou-a, no periodo de
repressao e fechamento politico, numa espécie de “guarda-chuva” institucional para todos os
membros da sociedade civil organizada.

A Igreja de Sdo Paulo monopolizou a sociedade civil, representando amplos setores
das classes que se opunham ao regime militar. Até mesmo os pentecostais faziam parte dos
movimentos surgidos sob o patrocinio da Arquidiocese de So Paulo e que, de algum modo,
permaneciam ligados a ela. Como nenhum grupo da sociedade civil paulistana conseguiria
disputar a hegemonia politica e moral da Igreja Catolica na sociedade com chances de éxito,
alguns grupos de esquerda tentaram disputar ou instrumentalizar a militancia dos organismos
criados pela Arquidiocese (IFFLY, 2010).

O primado quase que absoluto da acéo politica foi uma consequéncia ndo intencionada

das novas diretrizes politico-eclesiasticas do catolicismo latino-americano e brasileiro,

1420 basismo é uma posicdo politico-ideoldgica, teologicamente fundamentada, na metafora organicista que
identifica a comunidade catolica a um corpo vivo indivisivel. Esta ideia é traduzida politicamente para fundar um
discurso de solidariedade que enfatiza as trocas vitais de informacdo que deve haver em todos 0s niveis da
comunidade. O basismo ndo se refere somente a estrutura, mas também & orientacdo da representacdo dos
movimentos sociais e da politica. O basismo se constitui numa critica ao principio moderno da representacdo por
delegacédo (IFFLY, 2010).
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implantadas no territorio arquidiocesano paulistano, que visavam dinamizar a vida religiosa e
a participacdo dos leigos, de modo que se pudesse efetivar a dominagdo religiosa sobre a
sociedade (PRANDI; SOUZA, 1996). O advento do Regime Militar brasileiro e o
consequente esvaziamento politico da sociedade civil, devido a repressdo, fez da Igreja
catdlica, com o apoio de amplos setores da sociedade civil, “[...] a mais importante forca de
oposicao durante grande parte dos anos 70” (MAINWARING, 2004, p. 125). Dessa forma, a
Igreja paulistana e, mormente, as CEBs, tornaram-se um terreno fértil para a acdo politica de
militantes de esquerda, sobretudo intelectuais e politicos influenciados por alguma
modalidade do marxismo académico, servindo-lhes como estimulo para sua transformacéo
ideoldgica. Nesse sentido, a Igreja paulistana e as CEBs assumem uma identidade em
oposicdo ao regime militar, desde as formas de organizacdo até a ideologia (IFFLY, 2010).
Segundo Prandi e Souza (1996), ao eleger um inimigo, a religido constroi e reforca sua
identidade especifica. Enquanto o contraponto no catolicismo tradicional eram os inimigos
espirituais, o velho diabo e as outras religides, resultado de suas incitagdes, o inimigo do
catolicismo modernizado, cujo nomos esta integrado precariamente ao mundo secular, é o
sistema capitalista, personificado pelos ricos (“burgueses”), cuja base militar € o regime
autoritario.

Nesse esquema interpretativo, a mais-valia marxista torna-se a medida do pecado,
resultado da exploracdo do homem pelo homem, e a abolicdo do pecado acarreta,
necessariamente, o fim da sociedade de classes capitalista. Nesse sentido, a préatica religiosa
consequente s6 pode estar a servigco da revolucdo e das suas forcas politicas que operam na
sociedade (PRANDI; SOUZA, 1996). Isso manifesta a insercdo do catolicismo paulistano
pos-conciliar numa orbita secular. E sinal evidente de que o catolicismo aggiornato
paulistano, consolidado no combate ao regime militar, secularizou-se na sua agcdo e nos seus

conteddos.

4.3 As COMUNIDADES ECLESIAIS DE BASE

As primeiras reunides das CEBs ocorreram nas ruas ou num espaco cedido por algum
membro da comunidade, mas posteriormente foram construidos centros comunitarios onde
passaram a ocorrer todas as reunides de comunidade (RODRIGUES, 2008), desde as
celebracBes religiosas até cursos profissionalizantes e atividades cooperativas ou lddicas.

Abrigavam o funcionamento de creches para as criangas da comunidade, cursos de
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alfabetizacéo, clubes de mées, movimentos sociais, cursos de natureza religiosa, servicos de
salde etc. Iniciativas como 0s grupos de compras comunitarios, que permitiram enfrentar o
alto custo de vida, se desenvolveram com o apoio desses centros. Os centros comunitarios se
tornaram local privilegiado de encontro, de discussdo e organizacdo das comunidades de base,
tendo papel fundamental no projeto comunitario da Arquidiocese de So Paulo (IFFLY, 2010;
RODRIGUES, 2008). D. Paulo priorizou, desde a Operacao Periferia (1972), a construcéo
desses edificios que, ao contrario dos templos tradicionais catélicos, sdo definidos como local
de culto e, a0 mesmo tempo, espaco de encontro para as reunides comunitarias, nédo
necessariamente de carater religioso. Os centros sdo grandes galpdes, sem divisdes internas,
onde ndo se delimita um espaco privilegiado para as atividades de carater sagrado. Constitui-
se num local polivalente, onde o sagrado coexiste com o profano. Nem mesmo sua estrutura
arquitetbnica externa o identifica como edificio religioso. Era uma construcdo bastante
identificada com as moradias dos bairros pobres: teto baixo, construido em angulo pouco
agudo, sem campanario nem vitral. Muitas vezes nem mesmo havia um crucifixo. Esta
configuracdo do espaco permite perceber a secularizacdo interna do catolicismo e, a0 mesmo
tempo, revela a presenca de relagfes sociais de carater menos hierarquicas entre sagrado e

profano, clero e leigos:

A disposicéo do espaco da igreja permite diferenciar e hierarquizar leigos e clero.
Enquanto a colocacdo de altar e bancos, a forma longitudinal da nave imp&e uma
organiza¢do da missa na qual o padre oficia, presidindo a assembléia dos fiéis
separado dela, as celebracdes religiosas nos centros comunitarios se organizam de
forma variada. Os fieis podem estar em circulos, o padre ocupando o centro. Mais
frequentemente, a celebracdo tem lugar sem ele, servindo os centros comunitarios de
local de culto para comunidades que recebem a visita de um padre ocasionalmente
(IFFLY, 2010).

D. Paulo priorizou, a partir do final de 1972, a construcdo de inuUmeros centros
comunitarios nos bairros que compunham a Arquidiocese de Sdo Paulo (RODRIGUES,
2008). De acordo com Domezi (1995), o nimero de centros comunitarios e CEBs na periferia
de S&o Paulo teria aumentado significativamente entre a segunda metade dos anos 1970 e a
metade dos anos 1980. Foi possivel confirmar essa informacdo no Relatorio Quinquenal
(1975—-1979) da Arquidiocese, na qual se encontram informagdes mais completas sobre esse
crescimento. O Relatorio aponta para a construcdo de mais centros comunitarios na periferia
do que nas regides centrais da cidade, unico local onde o nimero de pardquias era maior que
0 numero de centros comunitarios. No total, segundo o Relatorio arquidiocesano, existiam
506 centros comunitarios e 377 pardquias em todas as regides do territorio arquidiocesano
(ASP, RQ 1975- 1979, Parte I; RODRIGUES, 2008). Segundo Iffly (2010), a Igreja

paulistana comprou 765 terrenos, entre 1971 e 1984, para a construcdo de centros
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comunitarios, nos quais, entre 1971 e 1984, foram construidos 605 destes. A maior parte dos
terrenos, entre 1971 e 1979, foi comprada nas regides periféricas da Arquidiocese (IFFLY,
2010, p. 85). Como exemplo, pode-se assinalar que, enquanto a Regido Sé (regido central)
possuia 69 pardquias e 12 centros comunitarios, a Regido Itapecerica da Serra — uma das mais
extensas regides da Arquidiocese — possuia 24 pardquias e 96 centros comunitarios
(RODRIGUES, 2008). Para a construcdo desses centros comunitarios, foram utilizados
recursos angariados na Campanha da Fraternidade de 1972, da venda do Palacio Episcopal
Pio XII, em 1972, de doacbes e, principalmente, do financiamento de entidades catdlicas
alemés, como Adveniat e Misereor (IFFLY, 2010; DOMEZI, 1995; RODRIGUES, 2008).

Além das caracteristicas pouco tradicionais dos centros comunitarios, chama-nos
atencdo a priorizacdo dada por D. Paulo a construcdo deles, ao invés dos tradicionais templos
catdlicos. Essas opgdes revelam uma preocupacdo pastoral que mantinha alguns elementos
daquilo que Bruneau (1974) chamou de estratégia de pré-influéncia, a saber: a ideia de que
era preciso primeiro humanizar para depois evangelizar, dada a situacdo de miséria da
populacdo. Essa concepc¢do é confirmada pelo depoimento do ex-coordenador da Operacéao
Periferia, padre Ubaldo Steri, quando explica as razdes pelas quais D. Paulo prefere as CEBs
as paroquias tradicionais:

Tradicionalmente, pensava-se em construir paréquia, fazer uma igreja [templo], mas,
na visdo de D. Paulo, o que interessava era chegar logo ao povo e testemunhar
alguma coisa. E ndo ir 14 para ficar trés anos construindo uma igreja. A igreja nao é
problema do povo. O povo ndo precisa de igreja, mas precisa de comida, assisténcia
e escola. Eles ndo tém nada disso e vocé vai la construir uma igreja. Isso é ridiculo.
Construir uma igreja pode ser uma deciséo justa, mas ndo é disso que eles precisam.
Eles precisam ser gente, ser considerados gente, se reunir e crescer na fé,
testemunhar a solidariedade e trabalharem juntos. A partir disso € que se cria
novamente uma comunidade eclesial (apud RODRIGUES, 2008, p. 105).

Nesse depoimento, fica claro como a estratégia da construcdo dos centros
comunitarios € consequéncia de uma nova concepcdo de comunidade de fé, na qual as
preocupacOes seculares estdo no centro, ocupando o lugar prioritario que outrora tinham os
sacramentos e o culto. A missdo que a Arquidiocese de Sdo Paulo outorga a si mesma é de
ordem temporal: organizar a populagdo em povo, conscientiza-lo dos seus direitos politicos e
civis. Percebe-se claramente, mesmo que se argumente que o sagrado foi introduzido no
temporal pela encarnagéo, que a religido somente se torna relevante publicamente quando
assume atividades no campo secular, dado que seu ambito proprio — o sagrado — esta
destituido de valor central na sociedade secular. Como a sociedade secular ndo necessita de
legitimacdes religiosas, as legitimagdes s6 podem ser seculares. Porém, quando um regime

assume posturas autoritarias, fechando os canais ordinarios de participacdo e manifestacdo
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politica, a Igreja Catdlica, Unica a possuir 0 aparato burocratico organizado para fazé-lo,
oferece a oportunidade histdrica de assumir as reivindicacdes seculares da populacdo. Essas
circunstancias mudam a missao que o catolicismo brasileiro sempre se atribuiu, de forma que
a Arquidiocese de Sdo Paulo pdde assumir a pauta das questfes sociais e politicas como parte
integrante de sua missdo religiosa, privilegiando a dimensdo ético-social em detrimento das
dimensdes cultuais.

Além da formacéo das CEBs e da construcdo dos centros sociais, a Operacéao Periferia
previa a transferéncia de recursos humanos e materiais para a periferia, incentivando a
aproximacdo entre ela e as paroquias dos bairros centrais. Iffly (2010) salienta que isso
significou trés fatores conjuntos. Em primeiro lugar, mobilizou leigos, sacerdotes e religiosos
a buscar solucGes dos problemas da populacéo da periferia. Uma importante iniciativa foi um
acordo no qual trinta paréquias da regido central assumiriam a ajuda humana e material de
trinta comunidades periféricas. Também nas regifes episcopais, as paroquias de bairros de
classe média assumiriam as comunidades da periferia de sua regido. O segundo fator diz
respeito ao fato de que a Operacdo Periferia chamou a atencdo da opinido publica,
sensibilizando a populacdo das regides centrais em relacdo aos problemas enfrentados pela
populacdo da periferia. Em terceiro lugar, estd a importancia do papel das congregacgdes
femininas no trabalho na periferia. D. Paulo retirou-as da marginalizagio eclesial’*® e
ofereceu-lhes a oportunidade de se engajar efetivamente nas atividades da Igreja de S&o
Paulo, a partir do assessoramento nas CEBs. Assim, as religiosas abandonaram suas casas nas
regibes centrais e foram morar em pequenas comunidades nas periferias, em casas que em
nada se diferenciavam das residéncias da regido. Abandonaram o uso do habito religioso e
constituiram um novo ator politico e social: a religiosa inserida. Dados'** mostram que sua
presenca aumentou bastante na periferia entre 1972 e 1979. Ao contrario do inicio da
Operacdo Periferia, quando a maior parte residia na regido central, em 1979, somente um
terco delas la se encontravam (ASP, RQ 1975- 1979, parte VI, p. 223). Segundo Ldéwy
(2000), as religiosas tiveram um papel muito importante na Arquidiocese de Sdo Paulo na
medida em que constituiram a maioria dos agentes pastorais que assessoravam as CEBS,

contribuindo também para a feminizacdo'®® das comunidades. A insercdo das religiosas

143 Antes do Concilio Vaticano Il, as religiosas ndo executavam tarefas referentes as atividades de maior
visibilidade eclesial.

144 Cf. ASP, RQ 1975- 1979.

145 Segundo Lowy (2000), as CEBs da Arquidiocese de Sao Paulo eram formadas majoritariamente por mulheres
— 60% do total de integrantes — e assessoradas, nas areas urbanas, por agentes de pastoral pertencentes as ordens
religiosas femininas.
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parece ser uma resposta pragmatica ao contexto da escassez do clero, também, em certa
medida, da resisténcia que os padres mais velhos tinham de participar, uma vez que a
renovacdo pastoral implicava a redefinicdo de seu papel e a divisdo de seu poder (ASP, RQ
1975-1979, parte |1, p. 103).

A Operacdo Periferia, como ja fora afirmado, significou o primeiro esforco de
coordenacdo e articulacdo dos inumeros elementos que compdem a pluralidade do espaco
arquidiocesano de Sao Paulo, vigorando até o final de 1975, quando a Arquidiocese de S&o
Paulo p6s em vigéncia seu primeiro Plano Pastoral bienal (1976- 1977). Esse plano foi
elaborado a partir do amplo estudo, encomendado por D. Paulo, sobre a cidade de S&o Paulo,
sob a coordenacdo do sociélogo Céndido Procdpio Ferreira de Camargo, presidente do
CEBRAP, cujos resultados deram origem ao livro “Sdo Paulo 1975: Crescimento e
Pobreza”. Tendo por base as conclusdes da supracitada pesquisa, as diretrizes pastorais do
PPC e as prioridades pastorais da Regido Sul | da CNBB, aconteceram varias reuniées com 0s
coordenadores representantes dos 38 setores da Arquidiocese, sob a orientacdo do colégio
episcopal arquidiocesano#’. Nessas reunides se articularam as diversas propostas num Gnico
plano pastoral que, depois de ser amplamente divulgado durante oito meses, para ulteriores
emendas, foi, finalmente, votado e aprovado, no final de 1975, pela assembleia geral da
Arquidiocese de S&o Paulo (SOUZA, 2004). Pode-se verificar a articulacdo dos objetivos

pastorais na ilustragéo abaixo:

Prioridades pastorais (Nacional/Regional e S&o Paulo)

NACIONAL REGIONAL SUL | SAO PAULO
Comunidades Eclesiais de | Comunidades Eclesiais de | Pastoral das Comunidades
Base Base Eclesiais de Base
Pastoral Familiar Pastoral Familiar

Religiosidade Popular

Pastoral dos Grupos de
Influéncia como Agentes

de Transformacdao Social

146 Centro Brasileiro de Anélise e Planejamento, cuja sede se situava em S&o Paulo.
147 Era formado pelo cardeal, o arcebispo de Sdo Paulo, e os bispos auxiliares que estavam a frente das diversas
regifes episcopais em que estava dividida a Arquidiocese.
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Pastoral da Juventude

Pastoral do Mundo do Pastoral do Mundo do
Trabalho Trabalho

Pastoral da Promocéo dos | Pastoral da Promocéo dos
Direitos Humanos e dos Direitos Humanos e dos
Marginalizados Marginalizados

Pastoral da Periferia

Fonte: Souza, 2004, p. 539.

Apesar do fim da Operagéo Periferia (1972), seus objetivos foram mantidos como uma
das prioridades do I Plano de Pastoral (1976- 1978), sob novo nome: Pastoral da Periferia. A
partir desse momento, foi criada a comissdo arquidiocesana de pastoral da periferia, com a
funcdo de levar a cabo os objetivos da referida pastoral com representacéo de todas as regides
episcopais da Arquidiocese paulistana (RODRIGUES, 2008).

Assim, fica patente a importancia da Operacdo Periferia dentro do planejamento
pastoral da Arquidiocese de Sdo Paulo. Pode-se perceber que ela é o elemento que demarca a
singularidade das prioridades da Arquidiocese em relacdo as diretrizes nacionais e regionais.
Para além da redistribuicdo de recursos, o que € mais importante é a definicdo de uma nova
identidade que esse planejamento, iniciado com a Operagédo Periferia, aponta. Depois dela,
fica definido publicamente que a prioridade da Arquidiocese de Sdo Paulo é a populacdo
pobre da periferia, de forma que todos os esforcos, inclusive a formacdo dos seminaristas,
deveriam estar orientados para esse sentido (IFFLY, 2010).

Segundo Serbin (1992), depois de 1975, o éxodo de sacerdotes e seminaristas comeca
a diminuir e se inicia um crescimento lento, porém estavel dos aspirantes a vocacgdo
sacerdotal. As causas dessa busca pelo sacerddcio parecem estar ligadas a recuperacdo do
prestigio da Igreja de Sdo Paulo na sociedade, devida a sua nova identidade e seu papel na
luta contra 0 Regime Militar (IFFLY, 2010; PRANDI; SOUZA, 1996), a adaptacdo da
formagéo as realidades do mundo secular, a reducéo das exigéncias intelectuais e morais para
admissdo ao sacerdocio (ENTREVISTA 13).

Em 1975, inicia-se o processo de reordenagéo da Arquidiocese mediante a nomeagao
de bispos auxiliares para cada uma das regides episcopais, a0 mesmo tempo em que se
iniciam as discussdes e posterior aprovacdo do | Plano de Pastoral arquidiocesano
(RODRIGUES, 2008). Nessa época, havia sete regides episcopais — Leste I, Leste 11, Norte,

Oeste I, Oeste Il, Sul e Centro —, mas, em 1979, elas aumentaram para nove e também
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modificaram o nome, tornando-se respectivamente — Sdo Miguel, Belém, Santana, Lapa,
Osasco, Santo Amaro, Itapecerica, Ipiranga e Sé (IFFLY, 2010; RODRIGUES, 2008 NOTA
p. 136). Essa reordenacgdo e as novas diretrizes pastorais ndo chegaram a ter nenhuma grande
repercussao na formacéo sacerdotal dentro do territério arquidiocesano. Porém, a nova praxis
arquidiocesana conduziu as grandes mudancas na reflexdo teoldgica. Essas mudancas na
praxis precisavam de um discurso religioso novo que as justificasse em nivel arquidiocesano.
Essa mudanca na formacdo intelectual dos seminaristas € a questdo central do préximo

capitulo.
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5.DOS MANUAIS TOMISTAS EM LATIM A TEOLOGIA DA LIBERTACAO

Neste capitulo, ndo se pretende estudar as ideacdes religiosas por si mesmas, como
entidades autdbnomas, mas na medida em que sdo produto e produtores da atividade humana,
nesse caso, da atividade religiosa socialmente realizada. Isso ndo quer dizer que, em tese, as
ideias religiosas ndo possam retroagir sobre as estruturas sociais, modificando-as. Weber
demonstrou, com exaustdo em seus estudos sobre religido, que pode haver fenbmenos néo
econbémicos economicamente relevantes. O que importa sublinhar é que, sem tomar uma
posicdo nem “idealista” nem “materialista”, ¢ possivel verificar a rela¢do dialética entre teoria
e praxis'*® nos fendmenos religiosos, em cada situacdo empiricamente dada. Nesse sentido,
essa compreensdo dialética postulara o enraizamento de toda consciéncia e suas ideacfes na
praxis cotidiana, tendo, porém, o cuidado de ndo concebé-lo como causalidade mecanicista.

A teologia produzida na Faculdade de Teologia Nossa Senhora da Assungéo (FTNSA)
se apresenta como saber objetivado pela atividade religiosa humana dos catélicos. Nesse
sentido, embora a teologia se pretenda concepcdo eterna, ela € produzida e reproduzida pela
atividade humana em constante relacdo dialética com a sociedade inclusiva. Essa € condi¢do
de ela manter-se como realidade plausivel, legitimando a instituicdo que a produz. Nesse
sentido, pode-se perceber que o processo de transformacdo pelo qual passa a formacao dos
seminaristas da Arquidiocese de Sao Paulo, condiciona e é condicionado pela mudanga nas
concepcdes teoldgicas da Pontificia Faculdade de Teologia da Arquidiocese de Sdo Paulo
(PFTNSA). A tese defendida € que as rapidas transformacGes que ocorreram, também nas
concepcOes teoldgicas da PFTNSA, se orientam no sentido de uma crescente racionalizagéo
tanto das formas quanto dos contetdos teoldgicos.

Pode-se dividir a formacédo teoldgica na PFTNSA em trés fases distintas. As fronteiras
dessas fases, porém, sdo bastante fluidas, de forma que os periodos apontados ndo sdo tdo
precisos. A primeira fase vai de 1958 a 1962, a segunda de 1962 a 1970 e a terceira de 1970 a
1985. Evidentemente, este trabalho ndo tem a pretenséo de cobrir todo esse largo e complexo

periodo. Essa divisdo somente tem como objetivo balizar as grandes mudancas ocorridas.

148 Cf. BERGER, 2003.
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5.1 APFTNSA SoB O REGIME DO SEMINARIO CLASSICO (1958- 1962)

Desde o seculo XVI, os seminarios se converteram nos lugares onde as concepgdes
teoldgicas sdo produzidas e ensinadas. Ndo que o processo de socializacdo ndo possa ocorrer
em outras instancias. Porém, o seminario converteu-se no lugar privilegiado do processo de
socializagéo, ou seja, de interiorizagdo da atividade religiosa e suas relagdes de dominagdo. O
seu surgimento esta ligado justamente a crescente dificuldade de se obter, em outras
instancias onde se davam os processos de socializacdo, o éxito adequado a configuracédo
institucional do clero. A Reforma Protestante (1517) resultou, entre outros fatores, do fracasso
da socializacdo institucional do clero catélico (ZAGUENI, 1999). O seminério classico,
criado pelo Concilio de Trento (1545-1563), foi uma tentativa de responder as supracitadas
dificuldades. No Brasil, os habitos do clero eram bastante semelhantes aos habitos do clero
medieval europeu. Salvo raras excecdes, devido a alguma circunstancia especial, até o fim da
monarquia brasileira, a formagdo clerical foi geralmente bastante informal e deficiente
(BARRETO, 2011; SERBIN, 2008). E no final do 1l Reinado (1870) que se comeca a ordenar
melhor o processo de formacdo clerical, mas a instalacdo dos seminarios, como locais
proprios da formacdo clerical, somente sera comum depois do fim do Império brasileiro
(1889) (SERBIN, 1992; 2008). Pode-se dizer, no entanto, que os grandes semindrios
classicos, a plenitude da formacdo em moldes tridentinos, no Brasil, sé se deu com a criacédo
dos seminarios centrais, no final da Republica Velha (1930) (MICELI, 2009). Este € o caso do
Seminario Central de S&o Paulo (1934), responsavel pelos seminaristas das provincias de Sao
Paulo e Parana (SOUZA, 1999). O seminario era chamado central porque reunia aspirantes ao
sacerddcio vindos de todas as regides do pais, conforme testemunho abaixo:

C: Que era o seminario central?

P: E, justamente. Ai todo o mundo ia, os alunos iam pra la de todo o Brasil, mas
principalmente, Sdo Paulo. Mas ia gente do Cear4, Sergipe (Entrevista 18).

O Seminario Central da Imaculada Conceicdo, situado no bairro do Ipiranga, foi
inspirado nos parametros dos grandes semindarios classicos, nos quais a formacgéo
contemplava, em um mesmo espaco, as dimensOes intelectual, disciplinar e espiritual,
funcionando em regime de internato. O espaco fisico do Seminario do Ipiranga funcionava
como residéncia dos estudantes, professores e formadores e, a0 mesmo tempo, ambiente onde
se dava a formagéo intelectual. A equipe dirigente era composta exclusivamente por padres
que, muitas vezes, acumulavam funcGes, atuando, a0 mesmo tempo, como formadores e

professores. No espaco do seminario, ndo eram permitidas pessoas estranhas as atividades que
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ali se realizavam. Ele funcionava, por assim dizer, fora do mundo, em um ambito extra-
mundano, atemporal, uma comunidade fechada onde todos partilhavam por longo tempo o

mesmo ambiente segregado, como abaixo foi testemunhado:

P — Mas o ensino ainda era junto com a formacao, praticamente? Porque o Reitor, as
vezes, ensinava na faculdade e morava no mesmo local. Ou nédo?

R — N&o. Isso o que vocé disse foi naquela primeira fase do seminario central. Todos
os professores quase moravam juntos, quase, nem todos. Tinha, eu tive um professor
gue morava aqui, nessa paroquia, e ia lecionar la4. Entdo, vocé tinha todos os
superiores e professores morando juntos, quase todos, e 0s estudantes. Quando foi o
seminario provincial, ai praticamente tinha um reitor morando junto, um ou dois
que... dois padres, e os outros todos, ai os professores, alguns moravam ainda,
continuaram morando no prédio.

P — Sé tinha formagdo na parte de baixo, a parte de cima era, geralmente, ou dos
alunos ou dos professores...

R — Voce tinha salas de aula embaixo, em cima vocé tinha quartos, dos estudantes, e
tinha dormitdrios grandes para os fil6sofos, depois ficava s6 os tedlogos, (entdo com
seus) quartos individuais (Entrevista 12).

A formacdo em um seminario classico era geralmente longa, durando em média
treze anos na formacao dos padres arquidiocesanos de Sdo Paulo, considerando o periodo que
compreendia a formacdo do seminario maior e menor. Os professores que residiam fora do
seminario eram, com certeza, exce¢des. O seminario funcionava como um colégio interno e
essas caracteristicas de internato muitas vezes ocupavam todo o tempo dos professores. Até
porque, muitas vezes, nem havia distingdo clara entre formadores e professores. Muitos, como
ja se apontou, assumiam as duas fun¢bes ao mesmo tempo. Muitas vezes, um professor
lecionava mais de uma disciplina. Ndo havia ainda uma clara especializacdo nem a
profissionalizacdo dos professores. Uma singularidade da formacédo classica paulistana é que
0 seminario maior, desde o final do século XIX, sem excluir a participacdo dos religiosos,
teve como caracteristica distintiva o fato de que professores e diretores pertenceram
majoritariamente ao clero secular (SOUZA, 1999; 2004).

A dimensdo intelectual comecou a se separar, pelo menos de modo formal, da
atividade formativa extra-académica (disciplinar e espiritual), quando da criacdo, em 1949,
mais formal que efetivamente, da Pontificia Faculdade de Teologia'*® Nossa Senhora da
Assuncdo (PFTNSA) — administrativamente integrada a Pontificia Universidade Catdlica de

Sado Paulo (PUC-SP), mas funcionando no interior do espaco do Seminario Central do

149 A Pontificia Faculdade de Teologia Nossa Senhora da Assuncdo teve quatro grdo-chanceleres, e quinze
diretores. O primeiro grdo-chanceler foi o cardeal Carlos Carmelo de Vasconcelos Mota (1950-1964). Nesse
periodo a faculdade teve os seguintes diretores: Mons. Luiz Gonzaga de Almeida, Pe. Antonio Simas Magalhaes,
Pe. Roberto Pinarello de Almeida e Mons. Roberto Mascarenhas Roxo. O segundo grdo-chanceler foi D. Agnelo
Rossi (1964-1970). Nesse periodo, os diretores foram Pe. Dario Benedito Bevilacqua e Pe. Eugenio Cywisnki. O
terceiro grdo-chanceler foi D. Paulo Evaristo Arns (1970-1998). Nesse periodo, dirigiram a faculdade o Con.
Geraldo Majela Agnelo, Pe. Benedito Beni dos Santos, Pe. Antonio Aparecido da Silva.
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Ipiranga. A partir da criagdo da PFTNSA, em 1949, as atividades ligadas a dimensao
intelectual ficaram a cargo do colegiado de professores, juntamente com o decano, sob a
presidéncia do gréo-chanceler da PUC-SP, o cardeal-arcebispo de Sdo Paulo. Dessa forma,
formalmente, a estrutura da PFTNSA estava separada da estrutura formativa do Seminario
Central do Ipiranga (SCI), mas, na pratica, essa diferenciacdo ndo aconteceu imediatamente.
Essa estrutura formativa, que congregava tanto a dimenséo da formacao intelectual quanto a
dimensdo da formacdo extra-académica, foi criada sob a regéncia da Constituicdo Apostolica
“Deus Scientiarum Dominus” (1931), que determinava o funcionamento das Faculdades e
Universidades eclesiasticas, bem como os rasgos basicos da formacdo filosofico-teoldgica
(IZQUIERDO, 2001). Entre suas determinagdes centrais, estd a indicacdo de que a teologia
deve ocupar o lugar central no ensino da Faculdade e que as verdades da fé expostas na
Sagrada Escritura e estabelecidas pela Tradi¢do devem ser investigadas e ilustradas de acordo
com a doutrina e os principios de Santo Toméas de Aquino (Art. 29). Além disso, Deus
Scientiarum Dominus estabelece as matérias principais e obrigatdrias que todos os seminarios
Pontificios deveriam contemplar: teologia fundamental, dogmatica, moral, Sagrada Escritura,
Histdria Eclesiastica, Patrologia, Arqueologia crista e Direito Candnico (IZQUIERDO, 2001).

O objetivo latente da Constituigdo Apostolica “Deus Scientiarum Dominus” visava
dar um passo a mais no processo de centralizacdo, controle da formacdo eclesiastica e
padronizacdo de corpo sacerdotal catélico (romanizacdo ou europeiza¢do), pondo um pouco
de ordem na relativa anarquia das Universidades e Faculdades dependentes da Igreja — que
haviam se multiplicado imoderadamente (IZQUIERDO, 2001). Pér em ordem significa
homogeneizar o clero e intensificar os lacos de fidelidade ao Papa e a Clria Romana, a fim de
manter a coesdo ideoldgica do catolicismo universal (KRETZER, 2009). Os seminarios
centrais visavam satisfazer esse objetivo. E importante verificar também que essa
determinacdo pontificia tem como efeito ndo-intencionado a racionalizacdo, na medida em
que possibilita aos seminaristas adquirirem habilidades intelectuais, como, por exemplo, a
disciplina académica, necessaria ao processo de desenvolvimento intelectual.

A PFTNSA, como responsavel pela dimenséo da formacdo intelectual do Seminario
Central do Ipiranga, inicialmente exigia alguma forma de selecdo (vestibular). Como nem
todos os alunos tinham condicGes intelectuais de serem aprovados no vestibular, ao lado do
curso de teologia da PFTNSA, havia o curso seminaristico de teologia, que ndo dava direito a
diploma nem acesso a pds-graduacdo em Teologia, mas possibilitava a ordenacdo sacerdotal
(ENTREVISTA 1). Como a PFTNSA era, em principio, a faculdade indicada para todos os
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seminaristas do Ipiranga, vindos de todos os lugares do pais, havia uma preocupacgédo do corpo
docente com o desnivel intelectual entre os alunos, tanto aqueles que ndo tinham feito o
percurso tradicional mediante semindrio menor, quanto os que vinham de outros estados do
pais para estudar somente teologia (Ata I, 3v). Para esses alunos com deficiéncia intelectual
e cultural, a indicacdo do Card. D. Carlos Carmelo de Vasconcelos Motta (1944-1964) era que
os formadores providenciassem reforco adequado que inserisse, inicialmente, o ensino da
leitura bem articulada que incluia cursos de retdrica, interpretacdes das leituras e correcédo
publica dos erros cometidos®®. Entretanto, 0 mesmo Cardeal aponta ao corpo formativo do
SCI que o primeiro critério para avaliar se um candidato era apto ao sacerdécio era “observar
se ele tem juizo. A inteligéncia vem em segundo lugar. N&o é ela, mas sim o juizo a condicdo
primaria para o sacerdocio”™® (Ata I, 9v). Aqui juizo significa docilidade em relagdo aos
formadores, vida moral ilibada, piedade, etc. Entdo, a0 mesmo tempo em que essas indicacdes
do cardeal Motta apontam para uma complementaridade entre as dimensdes formativas
disciplinar, espiritual e intelectual, elas revelam o primado da dimensdo disciplinar e
espiritual sobre a dimensdo intelectual. Essa complementaridade entre as diversas dimensdes
formativas era uma marca do tipo de formacao classica e aponta para a articulacdo e mutua
dependéncia entre elas.

Embora a dimensdo intelectual estivesse, nesse primeiro periodo, subordinada a
dimensdo formativa disciplinar e espiritual, ela era muito importante. E tanto que havia um
exame vestibular para os seminaristas passarem do seminario menor para 0 maior, como se

nota abaixo:

P - Nesse periodo, 0 que era mais importante na formagdo do seminarista? Era a vida
espiritual? A dimensdo intelectual? Ou a dimenséo pastoral, social?

R - Havia um pouco de tudo isso, mas se insistia muito na vida espiritual, na
formacé&o espiritual do seminarista, futuro padre.

P - Ok. Caso um seminarista desses tivesse dificuldades com estudo, como é que se
fazia? Ele geralmente era mandado embora?

R - A gente as vezes... eu nunca encontrei um caso assim. A gente via que a cabeca
do aluno ndo dava para coisa. Dizia uma coisa por outra e ndo se podia brincar.
Exame era exame. E para reprovar toda vez, também ndo dava. E o aluno acabava...
Eu tive um caso, um menino de S&o José dos Campos, coitado, a gente tinha pena
porque era um aluno esforcado, mas a cabeca ndo dava. Agora isso dependia muitas
vezes... E eu fui examinador do vestibular. Tinha que organizar a matéria. Havia
exame escrito, depois oral. E eu reprovava muita gente ... porque via que alguns ndo
davam. O exame era em latim. (Entrevista 18).

N&do era sé na admissdo ao SCI que havia exigéncias. Também durante o curso a

dimensdo intelectual ocupava um lugar importante, podendo definir a “vocagdo” do

150 Ata I, 3. As aulas dos seminaristas aconteciam as segundas, tercas, quartas, sextas e sabados.
51 Atal, 2-3.
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candidato. E preciso lembrar que a formagéo sacerdotal exigia recursos de escolarizagdo a fim
de tornar possivel o exercicio de sua lideranca dentro da sociedade. Nessa época, a sociedade
brasileira rural, formada em sua maioria por analfabetos, precisava de mao de obra
especializada para a docéncia. Com a experiéncia de seminarista, muitas vezes, comecava
muito cedo, muitos, sobretudo os mais pobres, aproveitavam-se do ensino ministrado no
seminario menor (equivalente ao ensino fundamental e médio) para, depois, pleitear um posto
de trabalho no mundo secular. Por isso, a evasao era muito grande quando da passagem do
seminario menor para o0 maior (SCHOOYANS, 1968). Muitos abandonavam a vocagédo

sacerdotal ao terminar os estudos no seminario menor, como se observa:

P - Entdo na verdade o senhor foi para o seminario mais para estudar, ndo como uma
vocagdo ainda?

R - Era mais para estudar, também. Os pais entravam num consenso assim, que se
aproveitasse 0 seminario para tirar um diploma, ja era um grande ganho. Se quisesse
ser padre, isso iria se conciliar com o tempo. Mas era mais a questdo de estudo que
nos levaria a este ou aquele seminario (Entrevista 04).

Numa sociedade onde o Estado negligenciava o ensino publico, os seminarios menores
constituiam uma vélvula de escape para meninos que desejavam estudar. Os estudos do
seminario menor obtiveram reconhecimento civil desde 1954 (SERBIN, 2008). De qualquer
forma, o ensino oferecido, em geral, nos seminarios contemplava, em seu curriculo basico,
matérias classicas como linguas (Latim e outras linguas estrangeiras), gramatica, canto,
retorica, geografia, geometria e algebra, histéria sagrada, Sagradas Escrituras, teologia e
filosofia (LIBANEO, 1983; SERBIN, 2008). O ensino ministrado, portanto, oferecia uma boa
base de conhecimentos e, além disso, proporcionava a criacdo de disposi¢cdes ou habitos

intelectuais nos seminaristas, como se pode depreender:

P— Sob o ponto de vista cultural, o que se lia nessa época em que o senhor era
estudante?

R — Olha, eu acho que o clero daquela época era um clero que tinha cultura, e muita.
Falava vérias linguas, todo mundo lia em francés, latim a gente sabia, mas nés
tinhamos uma coisa que, eu ndo digo que é o modelo. Quase todos nds passamos por
seminario menor, porque a geracdo atual ndo tem. Entéo, o que acontece, a base dos
nossos estudos foi superior. Os estudos cléssicos foram muito sdlidos. Entdo a gente
teve uma formacdo classica, classica de literatura, de histéria, de geografia, de
de...de tudo, de linguas. No meu primeiro ano, a gente estudava portugués e latim,
depois portugués, latim e grego, depois portugués, latim, grego e inglés, depois
portugués, latim, grego, inglés e mais outra coisa, ndo €? Tudo e tal. A gente entrava
na filosofia e na teologia com um nivel cultural muito grande. Como esse
aprendizado foi feito na juventude, entdo aquilo ficava. NOs ndo aprendemos coisas
com idade avancada. Eu vi, depois, depois de padre, colegas meus com idade de 30
anos, por exemplo, comecar a estudar grego... Que dificuldade, ndo é? Com 30
anos. Eu comecei com onze. Entdo, teve isso. A gente lia muito também. Nao se
tinha televisdo, ndo se tinha radio, nos liamos muito. A gente lia literatura, lia
teologia, lia... 0 que havia, tudo que aparecesse de obras boas da Igreja. A gente lia
tudo (ENTREVISTA 12).
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Os seminaristas ndo se tornavam especialistas, mas eram educados nos rigores da
tradicdo cléssica e possuiam alto nivel de escolarizacdo, se equiparado a minoria que chegava
a cursar nivel superior no Brasil (SERBIN, 2008). Os seminaristas dedicavam de sete a oito
horas do dia aos estudos independentes e atividades em sala de aula. Era fundamental para a
Igreja Catdlica formar um clero culto, capaz de exercer uma posi¢do de lideranca sobre vérias
camadas sociais, legitimando o seu prestigio na sociedade. A politica do catolicismo era,
depois de ter perdido oficialmente o0 monopdlio religioso, tentar se associar as elites locais e
as novas camadas intelectuais urbanas, sobretudo a partir de atividades que exigiam acumulo
de recursos intelectuais (MICELI, 2009; SERBIN, 2008). Os padres assumiam as fungdes de
professores, jornalistas, escritores, musicos e outros. Mesmo no que se refere aos seminaristas
gue cursavam o seminario menor completa ou parcialmente e, depois, 0 abandonavam para
abracar uma carreira secular, a organizacao clerical ainda cumpria um de seus objetivos, tendo
em vista que eles sempre levariam as suas diversas carreiras as marcas do processo de
socializacdo deixadas por tanto tempo de estudo intenso. Varias geraces de profissionais no
Brasil foram educadas em seminarios menores (BARRETO, 2011; SERBIN, 2008). Durante
todo o periodo de Vargas — e da chamada concordata moral — a Igreja Cat6lica ganhou muito
prestigio, suas escolas foram ajudadas; e 0s seminarios, subsidiados. Isso reforgou ainda mais
a necessidade de uma formagdao diferenciada e academicamente excelente (SERBIN, 2008). O
relato seguinte demonstra que esses rasgos na formacdo também caracterizavam a formacéo

intelectual do clero arquidiocesano de Séo Paulo:

P - Padre, na época que o senhor era formador do seminario do Ipiranga, qual ideal,
que tipo de padre o senhor queria formar? Que tipo de padre naquela época... O que
era ser um bom sacerdote catélico naquela época?

R - A gente levou muito a sério a formacao dos seminaristas. Tanto que muita gente
desistia. Turmas comegavam com quarenta alunos no primeiro ano podia passar a
filosofia, muitos ja saiam na filosofia. A medida que chegava a hora de ser ordenado
mesmo, muita gente saia. Entdo ficavam dezoito, vinte.

P - Qual era a visdo da formagdo dessa época do que seria o padre ideal? Que
virtudes deveria ter um bom padre?

R - O padre deveria ter primeiramente uma boa formacao intelectual porque muitos
acabavam sendo professores. Eu fui um deles. Lecionava em Itu, lecionei em
Sorocaba numa faculdade e depois aqui em Sdo Paulo, em diversos colégios
(Entrevista 18).

O depoimento acima mostra que a Igreja Catdlica encontrou um lugar conveniente
para disseminar sua doutrina nos meios leigos através da docéncia, sobretudo nos anos
basicos do processo de escolarizacdo. Nesse caso, havia uma funcionalidade entre as
aspiracOes da organizagcdo eclesial e as necessidades do Estado brasileiro. O Estado

necessitava de estruturas educacionais com um quadro de profissionais qualificados e para a
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Igreja era interessante cumprir essa funcdo, na medida em que Ihe assegurava a reproducdo de
sua ideologia religiosa. E importante salientar que os seminarios eram buscados, sobretudo
pelos filhos das classes menos favorecidas, mas se pode afirmar que ndo exclusivamente por
eles. Como os seminarios ndo eram gratuitos, 0s mais pobres, para conseguir uma vaga,
tinham de receber uma bolsa de estudos (SERBIN, 2008). Os que tinham posses tinham de
pagar.

O sistema educacional catolico, além de ter sido considerado em alto grau de
exceléncia académica (KRETZER, 2009; SERBIN, 2008), em termos de investimento de
recursos escolares, distinguia-se pela especificidade de ser justificado a partir do cosmos
sagrado. Entrar num seminario menor era entrar em outro mundo. Significava uma ruptura
com a ordem temporal, com o mundo profano. As praticas rituais, a organizacdo do tempo, 0
exercicio da autoridade, a lingua falada, o isolamento da sociedade inclusiva, remetiam a um
universo sacral e eterno (SERBIN, 2008). Também atenuava as “interferéncias externas” no
processo de socializagdo eclesial, transformando o individuo, distinguindo-o dos outros que se
situavam no seio da sociedade ampla. Esses recursos de distin¢do facilitavam o transito entre
estratos sociais diversificados na hierarquia social, tendo em vista que identificavam o
individuo com o prestigio gozado pelo catolicismo na sociedade (MICELI, 2009).

A lingua latina, como cultura organizacional, foi um importantissimo elemento
distintivo a acentuar a atmosfera sacral dos seminarios. Esse fator sacral explica a
impressionante manutencdo do latim nos semindrios classicos, embora tenha caido em desuso
na sociedade ampla ha tantos anos. Os ultimos bastides da lingua latina foram as esferas
intelectuais europeias, até por volta do século X V1. Isso corrobora a tese da ruptura do mundo
do seminario com o mundo profano pela introducdo de uma nova lingua: uma lingua sacra,
utilizada num ambiente sacro, entre pessoas sagradas. Na Igreja Catdlica, o latim é, por
exceléncia, a lingua liturgica e também a lingua oficial da organizacdo eclesial catdlica. Na
PFTNSA, a lingua utilizada também era o latim, sendo, inclusive, cobrado no vestibular. Se
nem todos os professores falavam latim com fluéncia, todos os professores e alunos deveriam,

pelo menos, ler o idioma latino, com destreza, como se assevera:
P — Todas as aulas eram em latim?

R - As aulas eram em latim. Tinha professor que ndo falava latim, mas em geral as
aulas eram em latim.

P - Usavam o latim mesmo?
R - A gente entendia latim, escrevia latim, falava latim (Entrevista 12).
E ainda o depoimento de outro professor:

P - O senhor sempre ensinou com 0s manuais em latim até a década de 1960?
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R - Até quando foi possivel falar o latim, eu falei latim.
P - Sempre dava aulas em latim. Também falava em latim?

R - Dava aula em latim. E os alunos... todo mundo se lembra. Quando encontro ex-
alunos ai. Eles me dizem: “Lembra daquelas aulas em latim? O senhor castigava a
gente”. E eu dizia: “Olha, eu queria que vocés aprendessem também, ndo é&? ”
(Entrevista 18).

O latim também tinha a funcdo de reforcar o processo de romanizacdo, integrando as
Igrejas nacionais a Igreja Catolica de Roma, sob a jurisdicao universal da Curia Romana, em
um unico espago linguistico-comunicativo. E preciso lembrar que a escolarizagdo em latim,
desde o seminario menor, foi uma das exigéncias da Reforma do Concilio de Trento, no
século XVI. O desenvolvimento organizacional do catolicismo dependia de uma maior coesdo
e comunicagdo entre 0s que ocupavam postos de comandos nas nac¢fes e no Vaticano. Por
outro lado, o controle institucional requer certo grau de uniformizacdo, tanto em termos
administrativos, quanto em termos de formacdo do quadro profissional que se encarregara da
formacgdo. Também isso tinha por objetivo diminuir a autonomia dos leigos no que se refere
as praticas do catolicismo brasileiro e centralizar a administracdo na mao do clero (MICELI,
2009; SERBIN, 2008).

No que diz respeito aos estudos superiores de filosofia e teologia (relativos ao periodo
do chamado Seminario Maior), o SCI era, depois de 1949, pelo fato de abrigar a PFTNSA, a
unica instituigdo brasileira com direito de “conceder diplomas de Teologia reconhecidos pela
Santa Sé” (SERBIN, 2008, p. 110). O Vaticano proibiu qualquer inova¢do nos métodos de
ensino e nos conteddos das matérias da teologia e da filosofia, enviando, desde a década de
1930, visitadores para inspecionar o cumprimento das regras de funcionamento emanadas
(SERBIN, 2008). Nesse sentido, tanto o programa de ensino da filosofia, quanto da teologia,
situava-se dentro da tradicdo escolastica aristotélico-tomista. Essa era a ideologia comum que
garantia a padronizagédo, ndo somente dos comportamentos, quanto das mentalidades.

A Carta Apostolica Deus Scientiarum Dominus (1931), ratificando o Concilio de
Trento, no século XVI, recomendou como conteddo obrigatorio da formacéo sacerdotal os
pressupostos filoséficos e teoldgicos de Santo Tomas de Aquino. Este foi um tedlogo
medieval que tentou em sua obra sintetizar toda a producdo teoldgica catolica (os padres
apologistas, os padres da Igreja e, sobretudo Santo Agostinho) e os postulados da filosofia
aristotélica. Ele exp6s seu pensamento em varias obras, mas, sobretudo nas suas duas sumas:
a “Suma Contra os Gentios” (1258-1264) e a “Suma Teologica” (1265-1273). Pelo caréater
sintético de seus ensinamentos, Tomas de Aquino foi adotado como o eixo central da

formacdo dos seminarios classicos. O Papa Ledo XIII (1878-1903) o confirmou como o
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grande mentor da formacdo sacerdotal e 0 maior dos pensadores catdlicos, em 1979, na Carta
Enciclica Aeterni Patris. Esta estabelecia que os escritos de Santo Tomas fossem obrigatérios
na formacéo do clero. Além disso, 0 mesmo Ledo XIII estabeleceu Toméas de Aquino como
patrono das escolas, colégios e universidades catdlicas. Na formacdo sacerdotal Classica,
também no SCI, em S&o Paulo, sempre foi obrigatério, como se manifesta no testemunho

abaixo:
P - Tomas de Aquino tinha uma importancia grande nos estudos?
R - Nossa! Era o autor principal. Eu tenho toda a Suma Teoldgica dele.
P - Na Filosofia era o autor principal.

R - E na Teologia também, mas principalmente na Filosofia, volta e meia. S&o
Tomaés ndo s tem a Suma Teoldgica, tem outra obra: Contra 0os Gentios. Também é
teologia, mas nasceu para refutar os gentios, filosofos pagdos. E a Suma Teoldgica é
um monumento de teologia. Eu gracas a Deus, apesar de ter perdido muitos livros
nessas mudancas, outros roubaram, mas a Suma Teoldgica, eu creio que esta inteira
ainda na minha pobre biblioteca (Entrevista 18).

Ou ainda outro sacerdote, também formado no seminério central:

P - Qual ou quais eram os autores da filosofia e da teologia mais estudados na
época?

R - Era obrigado os estudos da Escolastica: Santo Tomas de Aquino, manuais em
latim, aulas em latim.

P - Fora Tomas de Aquino, quais autores eram estudados?

R - A gente estudava Jacques Maritain, estudava-se também livros de autoria dos
jesuitas tomistas... tratados como metafisica, cosmologia, pedagogia...eu cheguei a
estudar até biologia (Entrevista 04).

E ainda um terceiro:

P - Na época em que o senhor estava na teologia tinha algum autor que tinha alguma
influéncia nos seus estudos do seminario? Algum autor internacional? Algum
filésofo? Tomas de Aquino?

R - Na realidade nossa teologia era tomista, porque era baseada na escoléstica.
Normalmente na teologia ndés ndo tinhamos assim...

P - Era uma teologia que tava muito fundada na filosofia também?

R - Na filosofia escoléstica ndo é? Entdo realmente era mais nessa linha. Entéo
realmente Tomas de Aquino era a proje¢do maior e também havia uma presenga
muito grande dos escritores dominicanos também né, dominicanos e jesuitas,
realmente eram aqueles dois que realmente tinham mais projecdo na nossa
formacao; eram os dominicanos, na linha de Sdo Tomas de Aquino e 0s jesuitas.
(Entrevista 08).

A Escolastica ndo era propriamente uma filosofia especifica, mas o método de
aprendizagem que nasceu nas escolas episcopais cristds e que estava fundado na dialética
como forma de aprofundar os conhecimentos e resolver as contradigbes inerentes a ele
(VERGER, 2001). A “Suma Teologica” é comumente aceita como a mais requintada
expressao do método dialético. Dai, muitas vezes, a escolastica ser concebida como sinbnimo

de teologia ou filosofia da escola tomista. No Seminario Central do Ipiranga, de modo geral,
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néo se estudavam as “Sumas” de Tomas de Aquino diretamente, mas 0S manuais tomistas que
foram produzidos e adotados por professores da Universidade Gregoriana, em Roma
(SERBIN, 1992; 2008). No que diz respeito a0 método, este era 0 método escolastico pelo
qual o professor apresentava uma tese, 0s argumentos prd, 0s argumentos contra e,
posteriormente, a solugdo do problema. Todo o ensino era realizado conforme a pedagogia
tradicional, fundamentando-se na memdria e na repeti¢do e na autoridade docente. Por isso, 0s
conteddos ndo eram muito discutidos nem questionados, mas apresentados como doutrina
oficial da Igreja Catolica, devendo ser aprendidos como tal.

As disciplinas da filosofia estavam divididas em grandes &reas gerais: ldgica,
gnosiologia, cosmologia, psicologia, metafisica, teodiceia, ética e historia da filosofia. Ja o
curriculo de teologia estava dividido nas seguintes matérias: teologia dogmatica, teologia
moral, teologia fundamental, historia da Igreja, Escritura Sagrada, exegese, lei candnica,
grego, hebraico e canto gregoriano (ENTREVISTA 04, 08, 18). O método teoldgico era
predominantemente dedutivo: primeiro se apresentavam as grandes teses dogmaéticas e,
depois, passava-se a suas consequéncias no campo pratico. Os entrevistados abaixo

confirmam a centralidade de Santo Tomas de Aquino e do método escolastico.

P - Qual area do conhecimento o senhor dedicou particularmente as suas leituras, de
forma predominante, no tempo de seminario? Teologia? Da filosofia? A pastoral, a
liturgia, a histéria, os problemas sociais? A qual parte o senhor dedicou
pessoalmente maior tempo de suas leituras?

R - Primeiramente a parte teoldgica, dogmatica. Esta, de algum modo, absorvia o
tempo da gente todo. Depois 0s grandes escritores espirituais da época. Acho que
foram duas fontes muito ricas. A parte pastoral menos. A gente tinha tempo
limitado. Mas realmente a parte teoldgica, porque vocé nao tinha muito tempo; vocé
tinha que estudar teologia, teologia e mais teologia. Depois vocé tinha que
apresentar a tese, havia as chamadas disputationes, aquilo também nos
participavamos, e era tudo em latim. Entdo, seu foco era teoldgico, diretamente
teoldgico (ENTREVISTA 08).

Ou ainda:

P - O que era que mais se enfatizava na dimensdo do ensino? Era a dimensao mais
dogmatica, dimensdo espiritual ou dimensdo pastoral, no sentido do...

R - L& era a dogmatica. A dogmatica era o béasico, a gente estudava teologia,
estudava Santo Tomas de Aquino... (ENTREVISTA 12).

Pode-se observar uma recorréncia muito grande entre os entrevistados em apontar
Tomas de Aquino como o autor principal da formacdo sacerdotal. Era uma exigéncia do
magistério pontificio para a formacao dos seminaristas. Tomas de Aquino ficou conhecido no
mundo intelectual pela defesa da tese filoséfica de que a fé cristd ndo é contraria a razdo,

sendo a verdade uma s6 (MONDIN, 2003). Nesse sentido, é de Tomas de Aquino a primeira
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tentativa de postular uma ciéncia teoldgica. Ele é um autor de sintese (ZANOTTI, 2003).
Propds uma sintese bem sucedida que em seus pontos principais permaneceu como orientacdo
central da Igreja Catolica do Concilio de Trento (15451563) até o Concilio Vaticano Il (1962-
1965) (SERBIN, 2008). A obra de Santo Tomas de Aquino constituiu-se como a primeira
forma consistente e durdvel de racionalizacdo da teologia no ocidente: intentou fundar uma
ciéncia teoldgica. Porém, mais importante que isso & perceber que esses processos de
racionalizacdo teoldgicos se ddo em periodos historicos nos quais as estruturas de
plausibilidade do catolicismo sdo ameacadas. No caso de Tomas de Aquino, quando a
cristandade é ameacgada pelos mulgumanos. Depois, no século XVI, quando se criam 0s
seminarios, fundamentais no estabelecimento de mecanismos formais de socializacdo, por
ocasido do Concilio de Trento (1545-1563), como resposta a Reforma Protestante (1517). O
grande renascimento tomista, com Ledo XIIl (1878-1903), acontece por causa das varias
ideologias seculares que surgem no século X1X: marxismo, liberalismo, socialismos utopicos,
racionalismo. No Brasil, também o0 que suscita o desenvolvimento institucional da Igreja
Catolica e sua consequente burocratizacdo é a tentativa de adaptar suas estruturas a fim de
competir com as estruturas de plausibilidade rivais. Os seminarios sdo criados na medida em
que as estruturas de plausibilidade do catolicismo sdo ameacadas pelas ideologias seculares
(maconaria, positivismo, marxismo, etc.) ou pelas novas religides que ganharam a liberdade
de se expressarem no espaco publico apds a proclamacdo da republica (1889).

Apesar de serem transplantados do exterior para o Brasil, 0os semindrios classicos,
como dispositivos de formacdo de um determinado tipo de quadro profissional, inicialmente,
encontraram no Brasil um espaco funcional em varios sentidos. Em primeiro lugar, porque o
desenvolvimento institucional eclesial gerou uma gama alternativa de carreiras dentro da
Igreja Catolica, superior a ofertada pela sociedade em termos da divisdo de trabalho de
dominacdo leiga (MICELI, 2009). Nesse sentido, a carreira clerical passou a ser uma
alternativa de ascensdo social interessante, sobretudo para meninos pobres da zona rural. Ao
mesmo tempo, supriu a insuficiéncia de estruturas e profissionais qualificados para a
educacdo bésica e superior (SERBIN, 2008). Mais ainda: promoveu a criagdo, no clero, do
“espirito de corpo” e da lealdade institucional, reduzindo a interferéncia do Estado na
organizacéo eclesial (MICELI, 2009; SERBIN, 2008). A doutrina de Tomas de Aquino era o
que de “melhor” a Igreja catélica poderia oferecer em termos de um discurso “empiricamente
adequado” ao tipo de sociedade predominantemente rural, como a brasileira. Havia uma

correspondéncia entre o tipo de ideacdo tomista (metafisico e a-historico) e a sociedade rural
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brasileira, com sua rigida estrutura social, economia estatica e reduzida mobilidade social
(BERGER, 2004; BRUNEAU, 1974). Com a doutrina de Tomas de Aquino, era possivel
estabelecer as antigas certezas teologicas da tradicdo catolica numa roupagem racional-
metafisica e legitimar as instituicbes sociais mantendo o mundo sociocultural estavel. O
tomismo, numa versdo manualistica e maquinal, mostrou-se funcional para os objetivos da
Igreja Catdlica e do Estado brasileiro, na medida em que tanto legitimavam as intencdes
monopolizadoras do clero quanto o status quo.

A leitura de Tomas de Aquino, que foi a base da formacao intelectual dos seminaristas
de Sdo Paulo, mediante o uso dos manuais da Universidade Gregoriana (ENTREVISTA 12),
favoreceu um tipo de teologia maquinal, mais preocupada com a recitagdo de teses tomistas
gue com uma reflexdo teoldgica original. Essa rigida ortodoxia acarretou o impedimento da
compreensdo da mensagem cristd em relacdo as mudancas pelas quais passou a cultura
brasileira, favorecendo certa mentalidade de encastelamento e certo elitismo pastoral. Nesse
tipo de configuracdo intelectual, o catolicismo se manifestava como uma cosmoviséo sacral e
dogmatica, em defensiva contra o racionalismo moderno, sobretudo na Europa, que foi
transferido para o territério brasileiro, sem quase nenhuma mediacdo sociocultural. Até o
método escolastico, como se afirma abaixo, estava fundado nas relacbes de contraposicao e

antagonismo entre o sistema filoséfico catdlico e a filosofia moderna.

P - A base da sua formagdo foi em Toméas de Aquino, também foi a base do seu
ensino no semindrio?

R - N&o, a gente via outros autores também.
P - Sim, mas foi o autor central assim por dizer, ndo é?

R - Sim, a filosofia escolastica era o ponto forte. Mas necessariamente... havia gente
que discordava da tese que vocé tava estudando. Entdo vinha Kant, Emmanuel Kant,
da Alemanha, o outro... Nietzsche e assim outros autores. Mas depois tinha... a tese:
era o corpo, digamos assim, do estudo, depois tinha uma introducdo, depois vinham
as objecoes e refutacdo das objecdes, justamente por parte desses filosofos, que ndo
eram catolicos. Mas a gente tinha que passar por eles assim para conhecer também
um pouquinho. (ENTREVISTA 18).

Os seminaristas eram treinados na cosmovisdo filosofica e teoldgica tomista para
refutar as filosofias racionalistas modernas. Apesar de possuirem uma boa formagéo de base,
formagéo cléssica (dominio de linguas antigas e modernas, literatura latina, gramatica etc.), 0s
seminaristas ndo desenvolviam todas as suas possibilidades, haja vista que suas aspiracoes
esbarravam nos limites impostos pela disciplina eclesiastica, como, por exemplo, restri¢do de
acesso a literatura filoséfica e teoldgica modernas, auséncia de autores modernos nas
discussdes em sala de aula, mentalidade filoséfica antimoderna, na qual as diferencas eram

mais enfatizadas que os possiveis aspectos em comum. Por outro lado, 0 método escolastico,
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através das disputationes, favoreceu o contato dos alunos com as teses filosoficas de autores
modernos, justificadas pela necessidade de conhecé-las para refuta-las. Foi dessa forma que
os autores modernos foram introduzidos nas aulas de filosofia e teologia pelos professores
mais inclinados as mudancas na formacéo intelectual.

O sucesso relativo da ideologia clerical tradicional somente pode ser entendido se
considerarmos a especificidade do Brasil como pais de industrializacdo tardia e cuja
populacéo urbana e industrial comecou a prevalecer demogréafica e politicamente por volta de
1970. Embora o Brasil possa ser considerado um Estado secular desde a proclamacdo da
Republica (1889), o seu incipiente processo de desenvolvimento industrial possibilitou a
cosmovisdo catdlica o espaco simbdlico necessario para manter sua funcdo social de
legitimacdo da ordem politica, na medida em que o apoio do catolicismo demonstrava-se
vantajoso politicamente (SERBIN, 2008). Evidentemente, essa colaboracdo entre a religido
catélica e o Estado ndo ocorre da mesma forma que se dava na monarquia, quando o
catolicismo assumia a posicao central na legitimacdo politica: a medida que a sociedade vai se
tornando preponderantemente urbana e industrial, a natureza secundaria da ideologia catolica
como forma de legitimacdo politica vai se manifestando de forma explicita. A mudanca das
estruturas objetivas acarreta mudancas na consciéncia subjetiva, devido ao processo de
interiorizacdo, e, consequentemente, o abalo nas estruturas de plausibilidade do catolicismo
tradicional. Dentro de um contexto urbano e industrial, como era préprio de Sdo Paulo desde
fins de 1950, o mundo catélico perde realidade crescentemente. E cada vez mais visivel &
hierarquia da Igreja Catdlica que ndo € mais possivel permanecer ligada a certas cosmovisoes
petrificadas e certa postura defensiva em relacdo aos tempos modernos. O imobilismo
teoldgico e pastoral tornou-se insustentavel. Os processos revolucionarios inspirados no
marxismo gue explodiam na América Latina preocupavam as autoridades vaticanas (ALVES,
1979). Por isso, o Papa Jodo XXIII comeca a chamar a atencdo dos bispos brasileiros para que
mudassem sua postura de inércia e iniciassem um sério programa de evangelizacdo das
massas, bem como se unissem, de forma subsidiéria, aos esforgos do Estado na promocéo das
reformas sociais necessarias ao bem comum (DELLA CAVA, 1975). Assim, a partir do final
da decada de 50, iniciou-se um processo lento e gradual de abertura na rigida organizagéo
eclesial catolica. Essa postura de abertura vai culminar com a convocagdo, em 1961, pelo
mesmo Papa Jodo XXIII, do Concilio Vaticano Il. Esse evento religioso teve vérias
consequéncias para 0 mundo catdlico e significou a primeira grande tentativa de adaptacéo, de

acomodacéo da Igreja Catdlica ao mundo moderno. A consequéncia é a reestruturacao de toda
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a organizacao eclesial, sobretudo nos termos de suas relacbes com o mundo moderno, como
foi demonstrado anteriormente.

No Brasil, ja haviam acontecido algumas manifestacdes de repercussao, antes mesmo
do Vaticano Il. Os primeiros a dar passos maiores em direcdo a mudanga da cosmovisdo
tradicional catolica foram os leigos mais intelectualizados, que se faziam representar pela JUC
(Juventude Universitaria Catdlica). A JUC era, na década de 1960, o posto mais avangado do
catolicismo ansioso por participacdo politica (KADT, 2007). A CNBB, criada em 1952,
também encorajava a participacdo eclesial no ambito dos programas governamentais de
reforma social, sobretudo a partir de 1962, quando da adogéo do Plano de Emergéncia. Por
isso, a Igreja Catdlica do Brasil apoiou o projeto desenvolvimentista do governo de Juscelino
Kubitschek (1956-61) e as reformas de base promovidas pelo presidente Jodo Goulart (1961-
64) (ALVES, 1979; LOWY, 2000). Neste Gltimo governo civil do Brasil, os animos politicos
estavam muito acirrados por causa da postura politica de Jodo Goulart, que era considerada
como filo-comunista (SKIDMORE, 1975).

A Igreja Catolica de Séo Paulo também comecgou a mudar. O cardeal Motta, arcebispo
de Sao Paulo (1944- 64), era mineiro e possuia uma amizade muito grande com o presidente
Juscelino Kubitschek (ENTREVISTA 8). Por isso, o Card. Motta foi um dos grandes
apoiadores da ideologia desenvolvimentista e, segundo Souza (2004), embora fosse
conservador no que se refere as questdes religiosas, era considerado progressista em relacéo
as questdes sociais, vendo com otimismo o engajamento eclesial nos programas de governo,
como o MEB, por exemplo. E importante destacar que a radicalizacio em direco as lutas por
justica social iniciou-se primeiro entre os militantes da ac&do catélica (AC), sobretudo entre o0s
membros da JUC (AMARAL, 2010). Os seminérios continuavam formando padres alheios a
realidade social brasileira, alheios as grandes mudancas que ocorriam na sociedade brasileira.
O cardeal Motta foi um dos fundadores da CNBB junto com D. Helder Camara, sendo eleito
seu primeiro presidente (BRUENAU, 1974) e grande incentivador do apostolado leigo. Por
isso, por volta 1961, o Cardeal Motta comeca a introduzir, gradual e lentamente, algumas
mudangas no SCI permitindo a relativa distensdo da disciplina anterior, como se verifica no

testemunho abaixo:

Agora, no fim da minha formacéo, ai ja a preocupacdo pastoral comegou a entrar.
Isso eu ja no terceiro/quarto ano de teologia. J& havia uma mudanca de mentalidade,
uma preparagido também... Havia uma... uma... Era um periodo de mudancga. Eu me
lembro, por exemplo, o arcebispo de Ribeirdo Preto, Dom Mosinho, que vinha ao
semindrio, falava pra nos. Tinha uma abertura, comegava a ter, as pessoas
comecavam a pensar diferente, muito fortemente. Entdo, havia semanas de estudo,
de pastoral. A sociologia comecou a entrar, grandes autores a aparecer. Havia uma
fermentacdo. NOs éramos orientados a ir para os encontros da Agdo Catolica: JEC,
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JUC, JOC, participavamos de tudo isso ja. Dom Romeo Alberto, diretor espiritual,
nos encaminhava para isso (ENTREVISTADO 12).

As rapidas mudancas sociais que ocorreram na década de 1960, sobretudo em S&o
Paulo, refletiram-se nas mudangas na formacdo do SCI em geral. O contato, mesmo que
esporédico, com os membros da A¢do Catolica (AC) permitiu o arejamento das ideias dos
seminaristas, através da troca de ideias e do contato com as obras dos novos autores catolicos
de linha francesa, lidos pelos integrantes de AC que, em meados de 1950, haviam trocado a
leitura de Jacques Maritain (1882-1973), como autor de referéncia, pela leitura do padre Louis
Joseph Lebret (1897-1966), Emmanuel Mounier (1905-1950) e Jean-Yves Calvez (1927-
2010) (LOWY, 2000). Os autores de lingua francesa exerceram grande influéncia nos

seminaristas da PFTNSA, conforme se verificou no relato abaixo:

P - Quais os autores que foram determinantes em sua formag&o no seminario?

R - Entdo, [...] a cultura francesa era muito... influenciava muito a Igreja no Brasil.
Quase todo mundo [no seminario] sabia francés também aqui. Entdo a gente lia,
naquele periodo, muito do que se fazia 14, os grandes intelectuais. Desde os te6logos
que influenciaram o Concilio até os soci6logos, ndo é.... no caso, o padre Lebret, por
exemplo. Lebret é o sociélogo, o dominicano que teve uma influéncia enorme,
enorme em todos n6s (ENTREVISTA 12).

De fato, Lebret exerceu uma influéncia inegavel entre os catdlicos brasileiros,
sobretudo nos intelectuais que militavam na AC. Bem antes do Concilio Vaticano Il, trouxe
para a cidade de Sdao Paulo, em 1948, uma filial do Movimento “Economia ¢ Humanismo”
que se transformou em um dos centros do “terceiro-mundismo catolico” de Lebret, corrente
que se situava no interior da ideologia “desenvolvimentista”, hegemonica nos anos de 1950 e
inicio da década de 1960, no Brasil (LOWY, 2000). Lebret foi um dos primeiros catdlicos a
utilizar, em seus centros de economia humanista, situados no Brasil, o aporte das ciéncias
sociais e o didlogo com o marxismo académico. O movimento “Economia ¢ Humanismo”
propugnava um tipo de teologia do desenvolvimento, cuja realizagcdo seria uma combinacéo
equilibrada de desenvolvimento econémico com justica social, a partir de reformas que
impusessem limites ao capitalismo. Em S&o Paulo, um grande discipulo de Lebret foi seu
confrade dominicano, professor de Biblia da PFTNSA, Frei Gilberto Gorgulho (LOWY,
2000).

5.2 O CoNFuso PErRiobo DE TRANSICAO (1962-1970)

Essas iniciativas e inovacgdes teologicas ficaram mais restritas ao ambiente externo do

seminario. A convocagdo do Concilio Vaticano I, porém, ensejou essa abertura, dando
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estatuto de cidadania a essas reflexdes sociais que abandonaram sua localizagéo periférica no
seio do catolicismo para se transformarem em reflexdes centrais. O Concilio Vaticano Il
derrubou as barreiras construidas pelo catolicismo desde o Concilio de Trento (séc. XVI),
favorecendo a abertura necessaria para a inovagdo teoldgica. Varias correntes teologicas e
movimentos de renovacao, antes apenas tolerados, ganharam estatuto privilegiado dentro do
mundo catdlico. Na PFTNSA, o periodo imediatamente anterior ao Concilio Vaticano Il

[...] foi uma fase muita rica, era o movimento biblico, movimento liturgico,
movimento da acdo catdlica, movimento operario, naquela época havia muito
movimento operario; e claro havia os padres simpatizantes desse movimento
também. Depois de ordenado, eu me engajei no movimento estudantil
(ENTREVISTA 08).

Era um periodo em que se buscava a renovacdo, com incentivo das autoridades
eclesiais. Varios tedlogos identificados com o movimento modernistal®, condenados como
heréticos pelo magistério pontificio anterior ao Concilio Vaticano Il, passaram a ser aceitos
dentro da nova perspectiva de relativo pluralismo aberta pelo magistério pos-conciliar. O
catolicismo abandonou a postura bastante defensiva, de hostilidade em relagdo ao mundo
moderno, para adotar uma postura de grande otimismo. A Ultima Constituicdo conciliar
aprovada, em 1965, a Gaudium et Spes constitui-se numa celebracdo ao mundo moderno, as
suas conquistas, ao desenvolvimento tecnoldgico e cientifico. Desejava-se uma aproximacao
do mundo moderno, mediante o dialogo empenhado entre os saberes teoldgicos e as ciéncias
modernas. Muitos catélicos, sobretudo sacerdotes e seminaristas que desejavam maior
abertura a0 mundo moderno, asfixiados como estavam no ambiente pré-conciliar por um
ensino de teologia maquinal, disfuncional em relacdo ao contexto social, importada, que neles
provocava 0 sentimento de inferioridade em relacdo as conquistas do mundo secular,
receberam com entusiasmo as novas orientagdes conciliares.

Do ponto de vista da formacdo sacerdotal, o Concilio Vaticano Il emitiu um decreto
especifico: Optatam Totius (sobre a formacdo sacerdotal). Em relacdo a questdo intelectual,
este decreto conciliar fundamentalmente prescreve: 1) renovagdo dos estudos mediante
formacg@o humanista e cientifica; 2) articulacdo da filosofia perene (metafisica tomista) com
os desenvolvimentos cientificos disseminados na realidade local; 3) centralidade dos estudos
da Sagrada Escritura em articulagdo com a dogmatica, a historia da Igreja e a teologia moral,
guando possivel, sob a ética da doutrina de Santo Tomas de Aquino; 4) estudo das religides

difundidas no contexto cultural local; 5) revisdo dos métodos de ensino, de forma que a

152 Movimento teoldgico surgido no inicio do século XX que reivindicava a acomodacdo dos contetdos
teoldgicos, em conformidade com o método cientifico e a filosofia moderna (BERGER, 1996).
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formagdo doutrinal ndo se reduza a transmissdo de conhecimentos, mas contribua para o
desenvolvimento pleno do aluno em conex&o com os problemas concretos locais.

Desde o comeco do Concilio Vaticano Il, iniciou-se certo periodo de incerteza em
relacdo & conducdo do processo formativo dos sacerdotes. A medida que os documentos v&o
aparecendo, foi-se percebendo que a sintese tomista, base da concepcdo teoldgica do
catolicismo vai sendo minada, marginalizada em favor de concepgdes teoldgicas que
privilegiam questdes modernas ou que estdo em didlogo com a metodologia cientifica
moderna. O Decreto Optatam Totius deixa manifesta a abertura a certo pluralismo teologico,
no qual Toméas de Aquino j& ndo ocupava o lugar central; sua mediacdo ndo €é mais
obrigatoria, mas somente desejavel. Iniciava-se, assim, um periodo que muitos autores
chamam experimentalismo (LIBANIO, 1984; SERBIN, 2008) e que pode ser definido como
estado anémico. Geralmente, a anomia aparece associada a suspensdo de normas morais, mas,
segundo Berger (2003, 1996), ela esta associada, sobretudo a inseguranca em relacdo as
posturas cognitivas. A convocagdo do Concilio Vaticano Il tira a validade das regras
anteriormente existentes, legitimando a acdo dos que defendem a mudanca, mas, a0 mesmo
tempo, ndo determina novas regras imediatamente: “[...] Entrou-se numa espiral de
experiéncias, em busca de respostas a perguntas vagamente sentidas. Sabia-se mais 0 que néo
servia do que se tinha ideia do que se queria exatamente” (LIBANEO, 1984). Isso punha toda
a comunidade eclesial em momento de efervescéncia, sem uma direcdo e sentido definidos, de
forma que houve um acirramento na luta entre grupos rivais no interior do catolicismo em
busca de legitimacdo de suas acbes e intencdes dentro e fora das reunides conciliares. A
situacdo andmica invadiu a prépria PFTMSA, de forma que fica patente a auséncia de sentido
definido na orientacdo da formacéo intelectual:

P - O senhor se lembra de alguma reforma curricular que ocorreu no Seminario do
Ipiranga?

R - Em 1962 foi abolido do Seminario Central o vestibular nas trés linguas
fundamentais: portugués, latim e grego. NGs passamos por uma fase de transigéo,
sobretudo na moral. Nao estuddvamos mais por textos, mas sim por artigos de
revistas e livros daquela época, principalmente pelos artigos da Revista Biblica,
Nova Revista... Os professores traziam muitas apostilas. Tivemos a Teologia em
uma fase de transicdo, na época do Concilio, em que tudo estava incerto: algumas
normas eram vélidas hoje, mas poderiam ndo valer nada amanhd... (ENTREVISTA
16).

Ou ainda:

P - Na época, havia uma confusdo muito grande, porque a partir de 1962 comegaram
a chegar algumas informagfes do Concilio, e os professores ndo sabiam se
utilizavam as apostilas da gregoriana, que eram em latim ainda, ou as informacdes
do Concilio. Algo nesse sentido ocorreu em sua formagao?

178



R - NoOs fomos cobaias de toda essa transformacdo, de toda essa mudanca.
Professores que entravam em contradicdlo um com o outro. O “X” era
ultraconservador, o “Y” ultraprogressista. N&o que isso fosse um mal. Eu acho até
que era uma coisa boa, essas disputas... Houve até quem dissesse que esse
dinamismo das tradicdes era que enriquecia a teologia. Porque vé essas disputas
assim.... Mas ndo eram profundas. Agora, do ponto de vista formativo, éramos
pessimamente orientados, isso infelizmente eles ndo tinham, ndo tinham como
orientar (ENTREVISTA 13).

Era uma época de mudanca muito répida e a situacdo era muito confusa. Nao havia
livros ou manuais didaticos para que os alunos pudessem estudar. Utilizavam-se artigos de
revistas que ou faziam avaliacBes das discussdes conciliares ou expunham teses que
consideravam merecedoras da atencdo dos bispos reunidos em concilio. Os professores eram
bombardeados por informagdes vindas do Concilio Vaticano 1, mas ndo dispunham de
nenhuma seguranca a respeito dos contetdos que continuariam validos e dos que seriam
revogados. Os professores mais audazes defendiam e ensinavam teses que ainda nao tinham
respaldo do magistério eclesial. Outros professores titubeavam, a ponto de ndo terem
nenhuma orientacdo consistente ou objetivo a alcancar em suas disciplinas. Havia também os
gue tentavam se apegar as diretrizes pré-conciliares, mas a oposi¢do dos alunos era grande, de
forma que acabavam cedendo a confusdo. Um fato que ajuda a compreender a falta de
perspectiva é a auséncia de orientacdo pedagdgica no livro de atas das reunides de professores
entre 1962 e 1966. A extingdo do vestibular e, portanto, do conhecimento prévio das trés
linguas para cursar a filosofia e a teologia, reforca a auséncia de uma orientagcdo pedagogica
segura.

E preciso entender que o concilio Vaticano Il havia instituido uma nova ordem geral
para 0 mundo cat6lico: uma orientacdo para baixo, para este mundo. A novidade maior foi
gue ndo houve nenhuma condenacdo, mas uma exortacdo a mudanca, a criatividade e até
mesmo uma mensagem de entusiasmo em relacdo ao mundo moderno e seu desenvolvimento
técnico e cientifico. O impactante é que anteriormente ao Vaticano Il, o clima em relacdo a
sociedade moderna era de hostilidade, alneamento, condenacdo. A acomodacdo da Igreja
Catdlica ao mundo moderno representou alguns passos a mais no processo de seculariza¢éo
da consciéncia religiosa. Do ponto de vista da formag&o, significou a autorizagdo e até mesmo
exortacdo a um diadlogo maior com as diversas ciéncias modernas para a execugdo do trabalho
teoldgico. Do ponto de vista socioldgico, o fendmeno da acomodacéo é efeito da percepcao,
cada vez mais ampla, da vulnerabilidade das estruturas de plausibilidade do catolicismo
tradicional, ou seja, da irrelevancia social das concepcdes teoldgicas do catolicismo. O
primeiro sinal do enfraguecimento de uma estrutura de plausibilidade é a crescente

necessidade de legitimagdes secundarias (BERGER, 2003). Isso quer dizer que, com o tempo,
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a teologia tende a se tornar cada vez mais racional, mas complexa. A ampliacdo da percepgéo
de que a teologia tradicional da Igreja Catolica comecara a perder a sua legitimidade no
mundo social, ficando em posicdo de minoria cognitiva, p6s as autoridades da Igreja Catdlica
diante de duas posicdes: ou se entrincheirar, desde que tivesse condi¢cdes de manter certas
estruturas socioreligiosas — coisa que o catolicismo tentou fazer desde a Revolucdo Francesa
(1789) — ou se acomodar, submetendo-se a situacdo de mercado, modificando sua oferta de
acordo com a sensibilidade da demanda. O Vaticano Il representou a vitdria das forcas
politico-religiosas que lutavam pela acomodacdo a mentalidade moderna. Contudo, ha graus
variados entre a intolerancia e a acomodacdo total (BERGER, 2004). A disputa politico-
religiosa dentro da organizacéo eclesial, apds o Concilio Vaticano 1, é para determinar que
grau de acomodacdo ao mundo moderno é mais adequado. Alves resume muito bem os fatores

que conduziram a nova postura eclesial:

Por um lado, as duvidas que a Igreja universal formulou sobre o seu préprio papel a
partir da morte de Pio XII e ao longo do Concilio Vaticano Il obrigaram a hierarquia
brasileira a aperceber-se dos problemas sociais e econémicos do pais e abrir-se as
novas correntes teoldgicas. Por outro lado, a crescente consciéncia politica das
classes oprimidas e a resposta ditatorial que provocou por parte das classes
dominantes colocariam a Igreja face a uma op¢o que ja ndo podia ser passiva. [...].
A lIgreja foi, em consequéncia, forcada a enfrentar a crise modificando a sua
organizacdo, o seu discurso ideolégico e, finalmente, o seu comportamento politico
(ALVES, 1979, p. 40).

Inicialmente, na Arquidiocese de S&o Paulo, prevaleceu uma orientacdo tendente as
reformas moderadas, buscando conciliar a antiga orientacdo transcendente com a nova
orientacdo imanente do catolicismo, sob a regéncia do Card. Motta. Nesse periodo, um dos
grandes nomes da PFTNSA era o professor de teologia dogmatica Roberto Mascarenhas
Roxo. Mons. Roxo foi perito do Concilio Vaticano 11 (1962-1965), escolhido pelo entdo
arcebispo de Séo Paulo, card. Motta. Além disso, participou da Comissdo Internacional de
Tedlogos em Roma e no CELAM (Conferéncia Episcopal Latino-Americana). O Mons. Roxo
era o professor mais destacado da PFTNSA. Era ele quem conduzia a orientacdo teoldgica da
faculdade, sob a confianca do card. Motta e depois do Card. Rossi (1964-1970), conforme se
pode constatar:

[...] E... vamos dizer... naquela época, na medida em que eu estou lembrada, quer
dizer, quem realmente dominava a cena teoldgica era monsenhor Roberto Roxo, o
pessoal deve ter falado dele. Ele era realmente um perito do Vaticano 1l e o grande
negécio dele era, vamos dizer, a mudanca da visdo da teologia em relacdo ao
Vaticano II [...] (ENTREVISTA 20).

Ou:

[...] o padre Roxo era o mais famoso naquela época, com merecimento. As suas
aulas passavam num pestanejar. Ele fazia rir sem sair do assunto. Ele era te6logo do
Papa Paulo V1. Todo ano ele ia a Roma (ENTREVISTA 22).
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A maior caracteristica do trabalho teolégico de monsenhor Roxo era a comparagao
entre teologia pré-conciliar e pds-conciliar, de forma a destacar o desenvolvimento doutrinal
sem que este implicasse uma ruptura radical com o passado. Ele era, do ponto de vista
teoldgico, um reformista moderado. Defendia que ndo era possivel manter a discussdo
teolégica imobilizada, mas, por outro lado, foi um critico das inovagbes radicais que
implicavam rupturas radicais com a tradi¢do catolica, sobretudo o nucleo da fé crista,
conforme estabelecido pela tradicdo. Dessa forma, enquanto esteve a frente da PFTNSA,
como decano (diretor), de 1960 a 1968, tentou imprimir a sua propria concepc¢éo teoldgica,
relendo as inovacdes conciliares no contexto da tradi¢do teoldgica catdlica, evitando grandes
rupturas no entendimento global da fé catdlica (Ata I, 2v). Para ele, a tradicdo teoldgica
catdlica deveria se renovar, sem, no entanto, perder seu carater estruturante em relagéo a razéo
secular. Dessa forma, ele entendia que a nova orientacdo imanente do Concilio Vaticano Il
deveria ser entendida como complementar a antiga orientacdo transcendente, ndo substitutiva
aela.

As diretrizes do Concilio Vaticano Il relativas a formacdo intelectual eram muito
gerais. Assim, para adequar a estrutura curricular da PFTNSA as novas diretrizes conciliares,
a Congregacdo para Educacdo Catdlica, 6rgao do Vaticano que regulamenta as instituicGes de
ensino eclesiais, emitiu em 1968, o documento Normae Quedam ad Constitutiones
Apostolicam Deus Scientiarum Dominus de Studiis Academicis Ecclesiasticis
Reconoscendam. Este documento foi uma emenda a Carta Apostolica Deus Scientiarum
Dominus (1931) no qual se abre a possibilidade de um periodo de experimentacdo e de
proliferacdo de iniciativas no campo do ensino filoséfico-teolégico dos seminérios e
faculdades de teologia. Ele incentivava, sobretudo a promoc¢do do dialogo com todos o0s
crentes e ndo-crentes, o aprofundamento das relacdes das ciéncias e doutrinas filosoficas
modernas com a fé. Enfim, dever-se-ia aceitar o desafio de apresentar aos estudantes uma
teologia aberta ao dialogo estreito com a comunidade cientifica (IZQUIERDO, 2001).

E nesse contexto de inovacBes e incertezas que o corpo docente se reline com o0s
representantes de cada ano do corpo discente da PFTNSA, em Itanhaém/SP, no ano de 1968,
para estudar concretamente a proposta de reorganizacdo da PFTNSA, de forma que ela possa
funcionar nos moldes de uma faculdade leiga. Para isso, foi feita a proposta da elaboracdo de
um regimento interno da faculdade, no qual constassem 0s seguintes itens: percentagem de
frequéncia as aulas, computada por um bedel; elaboracdo de um tematico de trabalhos

cientificos em numero fixo pelos professores, datas fixas para provas; métodos de avaliacdo
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pré-estabelecidos; representacdo dos alunos através de seu 6rgao especial: 0 DASP (através de
representantes de cada serie) para discussdes de questdes mais gerais da faculdade, como
planejamento das semanas de estudos, curriculos de estudos especiais e organizacdo de uma
secretaria académica para se responsabilizar pela parte burocratica (ATA |, 15v). Os alunos,
influenciados pelas reivindicagdes do movimento estudantil, também solicitaram a melhoria
da qualidade didéatica das aulas, como por exemplo: estas ndo deveriam se reduzir ao texto ou
apostilas nem a sua leitura; apresentar, no inicio do curso, os pontos essenciais das disciplinas
e uma bibliografia complementar; inserir seminarios de reflexdo teolégicos (ATA 1, 16v).
Essas reivindicagdes de professores e alunos referentes a organizagdo da faculdade se
orientam no sentido de uma maior racionalizagdo dos procedimentos, implicando a
burocratizacdo da PFTMSA, conforme modelo organizativo das instituicbes de ensino
seculares. Implicavam, dessa forma, a profissionalizacdo dos professores e controle das
arbitrariedades decorrentes da exorbitancia da autoridade docente.

No mesmo ano, o novo cardeal Arcebispo de S&o Paulo, D. Agnelo Rossi (1964- 1970), como
novo Grdo-chanceler da PFTNSA, iniciou um processo de reformulacdo curricular no qual
ficaram definidos como eixos centrais de estruturacdo os seguintes itens: maior énfase aos
estudos biblicos — e a introdugdo de novas técnicas de exegese; maior preocupacao pastoral e
missionaria, tais como o ecumenismo, as religides, o ateismo (ATA I, 26v); consideracdo dos
problemas sociais € humanos, a presenca e a atuacdo da Igreja na histéria do Brasil e da
América Latina e a origem de problemas sociais especificos (ATA 1, 28v). No que se refere as
disciplinas, foram introduzidas no curriculo as seguintes novidades: sociologia pastoral,
psicologia pastoral, teologia do laicato e teologia pastoral (ATA 1, 17v). Além da
reformulacdo curricular, também foi aprovado o novo regimento interno no inicio de 1969.
Neste foi reafirmada tendéncia a burocratizacdo da PFTNSA, sobretudo pela abertura da
faculdade ao ingresso de leigos e mulheres, mediante vestibular, exigindo conhecimentos
rudimentares de latim e de alguma lingua estrangeira (francés, inglés ou alemé&o) (ATA 1, 30).
Essas mudancas curriculares implicaram o inicio de uma mudanca de orientacdo na formacéo
intelectual dos seminaristas, na esteira do Concilio Vaticano I, em dire¢cdo a uma forte
tendéncia pastoral e uma maior consideracdo dos problemas sociais do Brasil e da América
Latina. Elas apontam para a secularizacdo da consciéncia ou secularizacdo subjetiva
(BERGER, 1997; 2004).

A orientacdo em diregdo ao nomos secular ndo ficou restrita & burocratizagcdo académica, mas

atingiu também o campo das reflexdes teoldgicas da PFTNSA. No final da década de 1960
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foram introduzidos na PFTNSA novos autores, tedlogos reconhecidos internacionalmente,
grandes artifices das reflexes conciliares, que renovaram a teologia cat6lica mediante o
dialogo aberto com a filosofia moderna, com as ciéncias modernas e com as diversas tradi¢des
religiosas, sobretudo com o liberalismo protestante. Os grandes tedlogos do Concilio
Vaticano Il, europeus na sua totalidade, foram bastante utilizados na PFTNSA, mas, entre
eles, os partidarios de posi¢fes mais liberais e democratizantes € que obtiveram maior
influéncia na PFTNSA. Os partidarios da chamada teologia liberal catolica caracterizavam-se
por serem mais sensiveis ao nomos secular e, por isso, advogavam que a tradi¢do catdlica
deveria ser integralmente reexaminada em didlogo com a razdo secular (filosofia e ciéncia
modernas). Os tedlogos liberais reconheceram que o catolicismo se encontrava numa posicao
de minoria cognitiva, de irrelevancia social. Logo, aceitaram o desafio de “negociar” com os
compromissos necessarios para se tornar relevantes socialmente no seio do mundo secular. O
mais expressivo representante dessa escola teoldgica foi o alemao Karl Rahner (1905-1984).
Este foi um dos te6logos europeus mais trabalhados na PFTNSA, como ilustra o depoimento

abaixo:

P - O senhor se lembra de algum autor que exerceu muita influéncia em sua
formacéo?

R - Tinha o Karl Rahner, o Yves Congar, que eram padres conciliares bastante
citados. Ndo havia tanta referéncia aos livros, mas as ideias que eles tinham.
Tinhamos sempre como referéncia a Gregoriana.

P - A que area do conhecimento o senhor dedicou suas leituras?

R - Seguia bastante os conselhos dos professores e lia muito as revistas como a
Concillium, que sempre atualizava o discurso do Concilio. Eu sempre procurava
entender o Manual e consultava sempre as disciplinas referentes a ele
(ENTREVISTA 16).

Percebe-se que ainda ndo ha uma orientacdo pedagdgica clara. E um ambiente de
inovacOes e experiéncias. Ndo havia publicagbes que dessem conta da novidade que
significou a abertura conciliar. A PFTNSA ainda ndo tem um perfil claro, na medida em que
ainda utiliza os manuais em latim da Universidade Gregoriana — material de natureza pré-
conciliar — e também teses de tedlogos inovadores como Jean-Yves Congar e Karl Rahner —
tedlogos que exaltavam as realidades imanentes, a fungéo sociopolitica da religido. A revista
internacional Concillium, criada em 1967, foi muito utilizada na faculdade como meio de
acesso as grandes discussdes teoldgicas em torno da doutrina introduzida pelo Concilio
Ecuménico Vaticano I1.

Dois documentos que “repercutiram bastante” (ENTREVISTA 07), no sentido das
mudangas na formacgdo intelectual na PFTNSA, foram a Carta Enciclica Populorum

Progressio (1967) e as Conclusbes da Il Conferéncia do Episcopado Latino-Americano
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(1968), conhecida como Conferéncia de Medellin, por ter-se realizado nessa cidade da
Coldmbia. O primeiro documento trata fundamentalmente da questéo do desenvolvimento dos
povos, integrando suas causas econdmicas e culturais. Ele faz uma critica contundente ao
capitalismo no que diz respeito a busca exclusiva do lucro e ao defendido direito absoluto da
propriedade privada. Defende a necessidade de um planejamento universal, de ajuda para o
desenvolvimento das nagdes pobres, de equidade nas relagdes internacionais, de um trabalho
de todos os catdlicos pelo desenvolvimento, lutando contra a injustica social pela promocao
do bem comum. O segundo documento teve por objetivo traduzir os ensinamentos conciliares
para a realidade do catolicismo latino-americano. Os bispos da América Latina, reunidos em
Medellin, fizeram uma denuncia inédita das estruturas sociais injustas, da violacdo dos
direitos humanos e da violéncia institucionalizada. Denunciaram a ideologia do
“desenvolvimentismo” e se comprometeram com a libertagao do povo de toda a servidao. Foi
selado um compromisso pela causa dos pobres do terceiro mundo.

Se a Carta Enciclica Populorum Progressio deslocou a preocupacdo central da Igreja
Catolica para a questdo do desenvolvimento, posicionando-se no coragdo do nomos secular,
na Conferéncia de Medellin, os bispos latino-americanos radicalizam esta posicao, criticando
o0 desenvolvimentismo como ideologia e esposando a categoria libertagéo, “conceito moderno
que se refere a teoria da dependéncia latino-americana” (LOWY, 2000, p.104). A Conferéncia
de Medellin legitima toda a mobilizacdo do catolicismo latino-americano em dire¢do as lutas
pela mudanca social. Os inimigos dos catolicos latino-americanos deixam de ser o velho
diabo, a carne e 0 mundo, para converter-se nas desigualdades sociais, nas elites econémicas,
no capitalismo, nas ditaduras etc. Ora, se 0s inimigos se situam no campo secular, entdo
devem ser combatidos com armas seculares: fontes cientificas, filosofias laicas e relacGes
pragmaticas (PRANDI, 1996). Dessa forma, ao eleger as desigualdades sociais e econémicas
como o mal por exceléncia, a CNBB teve legitimado no seu programa de difundir em todas as
dioceses do Brasil aquilo que ficou conhecido como “missdo profética”. Esta se resumiu
basicamente ao esfor¢co de mobilizacdo em favor da mudanca social, ou seja, da eleicdo da
realidade social como primeira preocupacado eclesial (BRUNEAU, 1974).

Entretanto, o fator fundamental para a mudanca na formacdo académica da PFTNSA
foi a remogéo do card. Rossi da Arquidiocese de S&o Paulo e sua substituicdo por d. Paulo
Evaristo Arns que, dois anos depois, seria elevado a cardinalato. O card. Arns foi o
responsavel por toda a reestruturacdo arquidiocesana, radicalizando a politica de abertura do

i i 0 I sentido da “missdo profética”, incentivada pela
Vaticano Il com inovagOes pastorais no tido da “ profét tivada pel

184



CNBB. O novo arcebispo era fascinado pelas grandes inovac6es pastorais, desde o tempo de
estudante, em Paris, quando j& simpatizava com 0 movimento dos padres operarios e com as
incipientes teologias voltadas para as realidades temporais (Marie-Dominique Chenu, Jean-
Yves Congar etc.). A dimensdo imanente assumia a relevancia na atividade teologica que
antes era predominantemente ocupada pelas realidades sobrenaturais (LIBANEO, 1983).

A realidade de S&o Paulo, como grande metropole urbano-industrial da América
Latina, era desafiadora para a pastoral eclesial tradicional, para a qual as Unicas respostas
legitimas para as dificuldades da vida eram o “recurso a ortodoxia e a autoridade” (SERBIN,
2008, p. 125), encarnados pela administracdo dos sacramentos e pela pregacdo moral. O
problema é que essas solugdes e recursos estavam esvaziados de sentido para a maior parte da
populacdo metropolitana, sobretudo as elites escolarizadas. As diretrizes conciliares e
pontificias, exigindo maior participacdo dos catolicos na vida social, conduziram o
“mergulho” do catolicismo paulistano no seio dos problemas corriqueiros das sociedades
subdesenvolvidas latino-americanas em rapido processo de transformacdo socioecondmica,
intensificado pelas arbitrariedades do regime politico autoritario. Este perseguiu
violentamente os membros da Igreja Catdlica e da sociedade civil que, de forma diversa,
lutavam por alguma forma de reforma social.

A perseguicao do regime militar aos religiosos (padres e bispos) gerou unidade interna
entre conservadores, moderados e reformistas em torno da CNBB que, por sua vez, assumiu a
defesa dos interesses de todos os descontentes da sociedade civil, oferecendo sua estrutura,
seus meios de comunicacdo, seu prestigio e sua relativa imunidade (ALVES, 1979;
AMARAL, 2010; BRUNEAU, 1974). Essa situacdo foi a oportunidade historica inesperada
para o catolicismo brasileiro assumir, com a anuéncia de grandes setores da sociedade civil,
uma posicdo de relevancia social que, desde pelo menos o Concilio Vaticano Il, era a
principal diretriz, sendo um dos principais fatores para a assungdo da “missdo profética” pela
CNBB. Em Séo Paulo, essa situacdo de colaboracdo mutua entre a hierarquia catélica e os
setores descontentes da sociedade civil foi particularmente forte a partir de 1970,
principalmente devido a disponibilidade do novo arcebispo. Assim, sob o episcopado do card.
Arns, a Arquidiocese de S&o Paulo tornou-se um dos pontos mais avangados das inovagoes

pastorais e teologicas.
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5.3 A EMERGENCIA DA TEOLOGIA DA LIBERTACAO (1970-1984)

Essa disponibilidade do card. Arns de acolher pessoas ou grupos de ideologia diversa,
inclusive até os abertamente marxistas e membros de outras religides, contra os quais a Igreja
Catolica havia se batido com viruléncia anteriormente, representava uma mudanga sem
precedente na historia. Esse contato continuo, franco, destituido de desconfianca, em vérias
acOes comuns como a defesa dos direitos humanos, a critica ao modelo de desenvolvimento e
a luta pela redemocratizacdo do pais, favoreceu o fluxo de ideias, praticas e ideais
hegemonicos nos meios mais intelectualizados, setores de resisténcia no seio da sociedade
civil, como a esquerda secular, que permearam o interior dos templos, seminarios e
comunidades eclesiais. Como a partir da década de 1960, a hegemonia no mundo intelectual
e Nos meios universitarios era, substancialmente, das correntes marxistas (LOWY, 2000;
TOBIAS, 1986), os circulos de estudantes e intelectuais catolicos relegaram a doutrina
catolica tradicional como analiticamente insuficiente e esposaram a analise social marxista
como o instrumento mais adequado para encontrar as respostas para 0s graves problemas
provocados pelo rapido processo de industrializacdo (ALVES, 1979). Como se pode
perceber, a mudanca, mais uma vez, tem base infraestrutural.

Foi o engajamento comum, entre militantes e intelectuais catélicos e militantes e
intelectuais pertencentes a esquerda secular, na luta contra problemas como pobreza em
massa, Violéncia institucionalizada, capitalismo dependente, que conduziu o clero de Séo
Paulo, inclusive, alguns audazes e otimistas professores da PFTNSA, a elaborar um novo
discurso teoldgico para lidar com a realidade social, deixando para tras a tradicional teologia
cristd, de carater transcendente, sacral. Foi o carater secular da metropole paulistana que
tornou a teologia catolica tradicional desprovida de relevancia publica para setores cada vez
mais amplos da populacdo. Para que o discurso catdlico se tornasse relevante socialmente,
como sugeriam as diretrizes vaticanas, deveria aceitar voltar-se para as questdes
sociopoliticas, Unicas questdes providas de sentido e relevancia no mundo secular, deveria
adotar uma metodologia legitimado pelo momento histérico. Nesse sentido, é a analise
cientifica da sociedade que se torna o critério da aceitabilidade cognitiva para os tedlogos
catolicos brasileiros — que, no Brasil da década de 1960 e 70, significava predominantemente
economia e sociologia marxista (teoria da dependéncia) (LOWY, 2000). Esse mesmo
fendmeno se reproduziu na PFTNSA, sobretudo quando se deu a ruptura com a exclusividade

do ensino teoldgico para candidatos ao sacerdécio, em 1970, proposta pelo novo regimento:
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P - Existiam leigos estudando na faculdade de teologia?

R - Também. A faculdade ja era aberta tanto para aqueles que buscavam o
sacerdécio quanto para os leigos. Havia também... Se constatava depois que entre 0s
leigos havia muitos olheiros da policia, da ditadura. Porque tudo era muito vigiado,
alguns estudantes eram presos. Teve casos de estudantes torturados e depois
liberados. Outros, depois de um sofrimento muito grande deixaram o seminario,
deixaram tudo, desistiram. Porque houve o embate, o enfrentamento. [...]. Entdo,
isso se tornou realmente uma efervescéncia muito grande, ndo é? Quero s6... Talvez
valha a pena também lembrar, que jA& no meu tempo de estudante se discutia,
justamente a partir desta visdo de que precisaria 0 estudante, o futuro padre,
precisaria estar engajado nas lutas sociais junto ao povo, no enfrentamento das
estruturas de justica, etc. Entdo se pleiteava a substituicdo da filosofia como suporte
para teologia, substituicdo por outras disciplinas, por exemplo, o servico social,
sociologia, economia, economia politica. la sempre nessa direcdo e até a Igreja, em
Séo Paulo, acabava aceitando o individuo que tivesse um curso de sociologia, um
curso de servico social e ndo fazer a filosofia, entrar direto na teologia. Sempre um
pouco nessa luz assim de fazer uma teologia voltada para a realidade sociopolitica.
[...]. Na época também a filosofia foi um tanto informada por essas questdes sociais.
Surgiu ai, no curriculo, o que ainda existe hoje, a filosofia social, a filosofia politica,
a filosofia da histéria e assim por diante (ENTREVISTA 07).

A abertura da PFTNSA para leigos abriu a possibilidade de os seminaristas
participarem do movimento estudantil juntamente com os estudantes universitarios leigos:
participavam de passeatas, manifestaces contra o regime militar (ENTREVISTA 14). Havia
até o incentivo de alguns professores para que 0s seminaristas se integrassem nos protestos
(ENTREVISTA 09). O intercambio, as conversas, a participacdo politica em um momento
histérico particularmente importante e a auséncia de uma formacdo intelectual estruturada,
conduziam os jovens seminaristas a capitulacdo diante de ideias do marxismo wvulgar,
hegemdnicas no ambiente académico brasileiro dos grandes centros urbanos. Os professores
da PFTNSA nédo possuiam uma orientacdo comum (ATA 1, 36). Todos eram a favor da
atualizacdo teoldgica, mas ndo havia um acordo sobre o grau de acomodacdo ao mundo
moderno. O desacordo ficava patente nas diferentes concepgoes defendidas pelos professores
de Biblia, sob a lideranca do frei Gilberto Gorgulho da Silva, e pelos professores de dogma,
encabecados pelo Mons. Roberto Mascarenhas Roxo. Este defendia uma acomodacdo
moderada, cujos limites seriam assinalados pela tradicdo. J& o frei Gorgulho defendia uma
reinterpretagdo global da tradi¢do a partir dos novos métodos e instrumentos cientificos de
interpretacdo biblica (ATA 1, 36). Com a posse do card. Arns, amigo do frei Gorgulho, a
concepcdo deste — mais liberalizante — comeca a prevalecer gradualmente na PFTNSA. O
apoio do Cardeal de Sdo Paulo, grdo-chanceler da PFTNSA, era fundamental para a
legitimagdo dos rumos da formagdo. A dispensa da exigéncia da formacdo filosofica,
exigéncia ratificada pelo ultimo documento emitido pela Congregacdo para a Educacdo

Catolica, € um forte indicio do fascinio dos professores-telogos da PFTNSA, cujo
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sentimento de inferioridade em relagdo a teologia tradicional, os leva a esposar a razao secular
como critério para aceitabilidade cognitiva de sua prdpria tradicao.

Inicialmente, 0 novo arcebispo volta suas atencfes para outros aspectos mais praticos
da administracdo arquidiocesana, mas ja se comeca a perceber, a partir da nova orientacéo,
uma mudanca gradual na forma como alguns professores conduzem o ensino, do mesmo
modo que uma mudanga na énfase dos conteudos no sentido da criacdo de uma teologia

engajada na realidade, no mundo secular:

P - Existia ja um norte, assim, do ponto de vista curricular?

R - Como eu disse antes, a faculdade era de Teologia Dogmatica. Entdo uma carga
grande de dogmatica, pouca Biblia, quase nada de Pastoral. Eram mais as disciplinas
dogmaticas. E ai, claro, vai aparecendo alguma coisa, a énfase socioeconémica e
politica, mas ainda néo era assumido pelo curriculo (ENTREVISTA 07).

O fato de ainda n&o haver disciplinas com orientagdo abertamente pastoral ndo quer
dizer que a PFTNSA ndo estivesse se modificando rapidamente. As questbes ligadas ao
transcendente, tradicionalmente a condicdo necessaria do trabalho teoldgico (BERGER,
1996), sdo esquecidas em funcdo da valorizacdo das teologias das realidades seculares,
teologias da libertacdo, da revolucdo, politicas etc. Elas ainda ndo eram uma realidade
hegeménica na PFTNSA. Porém, estavam em rapido processo de gestacdo, em cuja origem
estariam os tedlogos europeus, alguns até ligados a teologia liberal protestante, por exemplo:
0 exegeta Joaquim Jeremias (ENTREVISTA 17), autor basico dos estudos na PFTNSA. O
te6logo alemdo Rudolf Bultmann também foi um dos autores europeus precursores das
teologias da libertacdo (ENTREVISTA 10 e 20), além de Karl Rahner, Paul Tillich e Jirgen
Moltmann (ENTREVISTA 06 E 17). Sdo autores muito diversificados entre si, mas a grande
caracteristica comum a todos era a ansia por renovacdo teoldgica a fim de tornar a fé cristd
relevante para 0 homem moderno, fazé-la inteligivel para 0 homem contemporéaneo.

Esses tedlogos europeus buscaram, desde a Primeira Guerra Mundial, estabelecer
formas variadas de compromisso com o mundo secular, considerado como universo
fascinante, em cujo seio era possivel vislumbrar ndo somente o progresso material, mas
tambem valores positivos e louvaveis. Para esses teologos, o secular ndo era mais considerado
inimigo do cristianismo, mas um elemento positivo, enriquecedor. Assim, aparecem as
primeiras legitimacdes teologicas do mundo secularizado. Isso assinalou uma nova atitude em
relagdo a0 mundo secular (BERGER, 2004). O processo global de secularizacdo e seu
correlato, a situacdo pluralista global, acarretando a perda da relevancia social das defini¢des
religiosas tradicionais da realidade, mediante a subjetivacdo destas, obrigou tedlogos a

“traduzi-las” para torna-las aceitaveis dentro do quadro de referéncia do moderno pensamento
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secular acerca da realidade. Peter Berger (2004) discorre sobre esse mesmo processo de
secularizacdo da teologia no campo protestante, afirmando que o caso da teologia protestante
representa o ensaio geral da tendéncia do declinio da religido na modernidade. Esse processo
de capitulacdo da teologia tradicional em relacdo aos pressupostos do moderno pensamento
secular iniciou-se no campo protestante de fei¢éo liberal, como, por exemplo, nas teologias de
Paul Tillich e Rudolf Bultmann, para ficar em autores mais conhecidos:

Tillich entendeu a funcdo da teologia como correlacdo pela qual queria significar
uma ajustagem intelectual da tradicdo cristd a verdade filoséfica. Bultmann propds
um programa do que ele chamou de “desmitologiza¢d0o” uma reafirmagdo da
mensagem biblica em linguagem livre de nog¢des sobrenaturalistas do homem antigo.
Tanto Tillich como Bultmann se valeram grandemente do existencialismo
(particularmente como foi desenvolvido na Alemanha por Martin Heidegger) por
causa dos conceitos empregados em seus esfor¢os de traduzir o cristianismo em
termos adequados ao homem moderno (BERGER, 1996, p. 34- 35).

Esses novos tedlogos europeus foram importantes para os professores da PFTNSA no
sentido se buscar um caminho para a renovacgdo teoldgica a partir do estabelecimento de
certos compromissos com O pensamento secular e com a acdo crista no mundo
(ENTREVISTA 17). Significaram um novo olhar para a secularidade e a possibilidade de um
novo compromisso do cristianismo com o mundo. Pode-se perceber o impacto que da a
utilizacdo da metodologia de um desses tedlogos, no caso Bultmann nas aulas de Biblia,
descrito por um dos professores:

P - Quais os autores que mais influenciaram sua atividade docente?

R - Ah, sim, eu gostava muito de Bultmann e, vamos dizer, como Bultmann diz — ele
se converteu na primeira guerra mundial — que quando ele estudou Biblia, havia uma
resposta certa para todas as coisas etc. Entdo, ele tentou, durante a guerra... ele
percebeu que as respostas que ele tinha ndo serviam para quem estava sofrendo,
morrendo, etc. Precisava de uma coisa mais por dentro, que atingisse as pessoas...
Entdo, ele tentou trabalhar muito neste sentido: o que esse texto significa, aqui e
agora, neste ambiente? Entdo, frei Gorgulho e eu, depois de conhecer um pouco
melhor o pessoal — ele tinha trabalhado la [na PFTNSA] mais, ele ja tava la quase
dez anos quando eu entrei —, formamos um seminario. Quando ele dava aula no
terceiro ano e eu no segundo, a gente unia as duas turmas e fazia um tipo de
seminario com pessoal sobre os textos biblicos e ndo sei o que mais. Realmente,
criou uma coisa nova na faculdade porque um jovem dominicano estava estudando
em Roma... Ele até escreveu uma carta para o frei Gorgulho, perguntando: “O que é
que vocé e [X] estdo fazendo que os alunos ficam me escrevendo dizendo que tudo
mudou, que tudo esta diferente? ” Mas € claro que alguns anos depois entrou a
Teologia da Libertacio e [Benedito] Ferraro ficava dizendo para mim: “E, depois de
toda aquela coisa de Bultmann com a Teologia da Libertagdo foi dificil, ndo é? .
Mas para mim nunca foi. Porque para mim, vocé une as coisas, quer dizer, a
Teologia da Libertacdo ajuda a gente com uma visdo de conjunto, com Bultmann ¢
numa circunstancia especifica daquela pessoa... Ele estd sofrendo, como é que a
gente... hum!? Entdo, para mim... eu gostava do casamento dos dois. Quando
Ferraro achou que eu tinha atrapalhado o caminho (ENTREVISTA 20).
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Para os alunos que estavam acostumados ao método tradicional, a nova forma de
estudar as disciplinas relativas a Biblia eram novidades. Ao perguntar qual o professor que
mais o influenciou, um dos alunos me respondeu: “O professor Gilberto Gorgulho que dava
Biblia. Acho que foi o que mais impressionou” (ENTREVISTA 15). Buscava-se exercitar
uma leitura existencialista da Biblia, tentando-se compreender como, em cada contexto, dava-
se 0 sentido da salvagdo divina. Entdo, utilizavam-se métodos, como, por exemplo, verter 0s
textos dos Evangelhos para as linguas originais e compara-los para perceber como o sentido
da pregacdo de Jesus mudava em relacdo a situacdo historica e ao ambiente comunitario. Era
facil concluir, dessa forma, que, no estudo da mensagem evangélica, mais importantes que as
palavras exatas, era 0 sentido salvifico que se manifestava por meio delas. Era por isso que
Bultmann ndo se constituia, necessariamente, um entrave para as novas teologias da
libertacdo: em contexto de desigualdades sociais, pobreza e injustica generalizadas qual seria
o sentido da salvacdo? Como se manifestaria a salvacdo? A ponte era possivel.
(ENTREVISTA 20). A mesma professora dizia que a nova literatura biblica era
impressionante: “Quando eu lia alguma coisa, tinham alguns exegetas ingleses que também eu
lia. Acho que o Raymond Brown com o livro ‘Evangelho de Sao Jodo’. Quer dizer, tem uma
série deles que fazem a gente repensar a maneira de ler as escrituras” (ENTREVISTA 20).

Essa nova maneira de ler as escrituras revela uma nova postura em relacéo a teologia
tradicional. N&o é mais a tradicdo, ou seja, 0 magistério pontificio, a interpretacdo dos santos,
os concilios ecuménicos ou 0s bispos e padres que legitimam o estudo biblico, mas os
métodos e as técnicas cientificas modernas de exegese. Ao aceitar 0 compromisso com 0s
pressupostos do pensamento secular moderno, o tedlogo fica submetido as regras do novo
jogo, de forma que estd obrigado a empreender um esforco de reinterpretacdo e releitura
daquilo que era considerado como estabelecido teologicamente (BERGER, 2004). E a razéo
secular, fora da esfera cristd, que determina e seleciona aquilo que é cognitivamente relevante
e legitimo. Essas releituras teoldgicas muitas vezes geraram conflitos intra-eclesiais, na
medida em que o magisterio pontificio ndo admite perder sua capacidade de definicéo
doutrinal sobre toda a comunidade eclesial catélica. Isso foi mais evidente no periodo forte da
Teologia da Libertacao.

O Papa Paulo VI, ao publicar a Carta Apostolica Octagesima Adveniens enderecada ao
presidente da Comissdo Pontificia “Justica e Paz”, Cardeal Maurice Roy, também incentivou
a busca por uma teologia mais articulada com a cultura, as realidades e os problemas locais,

ao afirmar a responsabilidade dos cristdos de lutar pela justica no mundo e, sobretudo por
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afirmar que, diante de problemas locais téo diversificados, ndo cabia ao magistério pontificio
apresentar solugdes Unicas, mas caberia & comunidades locais a responsabilidade de discernir
e agir. Embora o Papa Paulo VI também assinalasse que deveria haver um cuidadoso
discernimento em relacéo as ideologias tanto liberais quanto marxistas, também afirmou que
era possivel algum grau de compromisso politico com os diversos movimentos historicos
inspirados em correntes socialistas (PAULO VI, 1971). Esse é um documento muito citado
pelos entrevistados como justificativa para a formulacdo de uma nova teologia engajada nas
realidades sociais (Ata I, 110; ENTREVISTA 07).

Embora as primeiras publicacdes referentes a Teologia da Libertacido'® tenham
aparecido nos primeiros anos da década de 1970, referéncias a ela somente comegam a
aparecer, publica e enfaticamente, nas atividades docentes da PFTNSA a partir de 1974. Eram
ofertados, em nivel de graduacao, pos-graduacdo, extensdo (semanas teoldgico-pastorais ou
cursos de atualidades), na prépria PFTNSA o0s seguintes cursos que poderiam ser
frequentados por todos o0s alunos interessados: “Teologia da Libertagdo” (1974), “Critica
sociologica e experiéncia brasileira” (1975), “Teologia cristologica: o significado politico ¢
ideoldgico da morte de Cristo” (1976), “Teologia Politica: andlise teologica da violéncia”
(1976), “Problemas sociais do Brasil” (1977), “Direitos Humanos — nova pratica pastoral da
Igreja” (1977), “Planejamento pastoral e comunidade de base” (1975), “Marxismo e
Cristianismo” (1977), “A Igreja a servigo da justiga” (1977). A maior parte desses cursos foi
ministrada pelos seguintes professores: Pe. Benedito Ferraro, Pe. Dalton Caran, Fr. Gilberto
da Silva Gorgulho, Pe. José Oscar Beozzo (ATA |, 39; 41, 50, 51, 58, 59, respectivamente).
Além disso, alguns professores comegaram a solicitar a direcdo da faculdade livros referentes
a Teologia da Libertacdo para a biblioteca da PFTNSA, como, por exemplo, as Atas do
Congresso de Teologia Latino-Americana sobre teologia da libertacdo (ATA I, 51). As
ofertas desses cursos e o interesse em bibliografia especifica indicam uma mudanca na
orientacdo teoldgica da PFTNSA. Esses novos cursos que destoavam da orientagdo curricular
tradicional da teologia catolica constituiam uma tentativa de fundamentar, legitimar a atuacéo
sociopolitica da Arquidiocese de Sdo Paulo, sob o episcopado do Card. Arns. Novamente, a
Congregacéo diretiva da PFTNSA buscou modificar ou reformar o curriculo basico, de modo
a privilegiar uma producdo teoldgica que se fundasse nas Sagradas Escrituras (ATA I, 53) e,
ao mesmo tempo, reconhecesse um lugar central ao método indutivo (ATA I, 54). N&o havia

158 S30 as seguintes obras: “Teologia de la Liberacion, Perspectivas” (1971) de Gustavo Gutierréz; “Opresion —
Liberacidon. Desafio a los cristianos” (1970) de Hugo Assmann; “Teologia do Cativeiro e da Liberta¢do” (1976)
de Leonardo Boff.
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ainda uma diretriz concreta referente a formac&o. Existiam consideragdes gerais. Além disso,
muitas diretrizes da Congregacdo para Educacdo Catdlica ndo eram levadas na devida

consideracao:

P - Existia alguma diretriz geral quanto a formacéo sacerdotal em geral ou ndo se
sabia ao certo o que se queria? Entdo, por exemplo, quando 0s manuais em latim da
gregoriana deixaram de ser usados, ndo se tinha manuais que se pudessem utilizar?

R - De fato, houve muito improviso. Muita boa vontade e muito improviso! Porém,
0s documentos comegavam a surgir. Talvez ndo fossem suficientemente divulgados
ou aplicados. [...]. O proprio Concilio “Optatam Totius” para os bispos ¢ depois o
“Presbyterorum Ordinis”, davam sempre coordenadas, mas — é claro — como
Concilio é tudo amplo e para a Igreja do mundo inteiro, universal, ndo é? E a
aplicacédo é que foi realmente demorada e talvez pouco explorada e pouco entendida.
Houve de fato, ... se falava muito na época em criatividade, que tinha que criar. E ai
entrava também muito improviso! [...]. Entdo no meu curso de teologia, na época
em que estudei, conheci poucos manuais. A Sagrada Escritura a gente estudava a
partir da Biblia de Jerusalém. Isso se fazia questdo porque era um texto mais
cientifico e.... se estudava muito com apostilas. Entdo foi um periodo de apostilas, os
mimedgrafos trabalhavam a todo vapor, produzindo apostilas (ENTREVISTA 07).

Em meio as incertezas supracitadas e as constantes tentativas de adequar o ensino da
teologia as mudancas que se produziam na atividade pastoral da Arquidiocese de Séo Paulo,
iam se delineando os contornos da nova orientacdo teoldgica a ser seguida pela PFTNSA. A
Congregacdo para a Educacdo Catdlica publicava documentos que ndo eram definitivos e
dava liberdade para as faculdades eclesiasticas experimentarem novos modelos formativos,
desde que aprovados pela mesma congregacdo. Nunca se dava uma aprovacdo definitiva. As
inovagdes eram sempre aprovadas “ad experimentum”. Desde o inicio do Concilio Vaticano Il
(1962) que haviam sido suspensas as Visitagdes apostolicas, feitas por emissarios do Vaticano
para fiscalizacdo dos seminarios (SERBIN, 1992, 2008). Essa suspensdo das visitas indica
uma tolerancia do Vaticano em relacdo as inovacgdes locais na formacéo sacerdotal que, muito
provavelmente, esta ligada a auséncia de um programa definido de formacdo da parte das
autoridades romanas.

Em 1976, por ocasido da publicacdo do novo documento da Congregagdo para
Educacdo Catdlica, Instrucdo sobre a Formacao Teologica dos Futuros Sacerdotes (1976) —
que se constitui numa segunda emenda a Constituicdo Apostolica Deus Scientirum Dominus
(1931) — o diretor da PFTNSA, Conego Geraldo Majella Agnelo, ressaltou que a
colegialidade deveria presidir o trabalho da comunidade académica, e esta estava em funcgéo
da corresponsabilidade. Isso foi muito importante para que o0s alunos tivessem uma
participacdo ativa na orientacdo da PFTNSA. Em 1977, alguns seminaristas mais ativos
politicamente tentaram formar um grémio estudantil novo, com novo regimento, como se

depreende:

P - Este grémio que vocés formaram chegou a ter Regimento Interno?
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R - Formamos o grémio baseado no que tinha em Curitiba, alguns de noés foram la
conhecer. Nao lembro se chegamos a formalizar na pratica, mas lembro de que nos
reuniamos e faziamos reivindicacdes. A biblioteca, por exemplo, foi formada a partir
da iniciativa do grémio.

P - Vocés tinham alguma participacdo na eleicdo dos diretores da faculdade?

R - N&o. Tinhamos debates, a direcdo sabia que a gente era muito critico. [...]. Nos
saiamos da faculdade, iamos para manifestacfes na Praca da Sé, tinha jornal dentro
do semindrio para ler, tinhamos alguns seminaristas que viajavam muito pela
América Latina, que questionavam bastante nas reunifes. Era um processo
efervescente na sociedade e dentro da Igreja (ENTREVISTA 14).

O momento politico e eclesial era de muita efervescéncia, e 0s jovens seminaristas,
envolvidos com movimento estudantil, com os militantes da extinta UNE, buscavam
participar de todas as acdes de conscientizacdo e movimentos contra o regime militar. Eram
0s mais exaltados e eram incentivados por um grupo de professores da PFTNSA a participar.
Internamente, os alunos desejavam participar de tudo: “[...] ai realmente ndo tinha como fugir
disto, [...] toda reunido de congregagdo de faculdade, de departamento, os alunos estavam
presentes e qualquer outra movimentacao era sempre por conta de alunos” (ENTREVISTA
07). Todas as mudancas na PFTNSA eram negociadas com os alunos. Muitas vezes, a direcdo
ficou refém das exigéncias dos alunos (ENTREVISTA 15). Dois fatores explicam essa
postura: (1) a énfase dos ensinamentos do Concilio Vaticano Il a respeito do dialogo; (2) a
oposicao politica da Arquidiocese de Sdo Paulo ao autoritarismo do regime militar. Por isso,
ndo era politicamente conveniente, naquele momento, impor autoritariamente, sem dialogar,
qualquer tipo de solucéo para os problemas enfrentados no ambiente formativo.

O Cobnego Geraldo Majella Agnelo, diretor da PFTNSA, afirmou também que,
segundo a Instrucéo sobre a Formacao Teoldgica dos Futuros Sacerdotes (1976), o ensino da
teologia deveria estar a servico da comunidade, deveria utilizar a mediacdo das ciéncias

humanas e favorecer a inculturagdo, como esta expresso no seguinte relato:

O ensinamento da teologia é um ministério na e pela comunidade dos crentes com
uma dimensdo essencialmente pastoral e ecuménica. Por isso, o didlogo com as
ciéncias humanas tornou-se necessario para a compreensao coerente e profunda da
Palavra de Deus, de forma que o trabalho teol6gico possa favorecer a inculturacéo
(ATA L, 57).

Os cursos da Comissao de Estudos de Histéria da Igreja na América Latina (CEHILA)
na PFTNSA, iniciados em 1978, pouco depois do lancamento do tomo 11/1 da Historia Geral
da Igreja na Ameérica Latina, Historia da Igreja no Brasil, Primeiro periodo (1500-1808), em
um grande evento na Pontificia Universidade Catélica de Sdo Paulo (PUC), também
contribuiram para a mudanca da orientacdo teoldgica da faculdade de teologia da
Arquidiocese de S&o Paulo. O CEHILA se constituiu numa tentativa de releitura da historia
da Igreja Catolica na América Latina, sob a oOtica dos oprimidos, dos marginalizados,
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utilizando, de forma geral, modelos de anélise oriundos do marxismo (teoria da dependéncia),
que tinham por objetivo explicito criticar o carater excessivamente apologético e triunfalista
da historia da Igreja Catolica produzida no ambito eclesiastico (BEOZZO, 1987,
ENTREVISTA 14, 15). O CEHILA fazia parte de um programa da Teologia da Libertacéo
que se desenvolvia em toda a América Latina, tendo como postulado fundamental a opcao
pelos pobres. O primeiro coordenador do CEHILA-Brasil foi o Pe. Eduardo Hoornaert. Este
teve uma atuacdo importante na PFTNSA, ndo somente na oferta de cursos de historia da
Igreja Catolica, fora da grade curricular, mas também na articulacdo dos momentos de
discussdes publicas que ocorriam nas “Semanas de fé e compromisso social”, criadas pelo
Card. Arns (ENTREVISTA 14).

E nesse periodo de forte atuacdo da Arquidiocese que se desenvolve fortemente a ideia
de transformar oficialmente a PFTNSA em um “laboratorio” intelectual para uma reflexdo
teoldgica original, cuja principal caracteristica seria a reflexdo sobre a praxis da libertacdo
(ENTREVISTA 17). Por isso, em 1977, em reunido com a diretoria e 0 colegiado da
PFTNSA, o card. Arns, como grdo-chanceler da faculdade, indicou as duas linhas gerais que a

faculdade deveria adotar:

1) A teologia deveria alimentar a pastoral da Igreja na Arquidiocese, embora ndo
veja como isso poderia ser diferente do que ja esta sendo feito; 2) Como faculdade
de teologia, estar presente nessa sociedade que se transforma e procura novos
rumos: participar e abrir possibilidades de ampliar o &mbito do didlogo, do debate,
com outras areas da sociedade, iluminando a problematica vivida pelo homem de
hoje, em Sao Paulo. Hoje ndo se pode mais fazer teologia como se fazia ha trés anos.
Hoje a teologia deve ajudar o homem a viver melhor, isto é, a melhorar a qualidade
de vida da populagdo marginalizada. Aprofundar problemas como salario justo,
desniveis de renda, morte por falta de alimentacdo, mortalidade infantil etc. (ATA I,
68).

Esse programa, proposto pelo cardeal para a PFTNSA, ndo estava situado no sentido
oposto ao que se estava realizando, mas indicava explicitacdo e radicalizacdo do programa de
engajamento da teologia nos problemas socioeconémicos, a fim de que esta pudesse legitimar
a acdo eclesial arquidiocesana e tornar-se relevante publicamente. Por isso, solicita a
faculdade um engajamento maior nas questdes puablicas, bem como assessoria de alguns
professores da faculdade para as atividades arquidiocesanas de S&o Paulo e para as reunides
da CNBB. Os professores escolhidos foram Mons. Roberto Mascarenhas Roxo, Fr. Gilberto
da Silva Gorgulho, Mons. José Maria Fructuoso Braga e o Con. Geraldo Majella Agnelo
(ATA 1, 75). Essas indicacdes do cardeal deram forca aos professores que desejavam uma
reforma mais radical da formacdo intelectual dos seminaristas, e eles apoiaram o radicalismo
dos alunos em direcdo as mudancas desejadas. Essa mudanca de orientagdo, nos Gltimos anos

da década de 1970, foi muito bem ilustrada no seguinte depoimento:
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P - No fim dos anos 1970, qual era a dindmica na Faculdade do Ipiranga?

R - Na faculdade de teologia, n6s pegamos aquela fase do Frei Gorgulho, Ana Flora,
D. Helder Camara, 0 momento de formacao da Teologia da Libertacéo...

P - Estes eram os professores mais importantes, que tinham voz e atuacdo na
faculdade?

R - Sim. Frei Gorgulho e Ana Flora tinham o apoio de D. Evaristo [Arns].

P - Qual seria a dimensdo teolégica mais importante no Ipiranga: dogmatica,
espiritual ou pastoral?

R - Era muito mais pastoral. Frei Gorgulho, por exemplo, fazia uma leitura biblica
ao método do Frei Carlos Mesters, havia o curso dos profetas, para ser profeta na
sociedade. Sempre havia a tensdo daqueles grupos mais conservadores, mas 0 grupo
da Teologia da Libertagdo sempre gritava mais (ENTREVISTA 15).

Nesse periodo, a Teologia da Libertacdo estava fortemente presente na discussao de
certas disciplinas, como a area biblica, por exemplo, que era a especialidade do frei Gorgulho,
cuja influéncia sobre a faculdade era potencializada “porque ele era conselheiro do cardeal,
ele era o ideodlogo do cardeal, cardeal Dom Paulo Evaristo Arns” (ENTREVISTA 13). Quanto
ao método do curso biblico do Frei Carlos Mesters, tratava-se do chamado método historico-
critico™*. Alguns professores, no entanto, ou ndo se encaixavam nesse perfil libertado ou no
possuiam conhecimento especifico sobre a disciplina que lecionavam (ENTREVISTA 14).
Por isso, devido a radicalizacdo da nova orientacdo, eram confrontados pelos alunos que se

recusavam a frequentarem suas aulas:

P - Existiam grupos de professores que eram opostos ou todos participavam desta
nova orientacdo?

R - Naquela época, era D. Paulo mesmo que estava travando os embates politicos.
Claro que a gente sabia que uma série de padres que davam aula queria “nada com
nada” [...]. No Ipiranga, nés estudantes chegamos a organizar um curso de Salmo
paralelo ao do Seminario, pois achAvamos o nosso fraco, pagavamos do nosso bolso
um padre para dar o curso.

P - Alguns padres, como o Pe. Paulo Link, foram pressionados pelos estudantes, que
alegavam que ndo iam assistir aula enquanto o curso ndo se modificasse?

R - Pe. Paulo Link ndo era um dos mais reacionarios, ele era um padre alemédo, deu
aula para mim, mas eu gostava muito dele por ser muito aberto. Monsenhor Roxo
era bastante doutrinario, muito inteligente, professor de dogmatica... Tiramos um
padre que dava aula de cristologia: por ser arrogante, fizemos uma greve contra ele e
conseguimos tird-lo. Na verdade, foi uma época em que 0 movimento social e a
redemocratizacdo estavam entrando na Igreja (ENTREVISTA 14).

A parte mais ativa dos seminaristas havia assumido a perspectiva libertadora por causa

da propria dindmica arquidiocesana: trabalho de conscientizagcdo popular nas CEBS e a luta

154 A hermenéutica histérico-critica é a exegese que trabalha com os métodos da critica das fontes historicas
como sua principal ferramenta, embora também faca uso da exegese estrutural-linguistica. E uma escola que
deriva seu método do lluminismo e do racionalismo centro-europeu, de forma que sua compreensao do texto seja
cientifico-historico-linguistica. Na perspectiva libertadora de Mesters, os oprimidos se apropriam dessas
ferramentas, mas desde uma perspectiva politica, dentro de processos comunitarios nos quais se interpelam
Biblia e vida (MENA, 2010, p. 37).
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sociopolitica pela redemocratizacdo. Esse ndo foi o Unico caso em que os alunos recusavam-
se a assistir as aulas de professores de PFTNSA. Entdo, os professores contestados se sentiam
pressionados e acabavam saindo da faculdade por ndo encontrarem apoio da direcdo. Nesses
casos, geralmente, a direcdo atendia as reivindicagdes dos alunos, solicitando aos professores
em questdo a revisdo do método pedagogico e do programa da disciplina e oferecendo um
novo curso intensivo nas férias, ministrado por outros professores, caso alguns alunos se
recusassem a assistir as aulas (ATA I, 77v).

Para incentivar a participacdo discente no processo pedagogico, todos os anos havia o
planejamento letivo, no qual sempre estavam presentes representantes dos alunos. Em 1978,
0s seminaristas reivindicaram que a faculdade de teologia funcionasse em nivel universitéario,
no qual se adotasse uma orientacdo politico-pedagogica — o que favoreceria a articulacdo das
disciplinas e contetidos — e também uma melhor organizacdo das disciplinas do curso que
muitas vezes ndo contavam com os professores especializados para ministra-las (ATA 1, 70v).

Com a eleicdo do Pe. Benedito Beni dos Santos para a dire¢cdo da PFTNSA, em 1978,
iniciou-se o processo de reestruturacdo curricular da PFTNSA, tendo em vista as orientacdes
do Card. Arns e as reivindicacGes dos alunos. Foi eleita uma comissdo composta pelos
professores responsaveis pelos departamentos’® em que a faculdade se dividia, um
representante do Diretorio Académico (DA), trés representantes dos alunos, sendo que cada
ano®’ da teologia teria seu representante (ATA I, 79). O Card. Arns solicitou que se fizesse
um sério trabalho teolégico porque, disse ele: “a cidade ndo suporta mais padres mediocres”
(ATA 1, 79). A comissdo optou por um curriculo de teologia com uma orientacdo mais
indutiva e antropologica (ATA |, 79). Essa orientacdo significou uma virada secular na
estrutura mesma da formacdo teoldgica. As questdes referentes a teologia tradicional,
relacionadas ao transcendente, ao sobrenatural, deixaram de ser centrais para que a dimenséao
imanente, secular, tomasse seu lugar. Ndo que o transcendente tivesse deixado de existir no
horizonte religioso catolico, mas ele simplesmente foi descentrado como uma “reserva
escatologica”, como um ambito secundario mesmo dentro da esfera religiosa do catolicismo

praticado no processo de formacéo da Arquidiocese de S&o Paulo.

155 A PFTNSA era formada por quatro departamentos: 1) Sagrada Escritura, presidido pelo frei Gilberto da Silva
Gorgulho; 2) Moral, presidido pelo Mons. José Maria Fructuoso Braga; 3) Dogma, presidido pelo Pe. Dalton
Caram; 4) Pos-graduacdo, presidido pelo Pe. Benedito Ferraro (ATA I, 77, 79).

1%6 Diretdrio Académico estava predominantemente ligado as atividades reivindicativas de cunho politico, mas
ocasionalmente era convidado a participar também como representante do corpo discente em alguma instancia
deliberativa da PFTNSA. O DA ndo era um érgao representativo dos alunos junto @ PFTNSA, tendo em vista
que possuia personalidade juridica e autonomia. Os alunos eram representados junto a PFTNSA pelos
representantes de classe (ATA |, 78; ENTREVISTA 7, 15).

1570 curso de teologia da PFTNSA era de trés anos (ATA I, 58).
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A Teologia da Libertacdo era o grande referencial da mudanga curricular
(ENTREVISTA 23). A mudanga significou oficializar, dando um norte inequivoco ao novo
curriculo no sentido de uma orientacéo teologica voltada as questdes seculares. Foi, por assim
dizer, o término de longo processo de génese da mutacéo teoldgica produzida dentro e fora da

PFTNSA, como atesta o seguinte relato:

Em 1979, o entdo diretor, Geraldo Majella Agnelo — que agora é bispo emérito de
Salvador — foi nomeado bispo. Assim, foi eleito um novo diretor [Pe. Benedito Beni
dos Santos] que comandou o processo de reorganizacdo curricular mais uma vez, da
[faculdade de] teologia, agora mais alinhada as atividades de d. Paulo Evaristo
[Arns] e da Arquidiocese de Sdo Paulo com uma reflexdo teoldgica curricular mais
condizente com a pratica teolégica da América Latina. Isso que se convencionou
chamar de Teologia da libertagdo (ENTREVISTA 01).

Simultaneamente a preparacdo e mudanca curricular da faculdade, ocorria a
preparacio e execucdo da 111 Conferéncia Episcopal Latino-Americana (1979 — Puebla)*®®, no
México, na qual se definiu a conhecida tese da “opgao preferencial pelos pobres”. Embora as
conclusBes da Conferéncia de Puebla tenham legitimado muitas praticas das comunidades
eclesiais catolicas latino-americanas, também fez correcbes e impds limites a certas
experiéncias®®®.

O inicio do pontificado de Jodo Paulo Il apontou para uma mudanca de orientagdo na
Igreja Catdlica no mundo no sentido do fim do periodo de experiéncias indefinidas
(LIBANIO, 1983). E sintomatica dessa orientacio a publicacdo, em 15 de abril de 1979, da
Constituicdo Apostélica Sapientia Christiana. Esse documento comeca afirmando que,
embora recolhendo as experiéncias positivas e respeitando o legitimo pluralismo das
faculdades e centros docentes, também “é necessario que seja respeitada certa unidade
substancial” nas condigdes exigidas para a formagdo de modo que, “orientadas por um reto
caminho”, possam tornar “patente a todos a clara unidade da Igreja Catélica” (§ VI). E
possivel apontar cinco elementos centrais para a orientacdo da formacao sacerdotal delineada
em Sapientia Christiana®?: (1) centralidade biblica aliada ao sentido da tradi¢do; (2) unidade

1% As conclusdes da 111 Conferéncia Geral do Episcopado Latino-Americano confirmaram, em linhas gerais, as
opcBes pastorais de Medellin (1968) de uma Igreja comprometida com os pobres, com a libertacdo e o fim das
estruturas sociais injustas. Do ponto de vista de sua estrutura interna, consagrou o método ver, julgar e agir,
proprio da Acdo Catolica e assumido pelas reflexdes associadas as teologias da libertagcdo. A supracitada
conferéncia episcopal ocorreu simultaneamente a primeira viagem do papa recém eleito, Jodo Paulo Il (1979-
2005) (HENRIOT, 1993).

159 0 documento episcopal critica: a) a atividade politica dos sacerdotes (§ 92); b) ideologizacéo da figura de
Jesus Cristo como lider politico e o recurso a violéncia (§ 178- 192); c) a reducdo da libertagdo a categoria
exclusivamente politica (§ 484); a dialética da luta de classes (8§ 486).

160 Quanto aos estudos, deve-se orienta-los para que haja uma conexdo organica entre suas diversas dimensdes:
biblica, patristica, histérica, litirgica e pastoral. As disciplinas obrigatorias da graduacdo devem ser: Sagradas
Escrituras, Teologia fundamental, Teologia dogmaética, Teologia moral e espiritual, Teologia pastoral, Liturgia,
Historia da Igreja, juntamente com Patrologia e Arqueologia, e direito canénico (IZQUIERDO, 2001).
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do saber teoldgico para o qual devem convergir toda especializacdo; (3) a conexdo dos
saberes deve levar em conta os problemas humanos, mas ndo deve restringir-se
exclusivamente a eles; (4) sentido ecuménico e missionario; 5) comunhdo com o magistério
da Igreja (IZQUIERDO, 2001).

O novo curriculo ainda ndo tinha entrado em vigor quando da publicacéo da Sapientia
Christiana. Por isso, a PFTNSA, como Faculdade Pontificia, teve de discutir alguns pontos
apontados pelo documento: (1) aprovacdo, pela Congregacdo para Educacdo Catolica, do
nome do Pe. Benedito Beni dos Santos como diretor da PFTNSA pelos préximos cinco anos;
(2) definicdo de quatro anos de duracéo para graduacdo em teologia; (3) reintroducdo do latim
no ensino da faculdade (ATA I, 80, 81, 82). Embora ndo constasse como orientacdo de
“Sapientia Christiana”, a atividade de professor da PFTNSA foi reconhecida como atividade
exclusiva, com direito ao registro no ministério do trabalho (ATA 1, 82). A regulamentacéo
profissional foi um passo importante para a autonomia econémica do docente e a dedicacédo
exclusiva ao magistério, sendo um fator indicativo da burocratizacéo institucional.

A adocdo da Teologia da Libertacdo na reformulacdo curricular de 1979 acarretou a
introducdo de novas disciplinas, a reorganizacdo das disciplinas e a modificacdo do conteudo
das disciplinas tradicionais. As novas disciplinas que foram introduzidas eram chamadas
instrumentais: “Epistemologia, Antropologia Cultural, Fendmeno Religioso, Economia
Politica, Comunicacdo Social, Psicologia e Pedagogia Pastorais” (ATA |, 84). Além dessas,
ainda houve outras como Teologia da Economia e Teologia Politica, que eram cursos
complementares, funcionando no horario oposto ao turno de aulas, uma ou duas vezes por
semana, e ministrado por professores convidados. Essa dimensdo complementar era chamada
Quarto Espaco (ENTREVISTA 23). No que diz respeito a reorganizacdo das disciplinas, o
novo curriculo estabeleceu como eixo a leitura da Escritura sob o ponto de vista da realidade
brasileira contemporanea (ATA 1, 84), em torno da qual girariam ou se articulariam as demais

disciplinas, como se percebe na tabela abaixo:

Esquema: Base da teologia: a realidade?6!

1° Ano: O pobre e a realidade do povo no | 1° Ano: Epistemologia, Antropologia,
Brasil; Fenbmeno Religioso, Introducdo a

Teologia e Metodologia Teoldgica,

161 Esquema baseado na estrutura do novo curriculo, em vigor a partir de 1979 (ATA I, 113v).
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Historia da Igreja na América Latina e
Brasil, Patristica, Moral Fundamental,
Teologia  Pastoral (Psicologia e
Pedagogia), Historia de Israel,
Hermenéutica/Palestina nos tempos de

Jesus.

2° Ano: Trindade e Historia (Teologia da
Historia).

Antigo Testamento: Profetas, Novo
o _ y Testamento: Sindticos, Virtudes
2° Ano: Historia, estrutura e libertagcdo _ o ) )
Teologais, Historia da Igreja Antiga e
Medieval...

Economia  Politica,  Pastoral  das

Comunicagoes.

3° Ano: Cristologia, Eclesiologia, Antigo
Testamento: Sapienciais, Novo
3 ) Testamento: Paulo/Jodo, Historia da Igreja
3°Ano: A salvacdo em Cristo X -
Moderna e Contemporanea, Liturgia,
Introducdo aos Sacramentos, Direito
Canonico, Moral Social: justica, Teologia

Pastoral.

4° Ano: Escatologia e Teologia do
Espirito:

) o | Antigo Testamento: Género Apocaliptico,
4°Ano: Projeto historico e utopia. ) )
) o ) Novo Testamento: Apocalipses, Teologia
Teologia do Espirito e Escatologia (a .
) o da  graca, Moral  Sacramentaria
salvacdo que acontece na historia). o . 3
(Matrimonio, Peniténcia e Uncéo),

Batismo/Confirmacao, Eucaristia e
Ordem, Teologia Pastoral (Prética
Pastoral).
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Para entender o porqué dessas mudancas curriculares, é preciso entender o que foi a
Teologia da Libertacdo (TdL)!%? desenvolvida na experiéncia da PFTNSA. O primeiro fator a
salientar é que a Teologia da Libertacdo representou um novo método de fazer teologia,
baseado no esquema “ver, julgar e agir” e na utilizacdo das ciéncias humanas, sobretudo a
sociologial®® como instrumental de analise da realidade (ENTREVISTA 23). Assim, a TdL
seria uma modalidade de teologia da praxis, no qual o método teoldgico impbe que a reflexao
se inicie pela analise da realidade e vise a acdo transformadora, a pratica libertadora sobre a
mesma realidade (BOFF, 1993). E nesse sentido que os professores da PFTNSA desejavam
desenvolver “uma teologia engajada e pastoral” (ATA I, 83v), tendo em vista que “[...] a
faculdade deve estar em vista da [a¢ao] pastoral” (ATA I, 89v).

Pode-se afirmar que a caracteristica mais importante da TdL era a op¢do de partir da
realidade, da experiéncia dos pobres, marginalizados. A reflexdo teoldgica deveria partir da
situacdo social vivenciada pelos pobres, ou seja, o lugar social deveria se identificar com
lugar teoldgico. A TdL usa a Biblia selecionando os temas relacionados a libertagdo do povo
sofrido, oprimido na historia, por meio de uma analise hermenéutica que busca “atualizar” 0
texto biblico. Esses relatos, como, por exemplo, o éxodo — que narra a libertagdo do povo de
Israel do Egito — ndo sdo lidos como fatos do passado, mas como memoria de Deus que
continua agindo na histéria, revelando-se libertador dentro da histéria em favor do povo
oprimido. Ora, se a revelagcdo ndo se da através de proposi¢des biblicas, como na teologia
tradicional, mas dentro da historia, como instancia hermenéutica, através da leitura dos “sinais
dos tempos”, ¢ possivel perguntar-se pela forma como a acéo libertadora de Deus acontece
hoje dentro do contexto paulistano e quais sdo as novas situa¢ées que oprimem o povo. O
relato abaixo deixa claro quais as fontes da TdL:

P - Sobre a teologia da libertagcdo, a gente poderia definir a partir de um lugar
teoldgico ou de um lugar social?

R - N&do tem como voceé deslocar esse lugar teoldgico do lugar social na teologia da
libertacdo. N&o da.

P - Eu falei lugar social e uma pessoa falou que era lugar teoldgico.

162 Existem muitas formas de Teologia da Libertacdo. Apesar de se afirmar muito o viés marxista, nem todas as
suas formas usaram esse instrumental de andlise. H&4 muita bibliografia e uma imensa discussao tedrica sobre
esse tipo de teologia. Para maiores esclarecimentos: PORADOWSKI, 1983; MUELLER, 1996; ANDRADE,
1991; BOFF, 1993.

163 Na verdade, o que se utilizava na PFTNSA eram elementos da teoria social marxista. Algumas conclusdes de
estudos socioldgicos e algumas analises estatisticas da realidade geralmente realizadas pelo CERIS — Centro de
Estatistica Religiosa e Investigacdo Social — eram consideradas. Poradowski (1983) argumenta que ndo se pode
dizer que a Teologia da Libertacdo representou uma reducdo da teologia a sociologia tendo em vista que ha
tempo a sociologia € caracterizada por regras metodoldgicas claras, definidas pela anélise empirica, indutiva e a
priori. Para ele, a rigor, a producdo da Teologia da Libertacdo deveria ser considerada ensaios “politico-
religioso-sociais”.
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R - Quem te disse isso eu também concordo porque se vocé disser que é s6 um lugar
social... quer dizer, ¢ a identidade que aquele lugar social ¢ lugar teoldgico... que
talvez... Posso te dizer das conversas académicas ndo sé daqui, mas de congressos:
se vocé ndo define lugar social como lugar teolégico entdo, para a teologia, isso ndo
serve. Na teologia da libertacdo aquilo que é lugar social onde se trabalha essa
teologia é lugar teoldgico. Entdo, ndo da pra vocé desvincular, por exemplo, aquilo
que é uma situacdo de extrema miséria, que é uma questao social, de tirar dali aquilo
que € lugar teoldgico. Entdo aquela localizacdo social é também lugar teoldgico, ou
seja, discurso sobre Deus na histdria é feito a partir daquele lugar. Entdo, portanto,
aquele lugar social é lugar teolégico (ENTREVISTA 17).

A fé cristd entra com a dimensdo ética: Deus ndo desejavam a injustica, a exploracao.
Porém, para se descobrir concretamente as raizes da pobreza, a teologia tradicional nédo
oferece elementos adequados. Assim, os tedlogos da libertacdo, como desejam construir uma
teologia socialmente engajada, relevante socialmente, fizeram uso das ciéncias sociais,
sobretudo do instrumental marxista e seus derivados — da teoria da dependéncia, no caso
brasileiro'® — para revelar que a situagdo de pendria dos pobres era fruto das injusticas
estruturais geradas pelo capitalismo, no qual poucos se beneficiam em beneficio de muitos,
isto é: uma classe enriquecia as custas de outra que empobrecia ou, 0 que da no mesmo, as
nacdes desenvolvidas o sdo por conta das nagBes subdesenvolvidas (LOWY, 2010). As
disciplinas, chamadas disciplinas instrumentais, funcionavam como meios de analisar a
realidade, julga-la e agir sobre ela. Eram elas que forneciam as categorias centrais nas quais
os elementos da tradicdo catolica poderiam ser traduzidos, de forma que adquirissem

credibilidade e utilidade pastoral dentro do contexto arquidiocesano.

P - Quais eram as bases da teologia da Libertacdo? Aquilo que a fundamenta
filosoficamente? Ou existem varias bases que ndo se podem definir com
preponderancia?

R - Eu acho que existem vérias bases, uma série de te6logos que estdo na base dessa
teologia, mas é fato que o marxismo esteve muito na base de tudo isso. Ndo s6 no
campo da teologia, mas também no campo da politica, no campo da prépria
sociologia em Sao Paulo. [...]. Entdo, ndo podemos dizer que s6 a teologia teve
influéncia. E que a teologia é uma reflexdo em comunhfo com a reflexdo da
sociedade, por isso também em dado momento a teologia se deixou invadir pelo
social. [...]. Quer dizer, ndo podemos dizer que a teologia levantou a bandeira do
marxismo, a propria sociedade toda, normalmente se sentiu acuada diante de uma
realidade opressora e aparecia normalmente essa bandeira que poderia ajudar a essa
libertacdo (ENTREVISTA 06).

De fato, é justamente o desejo de dialogar com a sociedade, de ser uma reflexdo sobre
a praxis social que conduziu a TdL desenvolvida na PFTNSA a utilizagdo de elementos do

marxismo e seus derivados como indispenséaveis para o trabalho teoldgico. E o contrério da

164 As teorias da dependéncia, de forma geral, criticam o desenvolvimentismo e defendem a tese de que as causas
do subdesenvolvimento, da miséria, das desigualdades sociais e dos regimes autoritarios ndo sdo a modernizacao
insuficiente ou a incipiente industrializacdo, mas a prépria Idgica do capitalismo dependente latino-americano.
Dessa forma, concluiam que somente a transi¢do para o socialismo poderia livrar as nagdes latino-americanas da
dependéncia e da pobreza. Certos aspectos dessa analise foram incorporados ndo so6 pelos te6logos da libertacéo,
mas também por bispos e algumas Conferéncias Episcopais, principalmente, no Brasil (LOWY, 2010).
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teologia tradicional, na qual o elemento transcendente se constituia no principal substrato do
trabalho teoldgico. O mundo secular moderno, sobretudo naquelas &reas humanas onde ele
realmente se introduziu, tornou o transcendente publicamente irrelevante, vazio de sentido
intersubjetivo e, consequentemente, esvaziou a relevancia da teologia tradicional catolica
sobre ele alicercada. A opcdo da Arquidiocese de Sdo Paulo, incentivada pela abertura da
Igreja catolica inteira, de acordo com a orientagdo do Concilio Vaticano I, foi acomodar-se
aos postulados da razdo secular a fim de buscar uma saida para o processo de alienacdo que o
catolicismo estava sofrendo. A circunstancia politica do regime autoritario e tecnocratico e a
posicdo relativamente privilegiada que tinha dentro dele possibilitou aos bispos mais
dispostos a acomodacdo ao mundo moderno a chance de aglutinar os setores descontentes da
sociedade civil e assumir sua lideranca diante do regime militar, a Unica oposicdo relevante. O
envolvimento nas questdes sociopoliticas, nas causas populares, juntamente com setores da
esquerda secular — em geral, 0 grupo mais resistente ao regime militar — criaram as condicGes
para o processo de gradual secularizacdo da consciéncia dos militantes catolicos mais
empenhados (padres, leigos, seminaristas e estudantes). Esse processo de secularizacdo da
consciéncia impulsionou gradualmente a gestacdo de um novo discurso religioso, que deveria
se expressar em categorias teoldgicas condizentes com o0 momento histérico. Dai a adesao a
TdL e a mutacdo da PFTNSA em direcdo a esse tipo de producéo teoldgica secularizada, cuja
centralidade estava na anélise dos processos sociopoliticos:

P - Qual era a relagdo existente entre a Teologia da Libertacdo e o marxismo? Era
simplesmente de ordem intelectual ou era também de natureza politica?

R - Eu vejo que as duas aconteciam aqui. [...] Da parte do corpo docente eu vejo
uma Vvisdo, que era a seguinte: utilizar de instrumentais tedricos, da questdo
socialista, ndo para fazer reformas, mas para fazer mudanca na sociedade. Mas
também esses instrumentais seriam utilizados para analisar o objeto teoldgico.
Entdo, isso eu via perfeitamente no ambito docente, que a intengdo era essa. Era
muito claro da parte dos professores dizerem que nés ndo estavamos aqui estudando
para fazer uma reforma da sociedade, mas uma transformagdo da sociedade. Nesse
sentido, utilizava-se de partes de instrumentais, como 0 marxista, para analisar 0s
dados teoldgicos. E famoso o estudo de teologia biblica a partir de uma situagio
socioldgica, a leitura dos quatro lados. Isso é o classico da época (ENTREVISTA
17).

O maior ponto de diferenca é a énfase dada a dimensdo biblica. Como se pode
observar no novo curriculo, todos os anos do novo curriculo de teologia estdo permeados de
disciplinas biblicas. As disciplinas biblicas, cujo objeto fundamental tradicional era a leitura
biblica, constituiram-se no elemento chave do novo curriculo. Desenvolveu-se um novo
método de interpretacdo biblica: a Leitura dos quatro lados (ENTREVISTA 10,19, 20, 21). A
Leitura dos quatro lados foi o0 modo como ficou conhecido, no Brasil, 0 método socioldgico

de estudo da Biblia, porque o texto biblico deveria ser analisado em quatro dimensdes
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(econbmica, politica, social e ideoldgica), com o objetivo de verificar nessas diversas
dimensdes o aspecto da fé vivida pelo povo. A dimensdo econémica se refere a base
econbmica expressa no texto, em que sistema social ele foi gerado e se as préaticas geradas
pelo sistema de producdo sdo passiveis de criticas. A dimensdo social faz referéncia a classe
social que gerou o texto, bem como as lutas sociais por ele manifestas. O aspecto politico esta
relacionado aos interesses que no texto sdo defendidos, O ponto de vista ideoldgico esta
relacionado ao fato de se as ideias dominantes sdo expressas, encobertas ou denunciadas pelo
texto, bem como a relacéo que existe entre as ideias dominantes e as forcas sociais em luta. O
objetivo desse método vai além da constatacdo dos fatos histéricos. Na medida em que reflete
sobre a pratica da fé no ambito da realidade, ele pretende ilustrar a possibilidade de uma
interpretacdo atualizada, adequada da fé sob as categorias da razdo secular moderna
(GORGULHO, 1998), conforme se depreende:

P - Como era ensinado o método de estudo biblico, nesse periodo?

R - Por exemplo, tinha [as disciplinas] revelagdo um, revelacdo dois e revelacéo trés.
Revelacdo um, era [o estudo da] a Sagrada Escritura, revelacdo dois, parte da
Sagrada Escritura e revelacéo trés, a leitura da época. Revelagdo...

P - Como assim leitura da época?
R - Entdo exatamente...
P - Da época atual?

R - Exatamente da época atual. Deus se revelando hoje, Deus se revelando no
movimento dos pobres, Deus se revelando no movimento da libertagdo. O mesmo
Deus que agiu na libertacdo dos Hebreus, 14 no Egito, é 0 mesmo Deus quer dizer, o
clamor que sobe até Deus como nos fala 0 Antigo Testamento é o clamor que sobe
hoje, entendeu? Entdo todas aquelas forcas, a ditadura, o que a ditadura
representava. O que ela estava procurando resguardar. Que interesses eram esses.
Entdo, era um pouco dessa leitura que se fazia (ENTREVISTA 05).

As disciplinas da area biblica, na forma como eram ensinadas na PFTNSA, davam
relevancia social ao discurso teoldgico produzido e também legitimavam a pastoral
sociopolitica arquidiocesana. Operou-se uma ‘“tradu¢do” de categorias da teoria social
marxista, atraves dos métodos exegéticos historico-criticos, por meio dos quais os professores
de Biblia da faculdade, buscando compreender os processos de producdo dos textos biblicos,
através da erradicacdo da cosmovisdo arcaica — a mentalidade “mitica” — do ambiente judaico-
cristdo, descobririam o substrato histérico, o sentido da acéo divina, a fim de obter relevancia
junto ao pensamento secular. A anlise hermenéutica de Bultmann?® criou as condicdes para

a altercacéo de sistemas de significado.

185 A compreensdo hermenéutica, como instrumental para analise dos textos biblicos, visando atualiza-los sob a
concepcdo moderna, afirmava a irredutibilidade da compreensdo aos fatos. Nenhum tipo de andlise historica
pode revelar a verdade dos fatos, na medida em que toda analise historica implica certas opc¢Bes cognitivas
prévias. O instrumental hermenéutico oferece a possibilidade de realizar uma “fusdo de horizontes” entre um
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P - Professora, algumas pessoas me falaram, de uma leitura da Biblia chamada
“Quatro Lados” ...

E... isso era mais frei Gorgulho, viu? O que frei Gorgulho tentava fazer... Mas o
problema era isto, ndo é? Quer dizer, quando o0s exegetas comegaram a usar
arqueologia, Roma estava contra. Quando eles quiseram estudar as ligacdes entre
textos do Egito e o livro dos Provérbios, Roma estava contra. Quer dizer... ndo é?
Quando entrou a Sociologia, perguntando que tipo de povo? Porque vocé Ié os
Evangelhos, ndo é? Quer dizer, Lucas e Marcos escreviam para comunidades
completamente diferentes. O negécio do Lucas é sempre pegar no pé dos ricos. Quer
dizer, ele estava tentando — dizem que provavelmente era ??? — mas que ele estava
pregando para o pessoal. Entdo, cada Evangelho coloca de uma maneira. Vamos
dizer, o Lucas diz “felizes os pobres”. Mateus diz “felizes os pobres de coragdo”.
Quer dizer, eles mudam as palavras de Jesus para atingir a sua comunidade. Para
ajudar o pessoal a entender essas diferencas, frei Gorgulho enfatizava com eles:
“olha aqui! Tem que entender qual era a situacdo sociologica desse pessoal!”.
Quando vocé esta lendo o texto, parece que todos sdo agricultores, parece que eles
sdo isto, sdo aquilo etc. Entdo, vamos dizer... esse negdcio dos Quatro Lados era de
tentar colocar sociologicamente o texto no contexto, para poder mostrar qual é o
sentido, neste momento, para aquela comunidade. E por que, entdo, é diferente no
outro Evangelho? Porque estdo tentando atingir outro tipo de comunidade
(ENTREVISTA 20).

Dessa forma, utilizando a concepgdo hermenéutica, inspirado em Bultmann, alguns
conceitos da teoria social marxista e seus derivados*®® — hegeménicos no contexto académico
paulistano — foram “traduzidos” para categorias do discurso religioso, de modo que este se
tornasse inteligivel para o contexto moderno, ou seja, a teoria social marxista mostrou-se
“empiricamente adequada” para 0 objetivo de tornar o catolicismo relevante dentro do
contexto paulistano de miséria e opressdo politica. E adaptando-se, acomodando-se aquelas
formas de pensamento que possuem o reconhecimento social de seu estatuto cientifico em um
determinado momento historico que a discurso religioso catolico pdde aspirar a uma relativa
legitimidade social e relevancia publica.

O método biblico “leitura dos quatro lados” foi bastante utilizado pelo Frei Gilberto
Gorgulho da Silva e pela professora leiga Ana Flora Anderson que, com a implantacdo do
novo curriculo, “monopolizaram” o ensino das disciplinas biblicas (ENTREVISTA 12). O
primeiro ensinava predominantemente sobre os livros referentes ao Antigo Testamento. A
segunda, os livros relativos ao Novo Testamento. Com adocdo da Leitura dos quatro lados,

eles optavam pela énfase nas questbes sociais. Por isso, era dada muita importancia a

determinado contexto histérico e o hoje, na medida em que busca compreender qual o significado de um
acontecimento passado para 0 homem contemporaneo (MONDIN, 2003).

166 Nem sempre era utilizada a filosofia de Marx diretamente, mas seus derivados diretos. Numa disciplina
considerada instrumental no novo curriculo, baseado na TdL, chamada “Economia Politica” se estudava “/...J
Marx, toda a linha era marxista. Tinha Gramsci, também. Na Politica, falava-se dos ‘marxianos’, daqueles que
ndo eram marxistas radicais” (ENTREVISTA 21). Essa disciplina foi ministrada pelo economista Paul Singer —
conhecido membro da esquerda secular — e, posteriormente, pelo economista Plinio de Arruda Sampaio, também
conhecido membro da esquerda catolica e também fundador do movimento socialista Agéo Popular.
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literatura profética, considerando-as o cora¢do das Escrituras Sagradas, dada a énfase na
critica social presente nesses textos (ENTREVISTA 21). Era a partir da leitura da Biblia como
eixo do curriculo (ATA I, 84) que deveriam se articular todas as disciplinas, como ilustra o

seguinte relato:

P - Quanto a essa concepcdo marxista, existiam, na faculdade, alguns professores
reconhecidos que exerciam um importante papel na faculdade, naquela época?

R - No ano de 75, eu estava no primeiro ano, eu via que tinham professores que nédo
eram de esquerda e eram hostilizados. Mas, ndo é que a gente tinha muito isso...
Essa questdo do marxismo ficou muito mais presente, a partir de 1980. Pe. Marcio
Fabri, por exemplo, ndo que ele fosse marxista, mas ele valorizava muito isso.
Entdo, me fez falar varias vezes na aula dele sobre o que significava moral dentro do
marxismo, obediéncia ao partido, o niilismo... Esta coisa toda, ndo é? Entdo, como,
por exemplo... depois... todos, alguns mais e outros menos, por exemplo, eu fiz
umas aulas sobre modo de produgdo. Modo de producdo antigo... modo de
producéo, conforme Marx ndo é? Porque se usava isso na area de exegese, com 0
proprio Frei Gorgulho [...] (ENTREVISTA 10).

Dessa forma, essa nova leitura da Biblia, utilizando elementos da teoria social
marxista ou das ciéncias sociais, acabou se transformando na base para reformar todas as
outras disciplinas teoldgicas nesse mesmo sentido. As disciplinas tradicionais da teologia nao
eram abordadas em seus elementos transcendentes, mas os professores buscavam reformular
os tratados tradicionais, no sentido de que pudessem extrair as consequéncias sociais da fé.
Essa nova abordagem voltada para as questdes seculares tornou possivel o estabelecimento de
“uma linha fundamental e uniforme” (Ata I, 70v) a todo o novo curriculo de teologia,

conforme se pode observar no esquema abaixo:

Primeiro Esquema: O Ato teol6gico

Base: a Palavra de Deus

Acrticulacdo no campo do pensamento: a Sistematica

Articulacdo no campo préatico: a Moral

O prético-pratico: a Pastoral da Igreja (e os estudantes dentro dela)

gl B W e

Acrticulacdo em nivel historico: a Historia da Igreja

FONTE: Ata I, 110.

Esse quadro oferece toda articulagéo das disciplinas tendo por base a supracitada nova
analise das Sagradas Escrituras. Poder-se-ia apontar, como exemplo, a abordagem que era

feita pelos professores de historia da Igreja:

P - No ensino da teologia, 0 que era enfatizado?

R —[...] eu tive um bom professor de historia. Ndo posso reclamar, mas a minha
tentativa de comecar a cursar histéria da Igreja [na p6s-graduacdo] era porque,
segundo os meus professores, os indios tinham sido dizimados pelos portugueses,
pelos colonos, pelos catolicos. Quer dizer, foi uma destruicdo cultural. Eles vendiam
toda a histéria da Igreja como uma grande aliada ao poder, e que a Igreja hoje
precisava se libertar de todas as situacBes que a falsa histéria, que a mentira
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construiu. Entéo, a gente tinha que destruir o passado para construir o futuro. Entéo,
era um pouco a ideologia da teologia da libertacdo que se passava... Criticava-Se
todo mundo que tinha uma ligacdo com o passado, e é assim [...] (ENTREVISTA
09).

Baseando-se nas ciéncias sociais, os professores da PFTNSA, muitos deles ligados ao

CEHILA, criticavam o passado a partir da referéncia a raz&o secular. Assim, a evangelizacdo
tornou-se violéncia e desrespeito as culturas evangelizadas. A TdL, como teologia adequada a
modernidade, tentava responder a crise da teologia tradicional, “traduzindo” as categorias de
analise da antropologia e da historiografia critica para o campo da teologia, com o objetivo de
aumentar a estrutura de plausibilidade do novo discurso teoldgico.

Nesse processo de criacdo de um novo discurso religioso, a TdL, a PFTNSA também
comegcou a adotar tratados de teologia latino-americanos®®’ e brasileiros'®® recém-publicados e
que priorizavam essa nova abordagem. Entre esses autores, poder-se-ia destacar como
importantissimos os tedlogos Gustavo Gutiérrez*®®, José Comblin'’® e Leonardo Boff'’!, sem
excluir a participacdo de outros autores latino-americanos também bastante estudados na
PFTNSA!"2, Todos os autores estudados na PFTNSA, embora majoritariamente latino-
americanos, tinham estudado na Europa e sido influenciados pela teologia liberal catolical” e

protestante. Entre os autores europeus estudados na PFTNSA estdo, sobretudo Karl Rahner,

167 Entre essas obras, as mais citadas foram: “Teologia de la Liberacion” (1971) cujo autor é Gustavo Gutierréz.
168 Destacam-se 0s seguintes livros: “Jesus Cristo Libertador” (1972), “Teologia da libertacio e do Cativeiro”
(1976) e “Igreja, carisma e poder” (1981) cujo autor é Leonardo Boff; “Tempo da Ac¢do” (1982), cujo autor é
José Comblin.

169 Teglogo peruano com doutorado na Universidade Catélica de Lyon (Franca). E considerado o fundador da
Teologia da Libertacéo, tendo escrito o primeiro livro dedicado a essa temética —Teologia de la Liberacién — em
1971, dando nome ao novo discurso teolégico (PORADOWSKI, 1983). Esteve varias vezes na PFTNSA
ministrando cursos de atualizacao teolégica (ENTREVISTA 23).

170 Teblogo belga com doutorado pela Universidade de Louvaina. Radicado no Brasil desde 1958, ele foi um dos
mais destacados articuladores e divulgadores da TdL no Brasil (BOFF, 1998). Foi professor da PFTNSA, tendo
ministrado cursos sobre eclesiologia (ATA I, 92v).

171 Teglogo brasileiro com doutorado na Universidade de Munique (Alemanha). E o maior expoente brasileiro da
TdL. Participou de varios cursos de atualizacdo teoldgica a convite da PFTNSA (ENTREVISTA 05), além de ter
sido convidado pela direcdo da faculdade para colaborar na reelaboracdo da grade curricular do quarto ano do
curso de teologia (ATA I, 92v).

172 Foram citados nas entrevistas diversas: Enrique Dussel, Jon Sobrifio, Juan Luis Segundo, Pablo Richard,
Ronaldo Munhoz, Franz Hinkelammert, Elza Tamez, Clodovis Boff, Ivone Gebara, Frei Betto, Jodo Bastista
Libanio, Hugo Assmann (ENTREVISTAS 05, 07, 10, 20).

173 A teologia liberal foi um movimento de renovagéo teoldgica europeia que, fundamentalmente, advogava que
a teologia deveria adotar os métodos cientificos modernos como critério de sua legitimidade cognoscitiva. A
PFTNSA foi assinante da revista internacional de teologia Concilium. Seus artigos foram muito utilizados nas
aulas, sobretudo quando da auséncia de bibliografia especializada imediatamente apds o Concilio Vaticano II
(ENTREVISTA 14, 16 e 17). A revista Concilium foi um importante veiculo de difusdo das inovagdes teoldgicas
dos tedlogos liberais catdlicos (WILTGEN, 2007).
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Marciano Vidal'™, Joaquim Jeremias!™. Sem duvida, Karl Rahner foi um autor fundamental

para a base da TdL!’®, conforme depoimento:

P - Houve algum te6logo europeu que exerceu alguma influencia sobre os seus
professores e foi adotado sistematicamente? Isto é, por boa parte dos professores da
faculdade?

R - Bom, no inicio, do ponto de vista moral, Marciano Vidal, e no ponto de vista
teolégico o Karl Rahner. Todos os professores de dogmatica falaram nele
(ENTREVISTA 10).

Karl Rahner (1904-1984) foi o grande reformador da teologia sistematica ou
dogmatica catdlica, sobretudo a eclesiologia. Porém, sua contribuicdo mais notoéria foi no
campo do dialogo com 0s ndo crentes, com a concep¢do do “cristianismo anénimo”
(GIBELLINI, 1998; MONDIN, 2003). Em linhas gerais, Rahner sustenta, com essa
concepcdo, que todo ato humano ou relacdo humana auténtica é um ato salvifico, ou seja,
mesmo que ndo seja explicitamente executado em obediéncia a Deus. Nesse sentido, até
mesmo um ateu, na medida em que busca agir honestamente em favor da justica e do bem, s6
agiria assim porque iluminado pela graca de Cristo e, dessa forma, ja estaria salvo, mesmo
que ndo tenha consciéncia ou até mesmo negue explicitamente a fé cristd. Substancialmente,
para Rahner, a fé crista seria um imperativo pratico que se expressaria, sobretudo na relacéo
ética. Enfim, para ser cristdo ndo haveria necessidade de uma fé explicita.

Se ndo ha necessidade de fé cristd explicita, qualquer acdo humana auténtica ja € acéo
salvifica, de forma que ndo ha mais necessidade premente de converter ninguém a Cristo, ou
catolicismo. A primeira acdo cristd torna-se entdo lutar em favor dos interesses mais
prementes da humanidade. No caso do Brasil e na América Latina, a luta pela justica, ja
encampada pelos movimentos sociais da sociedade civil, deveria ser assumida tanto pelos
catélicos como pelos humanistas laicos. Esse seria o primeiro compromisso cristdo. Dessa
forma, Rahner traduz o preceito do amor ao proximo para a linguagem da ética universal
dentro dos pardmetros do mundo secular. A dimensdo transcendental do catolicismo
desapareceu ou, no minimo, perdeu consisténcia em favor da dimensdo imanente, ambito no

qual fortemente se situa a consciéncia secularizada moderna. O objetivo implicito da teologia

174 Tedlogo espanhol cujo nome esta ligado a radical renovacio da ética teoldgica posterior ao Vaticano 1l
(ENTREVISTA 07).

175 Teologo luterano alemdo que, no programa da teologia liberal, construiu uma interpretacgéo teolégica na qual
a fé estd fundada no Jesus historico, seguindo os canones da metodologia histérica moderna. Segundo ele, a
tradicdo biblica, para ser crivel hoje, deveria passar pelo crivo da ciéncia histérica.

176 A TdL“/...] veio como uma resposta a teologia escoldstica, que ndo responde mais aos anseios da
sociedade e de grande parte da Igreja naquele momento. A grande novidade desta Teologia da Libertacdo é
adaptar-se e trazer a modernidade para a reflexdo teoldgica. Neste sentido, a Teologia da Libertacdo ndo € uma
novidade. Na teologia europeia isto ja estava acontecendo, o que leva a uma grande disputa dentro do Concilio
entre uma corrente altamente conservadora e uma corrente nova” (ENTREVISTA 17).
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antropologica de Rahner, ao sustentar a concepg¢ao do “cristianismo andnimo”, era aumentar a
estrutura de plausibilidade da fé cristd em um mundo no qual as concepgdes religiosas
tradicionais perderam seu sentido para um nimero cada vez maior de pessoas.

E sintomatico, devido a essas influéncias e ao contexto latino-americano que 0 novo
curriculo tenha enfatizado determinadas areas teoldgicas em detrimento de outras. Algumas
areas teoldgicas tradicionais eram marginalizadas dado o enfoque eminentemente

sociopolitico da pastoral, conforme se depreende do depoimento abaixo:

P - Qual o significado da reforma curricular? Qual o cardter mais enfatizado nas
reformas da estrutura formativa que aconteceram?

R - Eu creio que a reforma mais profunda que houve na estrutura do curriculo de
teologia como também no ensino, teve lugar apés a Conferéncia de Puebla em 1979.
Em S&o Paulo, procurou-se organizar um curriculo baseado no método e no
contelido da Teologia da Libertacdo. Dessa experiéncia, surgiram muitos frutos
como o maior contato dos alunos com a pastoral, como 0 maior uso das ciéncias
humanas no ensino da teologia, 0 método do ver, julgar e agir. Mas, também houve
muitas deficiéncias no ensino, porque a teologia da libertacdo havia refletido sobre
determinados temas, mas havia outros temas que ela nunca havia refletido. Entéo,
ndo era possivel dar uma boa visdo da teologia simplesmente baseando-se na
Teologia da Libertagdo. Creio que houve pontos positivos, mas também muitas
deficiéncias que marcaram a formacao teoldgica dos alunos. [...] Houve dificuldade
no ensino da liturgia e também dos sacramentos numa perspectiva da Teologia da
Libertagdo. Praticamente ndo havia elementos para isso [...] (ENTREVISTA 23).

O novo curriculo ndo privilegiou a dimensdo litargica nem sacramental. O seu
conteddo optou pela secularizacdo da fé. N&o que esses elementos transcendentes,
“sobrenaturais”, ndo estivessem presentes em algumas disciplinas, mas eram frequentemente
ressignificados a fim obterem maior acolhimento e inteligibilidade no ambiente secular. Na
medida em que os elementos “sobrenaturais” do catolicismo tradicional eram marginalizados,
a teologia catdlica era disseminada ou apresentada sob a roupagem de valores passiveis de
legitimacdo pela consciéncia secular.

O procedimento de “traduzir” o discurso religioso sob a razdo secular é apanagio tanto
da teologia liberal europeia quanto da teologia da libertagdo latino-americana. Assim, também
procediam os professores da PFTNSA mais afinados com a TdL. Alguns, inclusive,
destacavam-se porque, além de serem liderancas, também publicavam artigos e livros sob o
enfoque da TdL: Gilberto da Silva Gorgulho, Benedito Beni dos Santos!’’, Julio Santa Ana,
Marcio Fabri dos Anjos!’®, Benedito Ferraro'’®, Antonio Aparecido da Silva'®. Todos eram

17 Diretor da PFTNSA entre os anos 1978-1984 (ATA I, 76-80v).

178 professor de Teologia dos Sacramentos.

179 Professor de Cristologia. Teve sua tese sobre o significado politico da morte de Cristo contestada (IFFLY,
2010).

180 professor de Teologia Moral. Era ligado ao movimento negro e desenvolvia trabalhos sobre a teologia negra
(ENTREVISTA 09).
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padres e muito populares entre os alunos, com excecédo de Julio Santa Ana'®l. Em relagéo aos
professores, o novo curriculo extingue de vez o monopo6lio do ensino dos sacerdotes na
teologia. Mesmo o magistério da faculdade de teologia perde sua dimensdo confessional:

182 & membros de outras

dividiam o magistério da PFTNSA com os sacerdotes catolicos, leigos
confissGes religiosas. A mitigacdo da confessionalidade ¢ um efeito da secularizagdo da
consciéncia, na medida em que os contetdos religiosamente relevantes tendem a se acomodar
ao nomos secular de forma que as “necessidades” religiosas ficaram restritas as questdes
seculares comuns, marginalizando as diferencas doutrinarias tradicionais.

O final da década de 1970 e os primeiros anos de 1980 foram politicamente intensos
na PFTNSA. Os alunos da Faculdade de Teologia participaram da mudanca curricular e seus
representantes contribuiram na formulacdo do novo (ATA 1, 88v). Os estudantes estavam
totalmente empenhados na nova praxis pastoral da Arquidiocese de Sao Paulo. A atividade de
conscientizagcdo popular e de mobilizagdo, os protestos, enfim, toda a efervescéncia da
sociedade civil paulistana se dava particularmente dentro do interior das comunidades
populares mobilizadas pela Arquidiocese ou capitaneadas por organismos cuja existéncia era
garantida pelo apoio eclesial. Toda a sociedade estava mobilizada. Trés acontecimentos foram
praticamente importantes nesses anos: as greves do ABC paulista!®, a vitéria da Frente
Sandinista de Libertacdo Nacional'®4, as primeiras eleigGes diretas para o governo municipal e
estadual. Nesse sentido, havia muitas palestras versando sobre andlise de conjuntura. Os
seminaristas convidavam em comunhdo com a dire¢do da PFTNSA intelectuais, politicos ou
militantes sociais que tinham respaldo junto aos movimentos populares. Assim, varias
palestras (analises conjunturais) sobre temas sociopoliticos eram ministradas por convidados,
geralmente especialistas leigos: Fernando Henrique Cardoso, Luis In&cio Lula da Silva, José
Genuino, Candido Procopio Ferreira Camargo, Herbert José de Souza, Marilena Chaui
(ENTREVISTAS 5, 10, 11, 14).

Os seminaristas, alunos da faculdade, como todos os estudantes universitarios de Séo
Paulo, organizaram um diretorio estudantil que, nesse periodo, foi muito atuante

(ENTREVISTA 09). Os lideres do grémio estudantil organizavam protestos pela cidade,

181 Tedlogo protestante uruguaio que ensinou na PFTNSA (ENTREVISTA 20).

182 No primeiro semestre do curso de Teologia, predominavam os professores leigos (ENTREVISTA 21). Entre
os professores, é preciso destacar a presenga de mulheres: religiosas e leigas (ATA I, 33v; 97v).

183 Também conhecida como a grande greve dos metalurgicos. Iniciou-se em 1979, na cidade de S&o Bernardo,
mas mobilizou toda a Igreja Catélica do Estado de Sdo Paulo. Uma das sedes do comendo de greve foi a
Catedral de S&o Bernardo. Recebeu grande apoio de todos os movimentos populares.

184 Frente Sandinista de Libertagdo Nacional foi um movimento revolucionario de carater socialista que chegou
ao poder em 1979, derrubando o governo ditatorial de Anastasio Somoza Debayle, na Nicaragua.
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mobilizavam os alunos e pressionavam o0s professores que ndo estavam sintonizados
ideologicamente. Havia uma forte ideologia socialista disseminada entre os seminaristas
(ENTREVISTA 17). Ndo era bem um socialismo marxista, mas alguma modalidade de
socialismo cristdo ou catélico (ENTREVISTA 11). Os alunos nédo se articulavam sozinhos.
Havia um grupo de professores que prestava “assessoria” ao diretério estudantil, provocando
radicalizacdo dos alunos (ENTREVISTA 09). Porém, o maior fator de radicalizacdo era a
prépria pratica pastoral arquidiocesana, o envolvimento nos movimentos populares, na
pastoral popular (ATA 1, 84v).

Os seminaristas estavam mais interessados na a¢éo, na mobilizag&o, na pastoral que na
dimensdo académica. Como se vivia um periodo de forte preocupacdo social, estava difundida
a ideia de que tudo deveria convergir para a pratica da libertacdo. Muitos alunos,
principalmente os mais exaltados e ativos, estavam enredados em chavdes ideologicos,

conforme se pode confirmar pelo seguinte testemunho:
P - Qual a dimensdo mais enfatizada la na faculdade?
R - Era justamente a igualdade entre as pessoas, a comunhdo né
P - A dimensdo social, ndo é?

R - E, tanto que um dia na faculdade, [...], meu grande amigo [...] falou assim:
“Barone, a unica coisa que resolve o problema da América Latina é o comunismo”.
Ele estava com “O capital” do Karl Marx na mdo e o Evangelho na outra, apontou
para o Evangelho e disse: “aqui esta a teoria” e, depois, para “O Capital”, dizendo:
“aqui esta a pratica” [...].

P - Vocés tinham algum curso sobre “O capital”, sobre socialismo, essa questiao?

R - Imagina! A gente ndo entendia de “O capital”, era torcer para 0 comunismo
como se torce para o Corinthians. [...] (ENTREVISTA 13).

Era um momento no qual particularmente os alunos estavam envolvidos com ideias ou
ideais utdpicos seculares relacionados a alguma modalidade de socialismo. Um dos
professores da PFTNSA relatou, em tom comico, essa simpatia dos alunos pela ideologia

socialista:

Eu vou contar uma coisa engracada para vocé. [...]. Entdo, um dia este seminarista,
era mais ou menos na turma de [...] ndo me lembro ... Entdo, ele chegou perto de
mim e me disse: “Sabe [...], quando nos tivermos uma sociedade sem classe, ndo vai
ter mais ideologia”. Entdo eu falei: “olha, vocé me desculpa, mas na minha
perspectiva, s6 anjo ndo tem ideologia”. Entdo, [“Y”] que era um grande aluno
daquela época, [...]. Homem brilhante que amava o povo, etc. Ele chegou perto dele
— ele queria me defender — e falou: “Néo fica bravo que [a professora], ela ndo
estuda Marx! ”. E eu pensei: “Que pena que eles ndo escrevem para Roma! ”
(ENTREVISTA 20).
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Como o novo regimento da PFTNSA permitiu a participacdo dos alunos em todas as
esferas decisdrias da faculdade®®, a radicalizagdo ideoldgica dos alunos conduziu a certa
intolerancia em relacdo aos professores mais antigos da PFTNSA que tiveram dificuldades de

adaptagdo ao novo curriculoe®,
P — Havia alguns conflitos entre professores ou entre professores e alunos?

R - Ah, claro. Sempre no periodo do novo curriculo, da teologia da libertacdo. Ai
aquilo que eu falava, houve um policiamento ideoldgico bastante grande, professor
que ndo rezasse pela cartilha dos estudantes era colocado fora...

P - Quer dizer que os estudantes faziam pressao mesmo...

R — Ah! Faziam pressdo, a direcdo cedia e o pessoal saia. Entre os préprios
estudantes. Um ou outro estudante que nédo falasse a linguagem da turma, da maioria
ali, também ndo resistia. O policiamento foi muito severo (ENTREVISTA 07).

Diante da pressao dos alunos — que exigiam que fossem ministrados contetdos em
consonancia com a pratica pastoral arquidiocesana —, alguns professores®’ pediram demisso
da faculdade. Entre esses professores, poder-se-ia destacar monsenhor Roberto Mascarenhas
Roxo, monsenhor José Maria Fructuoso Braga e Pe. Paulo Link, que outrora ja tinham sido
considerados eminentes professores da PFTNSA. Os alunos faziam presséo, recusando-se a
assistir as aulas dos professores que ndo estivessem dispostos a adotar integralmente o novo
discurso hegemdnico da faculdade, ja estabelecido na préatica pastoral arquidiocesana.

Insatisfeitos com a situagdo de inseguranca, os professores cobraram da diregdo uma
postura de apoio diante da ofensiva dos alunos. A situagdo deixou claro que os professores
perderam o controle, que “o0 processo iniciado ficou sem rumo” (ATA I, 86v). Alguns
professores criticaram o fato de que os alunos estavam absorvidos pela atividade pastoral e
também que as casas de formacao ndo ofereciam as condi¢des adequadas para o estudo (ATA
I, 84v). Um professor afirmou que “[...] os alunos vém a aula sabendo, antecipadamente, o
que querem ouvir e 0 que ndo querem. Pretendem reduzir a teologia ao ‘social’ e ao “politico’.
O professor precisa sempre dizer amém a tudo que vem dos alunos. A teologia ndo pode ser
reduzida a uma Unica area (o social, por exemplo). O social tornou-se o ‘salario minimo’ da
teologia” (ATA 1, 86).

185 “[...] todo estatuto da faculdade foi mudado, o regulamento interno também para que sempre os alunos

participassem, ai realmente néo tinha como fugir disto, no meu tempo de estudante ndo havia participacdo de
aluno, depois ja como padre professor 14 sim, toda reunido de congregacgado de faculdade, de departamento, 0s
alunos estavam presentes e qualquer outra movimentacdo era sempre por conta de alunos” (ENTREVISTA 07).
18 (O professor Pe. Joio Resende afirmava: “Atualmente é dificil se adequar & teologia. E preciso ler
constantemente. Houve uma virada tal que néo se reconhece mais a teologia feita em outros tempos” (ATA 1,
88v).

187 Em 1980, cinco professores abandonaram a atividade docente na PFTNSA: Mauro Danesi, Frei Marcio
Couto, Mons. Roberto Mascarenhas Roxo, Mons. José Maria Fructuoso Braga, Pe. Paulo Link (ATA I, 85v).

211



Os professores reclamavam de um clima de tensdo em que os alunos faziam
julgamentos sumarios sobre os professores. Criticaram a concep¢do que os alunos possuiam
da TdL, afirmando que “uma ‘teologia panfletaria’ ndo é teologia da libertagdo como querem
0s alunos” e, além disso, que a teologia da libertagdao “ndo € ler gibi do CEHILA” (ATA I,
86v). Um professor afirmou que os alunos “se interessam mais em discutir em nivel
ideoldgico do que ter aulas (assimilar conteddos) ” (ATA |, 86v). Os professores que estavam
acuados buscavam o apoio da direcdo para se fortalecerem diante dos alunos, mas o0s
professores mais populares, como o frei Gorgulho, sugeriram que 0s estudantes apresentassem
sugestdes para a contratacdo de professores e visitassem as casas de formacgdo para
entenderem onde se encontrava o “gérmen de frustragdo” dos alunos com certos professores
(ATA 1, 90v).

Os representantes dos alunos afirmaram que o motivo da recusa em assistir as aulas de
certos professores ndo era ideoldgico, mas deficiéncia didatica (ATA 1, 88v). No entanto, 0s
mesmos alunos reivindicaram: a) que todas as matérias deveriam ter a TdL como referéncia;
que existissem critérios novos para a admissdo de professores recem-chegados, formados em
Roma; que a faculdade deve estar em funcdo da pastoral arquidiocesana.

Essas reivindicacbes dos alunos e as tensdes com alguns professores manifestam
questBes fundamentais. A TdL é produto da praxis arquidiocesana cujas fontes sdo 0s
processos de secularizacdo subjetiva ou secularizacdo da consciéncia. A TdL é, na verdade
uma nova legitimacio teoldgica da secularidade'®, da préaxis sociopolitica da pastoral
arquidiocesana. As tensbes causadas entre alguns professores e alunos originaram-se na
medida em que a direcdo da faculdade, ao oficializar a TdL como Unico paradigma teoldgico
academicamente legitimo, promoveu uma ruptura com 0s postulados cognoscitivos anteriores,
tradicionalmente legitimados, gerando anomia*®® na comunidade académica. O novo curriculo
significou a emergéncia de novas liderancas no campo docente e discente, bem como a sua
hegemonia dentro da PFTNSA. Os professores tinham de saber lidar com a radicalizagdo do

ambiente ideoldgico, sobretudo no corpo discente, como se pode ver no testemunho abaixo:

P - E os alunos, faziam também presséo sobre os professores?

R - [...] Eu tive uma dificuldade assim, por exemplo, [...] uma das primeiras aulas
que eu dei de Biblia, eu fiz uma analise, dei uma aula analitica. Nao se fazia isso.
Era toda aula de carater, sei 14, populista. E os alunos reagiram. Mas eles reagiram

18 Uma valorizagdo religiosa do mundo secular e das cosmovisdes seculares de forma a torna-las referéncias
para o trabalho teolégico (BERGER, 2003).

189 peter Berger (2003) define a anomia em termos da perda de orientacéo de individuos ou grupos de individuos
da sua orientacdo na experiéncia. Perde-se o sentido da experiéncia significativa e também a propria identidade,
seja individual seja grupal, entra em desintegracdo. Enfim, anomia se refere a desintegracdo das posturas morais
e resulta em inseguranga quanto as posturas cognitivas.
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porque eu tava chegando de Jerusalém e de Roma e havia alguém aqui [na
PFTNSA] que andou falando mal de n6s que vinhamos de l4. Entdo, o frei Gorgulho
era 0 homem da Biblia e a Ana Flora... ela, ela impedia que os outros entrassem.
Frei Gorgulho ndo, mas ela fazia barreira para os outros. Bom, tudo bem... A gente
chegou e, eu me lembro de um professor que estava saindo da aula disse: “olha o
romano chegando! ” Essas coisas, ndo é? Porque eram o0s que vinham de Roma. S6
que esse bandido que disse isso, também estudou em Roma antes. Bom, quando eu
dei essa aula analitica, houve uma reacdo, como se eu fosse o conservador que ia
mudar a linha de frei Gorgulho. Sabe o que frei Gorgulho me disse depois? Ele me
chamou e me disse: “Escuta menino: da uma aula séria e uma aula demagogica, que
¢ isso que eu faco e ¢é isso que eles gostam”, isso me disse frei Gorgulho
(ENTREVISTA 12).

Por causa desse ambiente tenso entre professores e alunos nos primeiros anos da
década de 1980, o novo curriculo foi rediscutido inumeras vezes pelos professores e
representantes dos estudantes no intuito de mitigar as tensdes existentes. Além disso, com o
inicio do pontificado de Jodo Paulo Il (1979- 2005) inicia-se um processo de triagem das
experiéncias e re-enquadramento de toda a Igreja Catdlica, de modo que se anunciava o
término do periodo das grandes experiéncias eclesiais e teoldgicas®®. Esse periodo culmina
com a promulgacdo do novo codigo de direito candnico, em 1983, que visava regular o
funcionamento de toda a organizacdo eclesiastica (SERBIN, 1992). Utilizando-se da
prerrogativa oferecida pelo OT! de fiscalizar e aprovar o funcionamento dos seminarios e
faculdades de teologia, a Curia romana iniciou o periodo de fiscalizacdo no Brasil, em 1982,
com o pedido do cardeal arcebispo do Rio de Janeiro, d. Eugénio Sales, para averiguacdo de
seu proprio seminario (SERBIN, 1992).

O visitador pontificio designado, d. Eusébio Scheid'®?, foi encarregado da misséo de
inspecionar todos os seminarios brasileiros (ENTREVISTA 12; IFFLY, 2010). Em 1984,
outra comissdo formada pelo cardeal alem&o Joseph Hoffner'®3, d. José Saraiva Martins'®* e
um bispo argentino!® fez uma segunda inspecdo a formacdo sacerdotal oferecida pela
Arquidiocese (ENTREVISTA 09, 14, 21). Essas visitas implicaram o questionamento da
ortodoxia de algumas disciplinas do curso de teologia e do magistério de determinados

10 Libanio (1983) chama esse periodo de “volta a grande disciplina” que se refere ao retorno a fidelidade
doutrinal e as normas litdrgicas catélicas, tendo o papa como arbitro universal (p. 11; 133-135).

11 O paragrafo primeiro do Decreto OPTATAM TOTIUS (Sobre a formagdo sacerdotal) afirmava: “As leis
devem servir para todos. Dada, porém, a diversidade de povos e regifes, as conferéncias episcopais
estabelecam sua ‘Norma para a instituicdo sacerdotal’, acomodada a cada nacgao e rito particular. Essa norma
deve ser revista periodicamente e aprovada pela Sé apostélica”.

192 Na época, bispo brasileiro de Sdo José dos Campos/SP (IFFLY, 2010).

198 Cardeal arcebispo da cidade de Col6nia.

194 Bispo secretario da Congregacdo para a Educagdo Catélica, organismo da cdria romana responsavel pelas
questdes referentes a educacdo na Igreja Catdlica em todo o mundo.

1% Nao obtive sua identificagao.
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professores da PFTNSA, bem como apontaram problemas na reordenacéo curricular®’ de
1979 (ENTREVISTA 07; IFFLY, 2010). Além disso, no mesmo ano de 1984, Jodo Paulo 1l
autorizou a publicacdo, pela Congregacdo para a Doutrina da Fé, do documento Instrucéo
sobre alguns aspectos da Teologia da Libertacdo, no qual se questiona 0 método e a
orientagdo da TdL.

Embora essas criticas ndo assinalassem o fim definitivo da nova formacéo sacerdotal
iniciada na Arquidiocese de S&o Paulo, anunciaram o inicio do fim de um processo de
mudanca que foi obrigado a moderar suas ambicdes teoldgicas inovadoras. O
restabelecimento do controle da Cdria romana sobre a PFTNSA significou a contencdo das
formas radicalmente secularizantes a que a formacdo arquidiocesana se acomodara. As
tensdes entre a Curia romana e a nova producao teoldgica da PFTNSA estavam circunscritas
entre a aspiracdo de autonomia teologica dos professores da faculdade e o poder sagrado
(hierarquico) dos papas e bispos como garantidores da ortodoxia, conforme estava
estabelecido pela tradicdo. A principal consequéncia eclesial da secularizacdo subjetiva
interna ao trabalho teoldgico — contra a qual se voltou a Santa Sé — é a marginalizacdo do
magisterio oficial em detrimento do reconhecimento de outras fontes de legitimidade, como a
ciéncia secular. Se, na verdade, ¢ a ciéncia que legitima todo o conhecimento, ndo ha porque
submeter-se ao ensinamento magisterial da Igreja Catolica. Pelo contrério, a autoridade
eclesiastica é que deveria respaldar-se no trabalho teoldgico e ndo pela tradicdo cristd que se
mostrou menos plausivel no ambiente moderno. Eis as principais fontes das tensdes'®.
Todavia, a anélise das tensBes extrapolaria os objetivos dessa pesquisa.

E necessario retomar o contexto social e eclesial no qual todas essas mudancas foram
possiveis a fim de buscar suas causas infraestruturais e subjetivas, externas e internas,
respectivamente. A exposicdo dessas causas dentro de seu contexto historico € o proximo

objetivo.

19% A comissdo pontificia apontou deficiéncia na formagéo dos professores da PFTNSA: alguns professores ndo
possuiam doutorado, mas ndo era o caso da maioria dos que foram questionados. Entre os professores
questionados estavam: Pe. Benedito Beni dos Santos, Frei Gilberto Gorgulho da Silva, prof.2. Ana Flora
Anderson, Pe. Benedito Ferraro, Pe. Antonio Aparecido da Silva e Pe. Marcio Fabri dos Anjos (IFFLY, 2010).
197 A PFTNSA era fundamentalmente uma faculdade de teologia dogmatica, mas o curriculo novo acentuou as
disciplinas biblicas (ENTREVISTA 07). Por isso, algumas disciplinas tiveram que ser reordenadas e o curriculo
complementado, principalmente, no campo da teologia dogmaética (IFFLY, 2010).
1% Mas esse seria objeto estranho a nossa tese, que ndo se foca sobre as relagdes de poder no ambiente eclesial.
Nessa pesquisa escolheu focar as consequéncias préaticas e intelectuais da secularizacdo subjetiva na formacao
sacerdotal da Arquidiocese de Sao Paulo.
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6. OBSERVANDO O CONTEXTO E AS CAUSAS DAS MUDANCAS

Antes da mudanca na politica eclesiastica decorrente do pontificado de Jodo XXIII
(1958-1963), do Plano de Emergéncia (1962), do Concilio Vaticano Il (1962-1965) e do
Plano Pastoral de Conjunto (1966-1970), deve-se buscar em causas infraestruturais, na
situacdo social e politica do Brasil e do mundo, os fatores que ocasionaram as mudangas
gradativas que se deram na formacdo do SCI. E preciso entender que a mesma atividade que
produz e mantém a sociedade também produz e mantém a religido, de forma que ha
necessariamente uma relagdo dialética entre ambas (BERGER, 2004). A consequéncia desse
entendimento, Unico possivel no quadro de referéncia de uma ciéncia empirica, € que a
producdo e manutencdo do mundo, pela atividade social humana, exigem uma ““base’ social
denominada estrutura de plausibilidade” (BERGER, 2004, p. 58). Acontece que essa estrutura
de plausibilidade cat6lica comeca a ficar enfraquecida quando a sociedade mais ampla néo lhe
serve como base para sua reproducéo.

No Brasil, formalmente, esse processo se deu em 1891, com a Proclamacdo da
Republica e a laicizacdo do Estado, mas esse fato foi meramente juridico, ideoldgico, sem que
houvesse uma estrutura de plausibilidade suficientemente ampla capaz de sustentar a
ideologia do Estado laico. Assim, o Estado brasileiro, fora um curto periodo de crise em
ambito federal, percebeu que necessitava da Igreja Catolica para exercer sua dominacéo sobre
todo o territdrio e esta, por sua vez, tinha interesse em utilizar os instrumentos estatais para
fortificar e expandir sua dominacdo (BRUNEAU, 1974). Na verdade, Igreja Catdlica e Estado
brasileiro, numa sociedade predominantemente rural, tinham interesses em comum e que
necessariamente ndo se excluiam mutuamente: “desenvolver seus respectivos projetos de
centralizacdo institucional” (SERBIN, 2008). De maneira geral, a sociedade era catélica®®,
ndo somente porque se utilizava do aparelho do Estado para manter sua influéncia
(BRUNEAU, 1975), mas fundamentalmente porque o mundo cat6lico era mantido pelo
“senso comum” da maioria dos membros da sociedade brasileira. Efetivamente, a Igreja

Catdlica comega a perder seu monopolio espiritual, quando o Brasil comega a deixar de ser

199 Bastian (2012, p. 45) defende a tese de que o chamado catolicismo popular s6 possui uma autonomia relativa
em relagdo as praticas religiosas que podem apresentar “desvios” em relagdo as praticas tidas como ortodoxas,
mas ndo sdo autdbnomas, distintas do catolicismo, na medida em que todas as praticas do catolicismo popular séo
reguladas por instancias de autoridade, subordinadas a regulacdo institucional. Portanto, embora de carater
polimorfo, as manifestacfes religiosas latino-americanas, até a década de 1950, assumiam uma posicdo
subalterna perante ordem catdlica. Era essa situacdo, tipicamente latino-americana, que levava a hierarquia
catdlica a conceber também o Brasil como permeado por uma cultura catélica integrada, onde o catolicismo e a
nacionalidade praticamente coincidiam.
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uma economia agrario-exportadora para converter-se numa economia urbano-industrial, cujos
sinais manifestos comegaram a aparecer claramente nas rapidas mudancas da década de 1960.

A crise de credibilidade do catolicismo brasileiro e de suas estruturas de formacao
aconteceram por causa da rapida modernizacdo da sociedade, ou seja, 0 surgimento de uma
ordem urbano industrial com suas correlativas formas de vida. A continua expansao desse tipo
de sociedade implicou o aumento dos portadores dessa forma de vida racionalizada como
“amplos quadros de pessoal técnico e cientifico, cujo treinamento e organizacdo social
pressupdem um alto grau de racionalizacdo, ndo s6 em nivel de infraestrutura, mas também
em nivel de consciéncia” (BERGER, 2004, p. 143). Foram técnicos, estudantes, cientistas e
operarios que compuseram a classe média em expansao, juntamente com todas as camadas
sociais que, com a expansao do complexo urbano-industrial, foram englobadas por seus
fundamentos racionais. Além disso, deve-se levar em conta, como efeitos secundarios, o
grande impacto que os modernos meios de comunicacdo e transporte de massa tiveram em
expandir os contedos seculares tipicos dessa sociedade, cuja origem € a sociedade urbano-
industrial. Segundo Bastian (2012), o advento dos modernos meios de comunicagdo e
transporte de massa contribuiu para “urbanizar” o campo culturalmente e minar os valores
tradicionais. Eis uma consequéncia importantissima no que diz respeito a crise de vocacles e
ao enfraquecimento da dominacdo da Igreja Catdlica junto as popula¢es camponesas que
acabaram sendo integradas, de alguma forma, na ordem urbano-industrial (BRUNEAU,
1975).

A civilizacdo urbano-industrial implica uma elevada racionalizacdo da vida social,
tornando-a imune aos valores religiosos e consideracdes dogmaticas. Weber (2006) afirma
que o proletariado e varias camadas da burguesia moderna, quando ndo desenvolveram uma
postura de rejeicdo da religiosidade, nutrem por ela uma postura de indiferenca. Numa ordem
urbano-capitalista consolidada normalmente, a religido é substituida por outros ideais

seculares equivalentes.

A dependéncia do trabalho proprio €, nesse caso, suplantada ou completada pela
consciéncia de depender de meras situacdes sociais, conjunturas econémicas e
correlacbes de forca. Paralelamente, € eliminada qualquer ideia de se estar
dependendo do decurso de fendmenos naturais, de ordem c6smico-meteoroldgica ou
outra, susceptiveis de serem interpretados como tendo causas maégicas ou
providenciais (WEBER, 2006, p. 145).

O complexo industrial capitalista gerou-se como uma “zona livre” em relagdo a
religido, de modo que qualquer tentativa de submeté-la em nome de valores tradicionais e
religiosos, pdem em risco o funcionamento da economia (BEGER, 2004). Essa € a definicéo

basica da sociedade secularizada ou em processo avancado de secularizagdo. E uma sociedade
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que destroi a base social ampla que mantinha a plausibilidade do catolicismo tridentino no
Brasil. Com a politica econdmica desenvolvimentista, adotada desde os governos de Getulio
Vargas (1951-1954) e ampliada por Juscelino Kubitscheck (1956-1960), o Estado brasileiro
assumiu cada vez mais a funcdo de agente econdmico, preocupado sempre mais com as
exigéncias politicas e juridicas de expansdo da imensa estrutura da producdo industrial, de
forma que dirigiu toda maquina estatal e sua ideologia para este fim. Consequentemente, por
um lado, tinha de desenvolver e recrutar uma burocracia altamente racional e, por outro,
promover uma ideologia religiosamente neutra, capaz de promover a legitimacdo adequada
dessa burocracia: o racionalismo técnico-cientifico. A partir da década de 1960, a funcdo do
catolicismo brasileiro como ideologia estatal foi meramente retérica, acentuando-se ainda
mais com o regime militar, auge da ideologia tecnocratica (AMARAL, 2010).

A ideologia tecnocratica encontrou apoio e foi reforcada pela expansdo da educacao
formal, sobretudo no que diz respeito a disseminacdo da ciéncia moderna, como forma
adequada de consciéncia secularizada (BERGER, 2004). No Brasil, o estado desenvolve
politicas publicas objetivando aumentar a oferta do ensino secundario publico e também
universitario gerando a massificacdo da categoria estudantil que, em nimeros absolutos para o
ensino superior, passou, em 1935, de 27.501 estudantes para, em 1965, 155.781 estudantes
(AMARAL, 2010). Esse aumento do numero de estudantes reforcou o processo de
secularizacdo da consciéncia ou desencantamento do mundo na medida em que promoveu a
intelectualizacdo e a racionalizacdo. A intensificacdo desse processo conduziu
necessariamente a emergéncia e disseminacdo social de “todas as perspectivas de
desalienagdo do pensamento ocidental moderno, inclusive, incidentalmente, a perspectiva
sociologica” (BERGER, 2004, p. 112).

Dessa forma, o catolicismo perdia gradativamente sua funcdo tradicional de
legitimacdo da ordem social na sociedade brasileira, de estruturar um mundo comum no qual
grande parte da vida social recebia seu significado. Ndo sendo o catolicismo nem juridica nem
socialmente necessario, a sociedade brasileira caminhou, ao mesmo tempo, para o pluralismo
social. Os elevados nimeros dos que se autodenominavam catdlicos em 1960 (quase 90%),
ndo devem ocultar o fato evidente, segundo Della Cava (1975, p. 30), de que “numa tipica
manha de domingo, em S&o Paulo, ha mais pentecostais orando do que catolicos na missa e
que ha tantos pentecostais no Brasil quanto catdlicos praticantes”. Bruneau (1975) também
sugere que o espiritismo pode estar sendo praticado com uma frequéncia somente um pouco

abaixo dos 30% dos catdlicos brasileiros que frequentam a missa dominical. Outro fator a ser
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considerado nesse mesmo periodo, entre fins de 1950 e 1960, é o crescente e acalorado debate
ideoldgico entre nacionalistas, marxistas e outras ideologias seculares. Della Cava (1975, p.
30) afirma que, a partir de 1945, 0 marxismo, em suas diversas variacdes, juntamente com o
Partido Comunista Brasileiro (PCB) enraizou-se, sobretudo “entre intelectuais, especialmente
estudantes universitarios”. Quanto a isso, Floridi (1973) mostra pormenorizadamente que a
Unido Nacional de Estudantes (UNE), formada pela juventude de classe média nos anos 1950,
estava dividida entre nacionalistas e comunistas, tendo cerca de 75% desses estudantes
estudado nas escolas secundarias catolicas. Ndo ha davidas de que a Igreja Catolica perdera o
monopolio espiritual, ou seja, sua capacidade de definir o mundo. A década de 1960
inaugurou o periodo de incipiente pluralismo social no Brasil e, com mais razdo em S&o
Paulo, centro mais avancado no processo de industrializacdo nacional.

O processo de secularizacdo no Brasil, a medida que avancava, diminuia a importancia
do catolicismo como agéncia definidora e mantenedora da realidade, de forma que a religido
catolica se restringiu a construir um mundo a parte da sociedade, um universo parcial, cuja
estrutura de plausibilidade passa a ser a familia nuclear (BERGER, 2004). Como instancia da
vida privada, a familia moderna € uma construcdo débil; desse modo, a religido que nela
sustenta sua plausibilidade também manifestard a mesma debilidade. Até mesmo as
comunidades religiosas catolicas (a subsociedade), que se constituem numa base social mais
ampla para as estruturas de plausibilidade, s6 podem fortalecé-la até certo ponto. A
nomizacdo do catolicismo, nesse contexto, funcionaria na orla do nomos secular. Perdeu seu
carater institucional®® tornando-se uma “associagio voluntaria” (BERGER, 2004, 146) sujeita
a competicdo com outras agéncias rivais, religiosas ou ndo, na funcéo de definir o mundo e,
consequentemente, conquistar adeptos ou, pelo menos, manté-los. Inaugura-se, assim, uma
época de conversbes (PIERUCCI, 1997) ou alternacbes (BERGER, 1998) entre sistemas de
significado diferentes, sejam seculares ou religiosos.

Pierucci (1997) afirma que a secularizagdo implica destradicionalizagéo,
desencantamento, desenraizamento, o que por sua vez, impele os individuos a escolha do
sentido que pretendem dar a suas vidas. A principal caracteristica da desobjetivacdo dos
contetdos religiosos é a individualizagdo na medida em que a religido ndo ¢ mais herdada,
mas escolhida pelo individuo, tornando-se uma questdo de preferéncia. Berger (2004)
salienta, por sua vez, que o rapido processo de seculariza¢do, minando as estruturas alienadas

da cosmovisao cristd, abriu espago para novas formas de pensamento critico, entre as quais a

200 Segundo Berger (2003), as religides desmonopolizadas perdem seu carater institucional, a saber: agéncia
reguladora do pensamento e da agéo.
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sociologia?®, que desalienaram a realidade de forma radical, ndo sem gerar intensa anomia e
ansiedade existencial.

Tendo presentes essas consideracdes, podemos, neste momento, apresentar alguns
dados do contexto historico em que se situam as mudancas ocorridas no Brasil como um todo

e, particularmente, na cidade de S&o Paulo.

6.1 CONTEXTO HISTORICO DAS MUDANCAS

A predominéncia da sacralidade na cultura brasileira circunscreve-se até por volta dos
anos 195022, O Brasil comegou a ganhar ares urbanos a partir da década de 1930, com o
incipiente crescimento dos primeiros centros urbanos e o aparecimento de pequenos setores
de classe média com alguma importancia no cenario politico (DELLA CAVA, 1975). Desde o
fim da Segunda Guerra Mundial (1945), no entanto, o Brasil comegou a crescer
industrialmente devido ao desenvolvimento da politica econdmica de substituicdo das
importacdes e a politica econdémica nacional-desenvolvimentista. No final da década de 1950,
no governo do presidente Juscelino Kubitscheck (1956-1961), a economia brasileira se abriu
ao mercado externo, atraindo multinacionais, dinamizando o mercado interno. A producdo
preponderante de bens de consumo cedeu lugar aos bens de producdo. Foi um periodo de
intensa industrializac3o e rapida modernizac&o do pais (SZMRECSANY!, 2004).

Por sua vez, em 1940, a cidade de Sao Paulo, “se encaminhava para ser o0 maior centro
industrial da América Latina, com cerca de 14 mil fabricas e mais de 1,4 milhdo de
habitantes” (SOUZA, 2004, 453). De acordo com o censo de 1940, o estado de Sao Paulo ja
aglutinava quase 43% da producdo industrial do pais, possuindo quase um terco de todos 0s
estabelecimentos industriais, 43% do capital aplicado na industria e 35% dos operarios do
Brasil (SAO PAULO (SP). PREFEITURA, 1992). O crescimento vertiginoso mudou
intensamente o cendrio urbano, refletindo-se no crescimento da periferia que aumentava a
medida que crescia o fluxo de migrantes a capital do estado. O Estado deficiente ja ndo
conseguia administrar o crescimento rapido e as novas demandas por habitacdo, transportes
urbanos, calcamento, saneamento bésico etc. Em 1954, a cidade de Sdo Paulo era a maior

metropole do Brasil e da América Latina. A populacdo havia chegado a 2,5 milhdes de

201 Vale a pena destacar que, embora tenha sido criada na década de 1930, a Fundacédo Escola de Sociologia e
Politica de S&o Paulo (FESPSP) somente iria se destacar na década 1950, quando os pesquisadores comegam a
publicar seus artigos e livros.

202 Qualquer data é sempre muito imprecisa quando se trata de fendmenos sociais.
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pessoas. Em 1960, a populacéo da cidade de S&o Paulo era de 3,8 milhdes de habitantes e sua
producéo industrial representava 38% da producdo industrial brasileira. Houve uma redugéo
da participacdo de Séo Paulo em relacdo a producéo industrial do restante do pais. Porém,
deve-se levar em consideracdo que Sdo Paulo ocupava a vanguarda da industrializacdo de
todo o Brasil que, por sua vez, também se industrializava rapidamente (SZMRECSANY],
2004).

A cidade de Séo Paulo modificava-se rapidamente, num ritmo alucinante: crescente
urbanizacdo em decorréncia do rapido processo de industrializagdo (substituicdo das
importacOes); expansdo do mercado de bens de consumo; desenvolvimento de novos e
velozes meios de comunicagdo; desenvolvimento técnico e cientifico; expansdo na oferta de
servicos de educacdo, inclusive superior; pluralismo politico e cultural; crescimento
demogréafico; éxodo rural; periferizacdo urbana; crescimento das desigualdades sociais e da
pobreza (SZMRECSANYI, 2004). No plano politico, apresentava-se o periodo de
democratizagcdo e consequente expansdo dos partidos politicos em nivel nacional agucado
pelo clima intenso da “Guerra Fria”, resultado do temor comunista causado pela Revolucao
Cubana (1960). Todas essas mudancas rapidas questionavam a razdo de ser do “Brasil
arcaico” (DELLA CAVA, 1975). Sao Paulo havia se transformado num espago urbano-
industrial, plural e secular. Souza (2004) afirma que, em 1964, a populagdo que compunha a
Arquidiocese de Sdo Paulo, fazendo-a a maior Arquidiocese do mundo era de
aproximadamente 8 (oito) milhGes de habitantes e apresentava um crescimento de 400 mil
pessoas por ano.

Bruneau (1974), para referir-se a esse periodo no Brasil, utiliza o termo mudanca
global. O fato é que o Brasil entrava decididamente na ordem urbano-industrial, sobretudo nas
grandes cidades, como S&do Paulo. Essa nova ordem socioeconémica invadiu a cena politica,
como um desafio as elites politicas e econdmicas nacionais, aos trabalhadores e aos setores
intelectualizados da classe média. Essa nova configuragdo social se constituiu, também, num
desafio para a dominacdo tradicional da Igreja. Pode-se dizer que essas mudancas estruturais
sdo acompanhadas de uma mudanga cultural e dos valores e atingem diretamente a Igreja
Catdlica no Brasil e seus interesses de dominacao. A crise do catolicismo brasileiro, embora
tenha suas especificidades, ndo € um fator isolado, mas esta inserida no contexto da sociedade
mais ampla. Portanto, € mais adequado referir-se a crise da sociedade brasileira na qual se
origina e se situa a crise de catolicismo no Brasil (DELLA CAVA, 1975).
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O primeiro a dar-se conta dos grandes desafios do catolicismo na América Latina e,
principalmente, no Brasil, foi o Papa Jodo XXIII, em 1958. Diante de uma hierarquia
acomodada, Jodo XXIII convocou a Igreja Catolica a uma acéo de reconquista do continente
com o0 objetivo de elaborar um plano pastoral nacional que contemplasse a evangelizacéo, a
pratica pastoral e a colaboragdo urgente numa “reforma das estruturas para a promocao das
massas subdesenvolvidas” (ALVES, 1979, p. 72). Preocupado com o0 avan¢o do comunismo,
por causa da Revolugdo Cubana (1959), o Papa Jodo XXIII estava convencido de que somente
a melhoria das condicdes de vida do povo poderia livrar a América Latina da revolucao
socialista (DELLA CAVA, 1975). Além do mais, no Brasil, sobretudo em Sédo Paulo,
cresciam consideravelmente o espiritismo e o0 pentecostalismo, que manifestavam

208 O mais

visivelmente a erosdo do monopodlio catélico no préprio campo religioso
importante, porém, era a defeccdo das elites e da classe média, sobretudo dos setores
intelectuais, que se filiavam as ideologias seculares (tecnocratismo, marxismo, nacionalismo,
cientificismo) (BRESSER-PEREIRA, 2006). Tendo em vista essa situagdo e as insistentes
mensagens®®* do Papa Jodo XIII (1958- 1963), preocupado com a situagdo de inagdo ou
sonoléncia do catolicismo latino-americano, os bispos do Brasil comegcaram a se preocupar
em reorganizar-se pastoralmente, fortalecendo, inicialmente, o ensinamento da doutrina crista
e a pratica dos sacramentos. Além disso, apoiariam ativamente o governo naquelas agdes que
visavam a reforma das estruturas sociais a fim de obter a melhoria das condic6es de vida das
massas (ALVES, 1974, 72). Essas orientacdes culminaram no primeiro plano pastoral da
CNBB: o Plano de Emergéncia, em 1962.

As diretrizes politico-eclesiasticas do Concilio Vaticano Il (1962- 1965) na medida em
que postularam uma acomodacdo da organizacdo e da doutrina catolica a realidade do mundo
moderno e secular, inviabilizaram aos catolicos o Gltimo recurso para reforcar sua identidade:
a contraposicdo entre 0 nomos sagrado e o nomos secular. O Concilio Vaticano Il significou
uma tentativa do catolicismo, em nivel mundial, de tornar-se uma opgao religiosa novamente
atrativa, mediante o ajustamento maleavel, mais ou menos, conforme as interpretacdes de

modernistas conservadores, reformistas (AMARAL, 2010, p. 214), ao nomos secular. O fato é

23 Segundo Camargo (1961; 1973), o crescimento de religides de cura, intensamente sacrais, indica a
secularizacdo, na medida em que o crescimento destas implica conversdo e esta desenraizamento.
Paradoxalmente, a secularizacdo da sociedade brasileira possibilita essas conversdes na medida em que o
catolicismo adere a ela (romanizacgdo é racionalizacdo), e a modernizagdo nao é capaz de cumprir inteiramente
suas promessas de inclusdo social e emancipacdo. As religides de cura florescem nas fendas circunscritas pelo
nomos secular. A secularizagdo ndo quer dizer auséncia de religido ou o fim delas.

204 A primeira mensagem foi em 15 de novembro de 1958 e a segunda em 8 de dezembro de 1961, na Carta Ad
Dilectos Americae Latinae Populos.
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que o catolicismo abdica de uma concepcdo totalizante e tradicional-sacral do mundo em
favor de uma complexa equacédo, na qual a salvagdo se daria dentro da realidade do mundo
profano, ocupando este uma posicdo axioloégica mais relevante dentro do novo nomos
catdlico. Dessa forma, caiu a ultima barreira de resisténcia a secularizacdo. Esta opg¢édo
implicou uma reinterpretacdo seletiva da tradicdo catolica em termos relevantes para a agéo
no universo profano. E uma recusa categérica a deixar-se marginalizar, restrita ao ambito cada
vez menor, que a sociedade secular concede ao sagrado (WILSON, 1976). Eis a politica
eclesiastica do Vaticano II.

A opcéo da hierarquia catdlica pela relevancia publica do catolicismo na sociedade
secularizada conduziu a crescente racionalizacdo de sua organizacdo (burocratizacdo)
(AMARAL, 2010) e a secularizacdo de seu conteudo religioso (BERGER, 2003). A
valorizacdo religiosa do mundo profano é uma estratégia radical com o objetivo de
reintroduzir o mundo profano em termos do dominio do mundo religioso catdlico,
reconhecendo-lhe valor salvifico, sua autonomia relativa, mas, ao mesmo tempo, submetendo-
0, em Ultima instancia, & nomizacio sagrada’®. Significava que a secularizago tinha sido
interiorizada pelo nomos religioso catdlico, na medida em que implicava uma crescente
valorizagcdo concedida ao mundo secular como campo de salvagcdo ou nomizacéo religiosa.
Houve, portanto, uma redefinicdo da propria acdo religiosa catolica que ndo se definia mais
somente por um espaco de competéncia no territério dos fendmenos sociais, mas pela
gualidade manifesta desta acdo, sendo, desta forma, possivel transitar pela atividade e
pensamento profanos (BOBINEAU; TANK-STORPER, 2008)

Especificamente, os documentos promulgados no Concilio Vaticano Il que mais
marcaram essa ruptura do esquema sagrado/profano ou, pela menos sua radical mitigacéo
foram a Constituicdo Dogmatica sobre a Igreja (Lumen Gentium), os decretos sobre o
ecumenismo (Unitatis Redintegratio), sobre a liberdade religiosa (Dignitatis Humanae), sobre
o dialogo inter-religioso (Nostra Aetate), bem como a Constituicdo Pastoral sobre o mundo
moderno (Gaudium et Spes).

A Constituicdo Dogmaética Lumen Gentium definiu prioritariamente a Igreja Catdlica
como comunidade, “povo de Deus” (§ 9), antepondo a dignidade comum de todo o povo
messianico (clero e leigos) a relacdo assimétrica entre 0s seus membros, ou seja, a Igreja
como hierarquia ou estrutura social desigual. Essa concepg¢do mitigou 0 poder inquestionavel

dos padres que ainda deveriam ser os lideres da comunidade, mas que exerceriam sua

205 Uma ordenagdo da experiéncia legitimada sacralmente.
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lideranca como um servico em comunhdo como todos os cristdos. O leigo ndo seria mais um
cristdo de segunda categoria, passivo diante da autoridade sacral dos padres, mas alguém com
vocagao e missao propria: “indole secular” (§ 31). Berger (2003) chama a atencdo para o fato
de que a valorizacdo do laicato aconteceu a0 mesmo tempo “[...] dos desenvolvimentos
enraizados na infraestrutura do mercado religioso contemporaneo” (p. 158), consequéncia da
secularizacdo e do pluralismo religioso. Duas questbes sdo importantes: a primeira diz
respeito ao fato de que a Igreja Catolica, na sociedade secularizada, precisa valorizar 0s
leigos, mas, ao fazé-lo, reduz nao so a diferenca axioldgica entre leigos e padres, mas também
mitiga a antiga relacdo assimétrica entre sagrado/profano. Embora, na prética, isso muitas
vezes ndo se efetive, os leigos mais intelectualizados tém nos documentos conciliares um
instrumento plausivel para impor-se diante do clero.

Os decretos Dignitatis Humanae (1965), Unitatis Redintegratio (1964) e Nostra
Aetate (1965) se converteram também em instrumentos de enfraquecimento da estrutura de
plausibilidade tridentina na medida em que valorizavam o didlogo e a busca pelas raizes
comuns da fé religiosa. Segundo Berger (2003), a conversacdo e a proximidade com
estruturas de plausibilidade diferentes geram duvidas e aumentam a possibilidade de
alternacdo. Sem falar que a indicacdo para focalizar os elementos comuns das tradicGes
religiosas possui o efeito psicossociolégico, decorrente da conversagdo continua, de
interioriza-los na consciéncia como realidade mais evidente. Sendo rebaixadas, do ponto de
vista cognitivo, as diferencas especificas de cada tradi¢cdo que passam a ser apreendidas como
meras opinides ou, no minimo, como algo duvidoso. As diferencas ficam suavizadas na
consciéncia subjetiva de forma que é mais dificil reafirmar claramente as diferencas dos
conteuidos religiosos por contraste (LIBANEO, 1982).

Por fim, a Constituicdo Pastoral Gaudium et Spes comprometeu o catolicismo com o
mundo moderno e com alguns de seus valores fundamentais, como direitos humanos e justica
social, dotando-os de relevancia axioldgica na estruturacdo do novo nomos catélico. Este
documento afirmou o valor religioso da acdo humana no mundo profano e convocou todos 0s
catdlicos a participarem da sua construcio, inserindo-se ativamente nele (LIBANEO, 1982).
Segundo Bobineau e Tank-Storper (2008), a valorizagdo do terreno (mundanizagdo) em
relacdo ao sobrenatural € uma das consequéncias da secularizacdo. A mundanizacdo trouxe
em seu bojo, como axiologia dominante, uma plataforma minima de valores comuns a grande
maioria dos individuos: democracia pluralista, direitos humanos, tolerancia, solugéo pacifica

dos conflitos. Segundo Berger (2003), a colocacgéo da religido numa situacéo de mercado, tem
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como consequéncia a relativa padronizacdo dos contetdos religiosos segundo as necessidades
religiosas dos clientes potenciais, profundamente ligados as dindmicas seculares do mundo
moderno. O catolicismo nédo escapou dessa tendéncia geral de secularizacdo de seus produtos
em conformidade com a linha média axiol6gica comumente aceita.

Todas essas mudancgas tiveram ainda um impacto maior na América Latina e,
particularmente no Brasil por causa da juncdo entre uma modernizagdo extremamente
excludente e a proliferacdo de regimes militares por toda a América Latina. No Brasil, a
modernizacdo excludente gerou intensa mobilizacéo social que, sob o impacto da Revolucéo
Cubana (1959/1961), no clima da Guerra Fria, mobilizou a derrubada do governo
constitucional de Jodo Goulart (1962-1964) e a ascensdo dos militares ao poder em 1964,
iniciando o regime militar no Brasil. Segundo Amaral (2010), foi com o regime militar que se
exacerbou o processo de secularizacdo do Brasil, mediante o crescente dominio do
racionalismo técnico-cientifico. O regime militar buscou superar a instabilidade politico-
econdmica, legitimando-se por uma ideologia inteiramente secular: desenvolvimento e
crescimento econdmico com estabilidade pela repressdo, ou seja, ordem e progresso. O
regime militar foi o resultado de uma alianca entre os militares, empresarios e
tecnoempresarios de grande alcance para a secularizacdo: os militares garantiam o império da
lei e a forga; os tecnocratas, o conhecimento especializado para promover o crescimento do

capitalismo como modo de producao.

Militarismo e tecnocracia significavam o estabelecimento no Brasil de arranjo
formalmente moderno, que significa aqui: formacdo social dominada por ordens
impessoais, dada a prevaléncia do racionalismo técnico-cientifico, da burocracia do
capitalismo, da dominacdo politica baseada na lei e, no caso, do militarismo, na
violéncia institucionalizada (e abusada) (AMARAL, 2010, p. 212- 213).

6.2 As MUDANCAS NA ATUACAO DA CNBB

A CNBB, desde o final da década de 1950, incentivada pelo Papa Jodo XXIII,
comecou a ensaiar o processo de mobilizacéo que seria reafirmado pelo Concilio Vaticano II.
Para isso foi criado, em 1962, o Plano de Emergéncia (PE) e, ap6s o Concilio Vaticano Il, o
Plano Pastoral de Conjunto (PPC) com validade quinquenal (1966-1971). O Plano de
Emergéncia ndo era permanente e somente indicava algumas questdes internas que deveriam
ser renovadas na Igreja Catolica: “engajamento social, coeréncia interna, renovacgédo paroquial,
o clero, a educacdo catdlica e a opinido publica” (BRUNEAU, 1975). O PPC, por sua vez, era

a continuacgdo do PE, acrescentando alguns aperfeicoamentos: a divisdo do pais em 13 regifes
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episcopais e a fundacdo do Centro de Estatistica Religiosa e Investigacdes Sociais (CERIS).
Amaral (2010) destaca que a regionalizacdo deu mais capilaridade a dominacéo da Igreja e
representatividade a CNBB ao passo que a fundacdo do CERIS significou a tentativa de
amparar a atividade pastoral em pesquisas cientificas. O objetivo do PPC era criar as
condigdes para a reformulagdo da Igreja Catolica no Brasil conforme as orientagBes do
Vaticano 11, ou seja, visavam a “renovacdo organica e global da Igreja” (BRUNEAU, 1975, p.
249). Esses planos surgiram mais pelo impulso do Vaticano 11, do grupo de bispos fundadores
da CNBB, dos coordenadores e assistentes (leigos jovens e padres com conhecimento
especializado que gozavam da confianga dos bispos fundadores) do que por um consenso de
todo o episcopado brasileiro. Embora o PPC ja existisse desde 1966, somente depois de 1968,
com a ascensdo de D. Aloisio Lorscheider ao cargo de secretario-geral da CNBB, foi que ele
comecou a ser seriamente discutido. Sem dudvida, contribuiram para isso 0 aumento da
repressao do regime militar — prisdes, torturas e assassinatos, inclusive, de padres — e também
0 compromisso que os bispos assumiram nas resolucdes da Il Conferéncia Episcopal Latino
Americana (Medellin - 1968). Esses fatos levaram a convic¢do de que a Igreja Catolica no
Brasil precisaria mudar e que os clérigos e leigos resistentes deveriam ser persuadidos a isso.

Bruneau (1974) chama essa a¢do de convencimento de estratégia da persuasdo. Ao lado desta,

havia a estratégia da mudanca organica, que defendia que seria necessario destruir as atuais

estruturas eclesiais a fim de possibilitar a mudanca social sob a forma de outro grupo ou
instituicdo. E dificil identificar os promotores da estratégia organica porque ela ndo era aceita
pela hierarquia. Foi uma acdo clandestina, por assim dizer. Seus membros, no entanto,
encontravam-se entre alguns poucos leigos associados a Ac¢do Catolica, jovens padres,
sobretudo religiosos e alguns padres seculares formados no exterior. Eles ocupavam posic¢oes
chave dentro dos seminarios e universidades de modo que poderiam exercer sua estratégia
com bastante eficiéncia convencendo os alunos da razoabilidade de sua abordagem.
Evidentemente, por sua natureza, desestabilizadora da instituicdo, tornou-se uma estratégia
marginal.

A estratégia da persuasdo foi a que se consolidou no Brasil, defendida pelo grupo
fundador da CNBB e seus assessores. Esses agentes da mudanca acreditavam que a Igreja
Catolica deveria exercer um papel de maior impacto na sociedade, ter relevancia publica e,
por isso, precisaria mudar. No seu entender, dentro do contexto brasileiro, para ser
publicamente relevante “[...] a Igreja tem de mudar a sua influéncia, deve adotar a ‘missao

299

profética’” cujo objetivo é renovar e reformar a Igreja Catolica “por meio de medidas
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tendentes a enfraquecer e a transformar gradualmente as estruturas tradicionais” (BRUNEAU,
1974, p. 267). Para isso, 0s agentes da mudanca da CNBB utilizaram o PPC como “veiculo de
mudanca” (BRUNEAU, 1975, p. 272) na medida em que este era instrumento legitimo para
convencer bispos, padres e leigos mais inclinados a inércia das estruturas tradicionais de que a
mudanga da Igreja Catdlica era ndo somente (til, mas necessaria a sobrevivéncia do
catolicismo no Brasil dentro das novas circunstancias historicas. Entre as taticas usadas pelos
agentes da CNBB e 0s seus assessores para as mudancas que interessam a hipotese desta
pesquisa, estava a reorganizacdo dos seminarios. Melhor que tentar influenciar o clero ja
formado era forméa-lo na nova orientagdo ainda no periodo em que estavam no seminario. A
tatica em relacdo aos semindrios constituia em “convencer os bispos [...] de que as
instituicBes e rotinas deveriam ser modificadas de acordo com os documentos do Concilio e
as necessidades do Brasil” (BRUNEAU, 1974, 284). Os agentes da mudanca da CNBB
consideravam que o0s seminaristas deveriam ter a formacdo intelectual renovada, passando a
viver junto ao povo ou mantendo um emprego. Eles argumentavam, junto aos bispos, que a
formacdo do clero deveria ser adequada aos objetivos definidos no PPC e no Vaticano Il.
Entretanto, mais que os argumentos dos agentes da CNBB, a mudanca foi possivel, em muitas
dioceses, pela da crise de vocagdes e pelas criticas dos seminaristas aos métodos de formacao
tridentina (SERBIN, 2008).

E preciso dizer, no entanto, que as pressdes ou sugestdes da CNBB tornaram-se
gradativamente sensiveis a partir de 1968, com o advento da Il Conferéncia Episcopal Latino-
Americana, em Medellin, na Colémbia. Foi nessa assembleia que os bispos adaptaram 0s
ensinamentos do Concilio Vaticano Il a realidade latino-americana. Os bispos da América
Latina, reunidos em Medellin, fizeram uma denlncia inédita das estruturas sociais injustas, da
violacdo dos direitos humanos e da violéncia institucionalizada. Denunciaram a ideologia do
desenvolvimentismo e se comprometeram com a libertacdo do povo de toda a serviddo. Foi
selado um compromisso pela causa dos pobres do terceiro mundo. Essas criticas visavam ao
comprometimento e a acdo: “N&o basta, certamente, refletir, conseguir mais clarividéncia e
falar. E necessario agir. A hora atual ndo deixou de ser a hora da ‘palavra’, mas se tornou,
com dramatica urgéncia, a hora da acdo” (CELAM, 1972, p.07). De acordo com Lowy
(2000), o objetivo central de Medellin era a causa dos pobres e sua libertacdo social que
estava fundamentada na critica ao desenvolvimentismo pelos postulados da teoria da
dependéncia latino americana. O documento era uma denlncia explicita a modernizacao

tecnologica que se dava a partir da exploracdo dos pobres e cujos beneficios eram
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monopolizados pelo Estado e pelas classes dominantes (LOWY, 2000). A pastoral religiosa
transformou-se em ativismo politico-social de matiz revolucionaria ou, no minimo,
radicalmente reformista. (BRESSER-PEREIRA, 2006).

Porém, a mudanca ndo ocorreu por decreto. Foi influenciada pela politica truculenta
dos militares brasileiros. Embora a cupula da CNBB apoiasse as chamadas “Reformas de
Base”, intencionadas pelo governo de Jodo Goulart (1961-1964), o advento do Regime militar
(1964) pos fim a sua relativa mobilizacdo em favor da mudanca social, com a substituicdo da

direcdo da CNBB por bispos conservadores,?%

que estavam pouco interessados na mudanca
ou em se indispor com os militares no poder. No entanto, com 0 aumento da represséo,
inclusive, a membros do clero?’ e as diretrizes da Conferéncia Episcopal de Medellin (1968),
0 posicionamento politico da CNBB vai mudando do siléncio a critica velada até que, apos
1970, da uma guinada politica e inicia a critica contundente e deslegitimadora ao regime
militar.

A indicacdo do Concilio Vaticano Il e, sobretudo da Conferéncia de Medellin (1968)
era 0 compromisso com o mundo, com as realidades humanas que, no Brasil, por sua vez,
estavam necessariamente ligadas a luta contra a ditadura e contra as injusticas sociais e a
miséria de uma parte significativa da populagdo. Porém, é importante esclarecer que o
Concilio Vaticano |1, em si e isoladamente, ndo poderia conduzir as posic6es politicas radicais
(BRESSER-PEREIRA, 2006). Eram necessarias condi¢cBes sociais propicias, politica e
intelectualmente. O Brasil oferecia essas condicdes: repressdo politica, modernizagédo
acelerada e exclusdo social massiva. Numa sociedade em modernizacdo com consequente
secularizacdo da consciéncia, ndo haveria mais espaco para relevancia religiosa no espaco
publico (BERGER, 2003). A medida que o Brasil se modernizava, as elites (econdmicas,
politicas e intelectuais) abandonavam o catolicismo, secularizando-se culturalmente
(BRESSER-PEREIRA, 2006). A Igreja Catolica chegou a década de 1960 isolada e em crise:
havia perdido as elites — cujo modelo de influéncia privilegiava a cooptagdo — e corria o risco
de perder as bases populares (ALVES, 1979; BRUNEAU, 1974; DELLA CAVA, 1975). O
fato é que a modernizagdo brasileira excluiu uma parcela significativa da populagdo de suas
benesses, marginalizando-a politica, econdmica e socialmente (PIERUCCI; PRANDI, 1996).
E justamente nessas camadas que a Igreja Catolica vai tentar buscar sua base de apoio contra

0 Regime militar-tecnocratico que, pela primeira vez na historia do Brasil, prescindia

206 O presidente da CNBB de 1964 a 1970 foi o Arcebispo de Sdo Paulo, o cardeal Agnelo Rossi (BRUNEAU,
1974).
207 Alguns padres e religiosos presos ou expulsos do pais, outros mortos ou torturados (ALVES, 1979).
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totalmente da Igreja Catdlica para legitimar-se (AMARAL, 2010; CAMARGO, 1983). Os
militares esperavam da Igreja Catdlica a legitimacéo do regime, mas ndo a sua intromissao em
questdes de governo. Ha um caso interessante que exemplifica muito bem essa situacdo. Em
1971, durante uma audiéncia com o presidente da republica, o general Emilio Garrastazu
Médici (1969- 1974), o D. Paulo Arns lhe transmitira o desejo dos bispos do Estado de S&o
Paulo (Regido Sul 1 da CNBB) de verem cessados os abusos cometidos pelo regime, ao que o
general Médici respondeu: “Nao vou arredar um s6 milimetro. O senhor ndo tem nada a ver
com isso. Fique na sacristia porque 1a é seu lugar” (FERRI; SYDOW, 1999, p. 158;
CARVALHO, 2013). N&o se pode saber com certeza se essa conversa aconteceu, de fato,
nesses termos, mas, se aconteceu, ela expressa muito bem a mentalidade dos militares e
tecnocratas em relagdo a Igreja Catdlica. O regime militar “era ordem de poder mundano
estatal economico. [...] Legitimava-se com bandeiras totalmente seculares” (AMARAL,
2010, p. 209). A radicalizacdo politica da acdo da Igreja Catdlica e sua insercdo nas classes
populares estdo no campo das suas possibilidades estratégicas para reconquistar a relevancia
publica no &mbito da sociedade em vias de secularizacao crescente.

A CNBB optou claramente pela politica eclesiastica da contestacdo ao regime, na qual
a acao evangelizadora da Igreja Catdlica se confundia com conscientizacdo politica e
incitacdo a participacdo popular. As massas, por sua vez, responderam a esse apelo na medida
em que — e prioritariamente por isso — estavam excluidas do processo de modernizacdo e das
benesses que a nova sociedade incitava. Segundo Pierucci e Prandi (1996), a modernizacéao
brasileira manifestou para as massas suburbanas o seu pior lado: a exclusdo, a miséria e a
repressdo. E quando as esferas modernas ou seculares falham que a religido pode reconquistar
seu valor como uma contestacao a sociedade da qual fora excluida, refazendo a utopia como
possibilidade para uma nova sociedade onde imperaria a fraternidade e a justica social.
(PIERUCCI; PRANDI, 1996). Assumir essa linguagem da libertacdo implica adaptar a
linguagem eclesiastica a nova politica da Igreja latino-americana e brasileira. Dai nasce a
missdo profética. Esta é uma tentativa de reinterpretacdo seletiva da tradicdo catdlica, em
termos aceitaveis e Uteis, a situacdo secular. No entanto, ha distingdes entre a préatica profética
da antiguidade e a missdo profética do catolicismo brasileiro. A critica profética do antigo
Israel se referia exclusivamente a infidelidade a alianga divina como causa da exploragéo e da
injustica social. Seu objetivo precipuo era a real conversdo religiosa. A exploracdo, a
escravidao, a miséria, eram consequéncias do rompimento da Alianga com Deus, frutos da

infidelidade do povo. O profetismo catélico moderno, por sua vez, prescindiu, em muitos
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casos, do anuncio da conversdo dos homens (BRUNEAU, 1974). Sua luta era explicitamente
em favor do homem e da justica social. Se havia preocupagdo com a conversdo, esta foi, na
maior parte dos casos, implicita. Isso indica a secularizacdo da consciéncia internalizada a
partir da secularizacdo dos contetdos religiosos. Para os profetas israelitas, o além, ou seja, a
forca da nomizacédo sagrada, era tudo o que importava, coisa que o profetismo secularizado
moderno ja ndo é capaz sequer de imaginar (WEBER, 2004). Apesar da critica social, as duas
formas de profetismo, antiga e moderna, distaram uma da outra na mesma proporcao que a
mentalidade secular se afasta da mentalidade sacral. N&o era intencdo deliberada da Igreja
Catdlica se secularizar, mas esta foi consequéncia do seu desejo de manter-se relevante
publicamente: ela deve concentrar-se naquele ambito que é central para as sociedades
modernas: o secular.

Nem todos os bispos estavam certos de que o caminho de uma pastoral de viés
politicamente mais agressiva ao governo era a mais adequada (AMARAL, 2010). Porém, com
0 endurecimento do regime militar a partir de 1968 e a comeco das prisdes, expulsdes e
torturas de alguns membros do clero, o espirito de corpo é ativado. A alianca dos bispos foi
inicialmente mais uma estratégia de autodefesa que um consenso partilhado. O objetivo era
reafirmar os privilégios eclesiasticos tradicionais como, por exemplo, a imunidade em relacdo
as investidas do regime (ALVES, 1979). Quanto mais o regime militar atinge os membros da
Igreja Catolica no Brasil, mais o0s bispos das mais diversas tendéncias politicas
(modernizadores, conservadores, reformistas) se unem em torno de posturas normalmente
progressistas contra as investidas do regime militar. Alves (1979, 193) chamou isso de
“comprometimento por sucgdo”. Assim, os casos isolados de repressdo se transformavam em
questBes politicas nacionais e, algumas vezes, devido a natureza transnacional da Igreja
Catdlica, internacionais.

Inicialmente a critica da CNBB se deu no que diz respeito aos direitos humanos, mas,
pouco depois, também critica 0 aumento das desigualdades sociais. Em 1968, assumiu o
secretariado-geral da CNBB d. Aloisio Lorscheider que, poucos anos depois, em 1971,
assumiria a presidéncia da CNBB destacando-se como um dos lideres da ala reformista da
CNBB. Também em 1970, assume a Arquidiocese de Sdo Paulo d. Paulo Evaristo Arns,
considerada a maior Arquidiocese do mundo (BRUNEAU, 1974).

Segundo Ferri e Sydow (1999), Paulo Evaristo Arns era frei franciscano, filho de
colonos alemaes. Depois de fazer toda a formacdo franciscana basica (noviciado, filosofia e

teologia), foi enviado a Franca, em 1947, para doutorar-se em letras (filologia) pela
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Universidade de Sorbonne e, nesse interim, também se formou em pedagogia pelo Instituto
Catdlico de Paris. Na Franca do pds-guerra, a Igreja Catodlica, devido aos contatos e situacoes
vividas na Segunda Guerra Mundial (1939-1945), passava por um processo de renovagdo
teoldgica — Nouvelle Théologie (Nova Teologia)?® — e pastoral como, por exemplo, a
experiéncia dos padres operarios®®. La ele tomou contato com os mais avancados debates
sobre teologia, frequentando informalmente “cursos e conferéncias de Daniélou, de Congar e
dos demais dominicanos” (ARNS, 2001, p. 80) e sendo avido leitor de tedlogos inovadores
como Emanuel Mounier, Marie-Dominique Chenu, Henri De Lubac e Yves Congar (ARNS,
2001; FERRI; SYDOW, 1999). Todos eram considerados os autores mais avancados do
catolicismo francés nos anos 1950 e vistos com suspeita pelos érgdos reguladores do Vaticano
(LOWY, 2000). Também tomou conhecimento do grande debate na area das ciéncias
humanas — historia, sociologia, linguistica, psicologia — que eram discutidas sob novos
métodos: o estruturalismo, a Escola dos Annales e 0 marxismo. Além disso, acompanhou com
bastante interesse as novas tendéncias do Partido Comunista Francés e o inicio da adesdo da
juventude estudantil francesa ao marxismo (FERRI; SYDOW, 1999). Nesse periodo, também
testemunhou, com pesar, as suspeitas da Curia romana em relacdo a nova teologia (Nouvelle
Théologie) e as praticas pastorais renovadas (Padres operérios) que se desenvolviam na
Franca (ARNS, 2001). Essas experiéncias e 0 apreco declarado pela intelectualidade francesa
marcaram toda a vida do futuro cardeal, suas preocupacdes e opg¢des pastorais renovadoras
(FERRI; SYDOW, 1999). Além de exercer as funcbes de formador de seminaristas
franciscanos e professor, ele ocupou a funcdo de paroco, em Petrépolis, no bairro do
Itamarati, onde se encontravam sete morros ocupados por favelas. Tomando consciéncia da
situacdo de miséria daquela populacdo, frei Paulo Arns tentou, de modo pioneiro, desenvolver
um trabalho de pastoral popular junto a populacdo, aproximando-se dos moradores das
favelas, integrando-os a paroquia, participando das reuniGes com lideres comunitarios e, até
mesmo, conseguindo fundos para a fundagdo de uma escola para que as criangas pobres do
bairro pudessem estudar. (FERRI; SYDOW, 1999). Passou quase dez anos em Petropolis
antes de ser nomeado bispo (RODRIGUES, 2009).

28 A nova teologia é uma tentativa de alguns tedlogos franceses de renovar o pensamento teoldgico,
abandonando a neoescoléstica de orientacdo tomista. Esse movimento teoldgico foi condenado por Pio XII na
Enciclica Humani Generis (1950) (BOFF, 1998).

209 Experiéncia de evangelizagdo francesa, iniciada em 1941, na qual padres passam a trabalhar com os operarios
nas minas ou nas fabricas de automoveis, residindo nos bairros operérios e vivendo o mesmo estilo de vida que
eles. Em 1953, Pio XIlI envia carta aos bispos franceses ordenando o fim da experiéncia dos padres operarios
(FERRI; SYDOW, 1999).
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Em 1966, D. Paulo Arns é nomeado bispo auxiliar do cardeal Agnelo Rossi, arcebispo
de Séo Paulo, que estava realizando a descentralizacdo do governo da Arquidiocese — cuja
area era de 7.317 quildbmetros quadrados — dividindo-a em regifes, sob responsabilidade de
vigarios episcopais, conforme a nova politica eclesiastica proposta pelo Concilio Vaticano 1l
(RODRIGUES, 2009, p. 73). Por isso, o cardeal Rossi o faz responsavel por uma das
regides?!® em que estava dividida a Arquidiocese de S&o Paulo: a regido Santana. Também
ficou responsavel pela pastoral carceraria da Arquidiocese (IFFLY, 2010) e, nesse encargo,
destacou-se por visitar regularmente as prisdes e interceder pelos presos politicos como
quando acompanhou o dominicano frei Gilberto Gorgulho na tentativa de interceder pela
libertagdo dos onze frades dominicanos presos em 1969, acusados de militancia na Acgéo
Libertadora Nacional?!! (ANL) (ALVES, 1979; IFFLY, 2010). Depois da ajuda dada por D.
Paulo Arns ao Frei Gorgulho, quando da prisdo dos dominicanos, a amizade entre os dois se
estreitou (ENTREVISTA 20) de forma que o dominicano iniciaria um trabalho de formacao
de liderangas populares na Regido Santana a pedido de D. Paulo. Depois de conhecer a regiéo,
tornou-se consciente das poucas paroquias e do numero reduzido de sacerdotes. Entdo,
baseando-se nas novas diretrizes do Vaticano Il e do PPC, bem como na diretriz do cardeal
Rossi de realizar um curso de atualizacdo pastoral sobre os documentos do Vaticano Il com
todos os padres e religiosos da Arquidiocese, D. Paulo inicia o treinamento de uma equipe
formada por “28 pessoas — dois padres, quatro religiosas e 22 leigos, tanto solteiros como
casados” (RODRIGUES, 2009, p. 80). Essa equipe ficou conhecida como equipe regional da
“Missdo do Povo de Deus”. Os objetivos da equipe eram trés: 1) apresentar, nas paroquias da
regido Norte os contetdos do Vaticano Il numa linguagem acessivel; 2) apresentar sugestdes
das acOes pastorais presentes no PPC; 3) Incentivar os leigos a reunir-se em comunidades de
base (RODRIGUES, 2009). No inicio de 1970, d. Paulo organizou uma série de cursos breves
enderecados aos leigos e as religiosas para torna-los aptos a executarem algumas atividades
eclesiais — ministros leigos da Palavra e também da Eucaristia — anteriormente exercidas
exclusivamente por sacerdotes (IFFLY, 2010; RODRIGUES, 2009) Iniciou-se assim 0
trabalho pastoral de evangelizagdo popular chamado “[...] ‘Grupos de reflexdo de rua’ que,
mais tarde se transformariam nas polémicas Comunidades Eclesiais de Base (CEBs)”
(FERRI; SYDOW, 1999, p. 83). Os cursos iniciaram-se com a equipe regional da “Missao do
Povo de Deus” que foi treinada pelo proprio d. Paulo, pelo exegeta dominicano frei Gilberto

210 Cada regido era um territorio dentro da Arquidiocese, administrado por um padre ou bispo auxiliar, em nome
do arcebispo. A regido era composta por varias paréquias entregue a administracdo dos padres.
21 Organizag&o politica de natureza socialista que optou pela luta armada contra o regime militar.
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Gorgulho, ajudado pela professora de teologia, leiga, Ana Flora Anderson (ENTREVISTA
20). O objetivo do curso néo era simplesmente capacitar os membros da equipe a distribuir a
Eucaristia, mas tornd-los agentes formadores de outros agentes. Seriam agentes
multiplicadores de alguns ensinamentos biblicos, capazes de transmiti-los, de maneira
didatica, em primeiro lugar, nos setores da regido, depois, na comunidade ou no bairro,
convencendo e motivando as pessoas a formar verdadeiras comunidades que integrariam
outras pessoas (RODRIGUES, 2009). Um dos responsaveis pela formacdo da equipe explica

0 que D. Paulo desejava:

[...] ele queria que a gente comegasse o movimento de formar os leigos. E tdo
interessante D. Paulo. Eu nunca teria pensando nisso, mas ele é brilhante. Nds
faziamos assim; ele fazia uma equipe de 25 pessoas, a gente formava a equipe, mas a
equipe precisava dar aula para o povo. Entdo, ele estava no nivel da regido formando
gente pra dar no setor. Do setor ia para a paréquia. Da pardquia ia para rua,
comecgava no grupo de rua e depois na comunidade de base. Entdo, isto teve uma
influéncia enorme em mim, porque o problema do professor novo é de dar aula
como recebeu. Entdo, tem de imitar os professores I4 de Jerusalém, mas quando eu
vi a reagdo do povo, porque [...] iamos, todas as noites, escutar o pessoal dar aula
para ver, na avaliacdo, como a gente poderia ajudar. N6s ouvimos o povo ensinando
[...] e isto mudou a minha maneira de dar aula (ENTREVISTA 20).

A forma de D. Paulo governar a regido Santana, mesmo como auxiliar, ja deixava
clara a sua convicgéo de que as formas tradicionais de governo episcopal estavam fadadas ao
fracasso. Por isso, desde o tempo de estudante, em Paris, ele estava bastante atento as
novidades teoldgicas e pastorais. Pode-se afirmar, pela experiéncia desenvolvida na regido
Santana, que a sua agao episcopal era marcada por duas diregdes: mobilizar os leigos e as
religiosas para que assumissem um papel ativo na comunidade cat6lica e enfatizar um modelo
de pastoral mais ambiental em detrimento da pastoral territorial, a saber: incentivar a criacao
de pequenas comunidades de rua, bairro, vizinhanca em relacdo a estrutura paroquial. Por
isso, ao assumir a Arquidiocese de S&o Paulo, em novembro 1970, D. Paulo, por causa da
experiéncia de descentralizacdo administrativa e pastoral popular iniciada na regido Santana,
ja possuia algumas intuicGes pastorais que seriam expandidas para toda a Arquidiocese,
(ENTREVSITA 20). Porém, ao assumir efetivamente a Arquidiocese de Sdo Paulo, a
preocupacdo do novo arcebispo voltou-se para a questdo politica, devido ao aumento das
torturas e da repressdo em todo o Brasil, mas, em nenhum lugar maior que em S&o Paulo
(MAINWARING, 2004), conforme relato abaixo:

D. Paulo Evaristo assumiu no final de 70 e a sua primeira preocupagdo era com o
ambiente politico e com as questdes das torturas, das perseguicdes militares etc. e se
amparou rapidamente nos padres da diocese. O seminario central, que ja estava em
processo de esvaziamento, em algumas situacdes, esvaziou-se mais rapidamente,
ndo é? Por conta das posturas assumidas pelo arcebispo. Outros bispos viam as
coisas de outra maneira. Entdo, retiraram seus seminaristas mais rapidamente daqui.
(Entrevista 01)
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Essas mudangas atingiam toda a Igreja Catolica, mas, de maneira especial, 0s padres e
seminaristas da Arquidiocese de S&o Paulo. Como foi assinalado, o catolicismo brasileiro e
paulistano optou pela mudanca para tornar-se relevante dentro da sociedade secularizada,
mas, a0 mudar bruscamente, solapava o0 nomos sacral tridentino que Ihe dera sustentacdo
outrora, provocando severa anomia e angustia existencial nos seus padres e seminaristas. O
velho mundo catdlico tridentino ja ndo se sustentava mais porque foi assaltado, de um lado,
pela sociedade secular e, de outro, pela nova linguagem eclesiastica produzida pelo Vaticano
Il e por Medellin. A conversacdo que mantinha esse mundo como real foi suprimida por
outros (individuos ou camadas sociais inteiras) dispostos a encetar nova conversacao, estranha
ao velho nomos catdlico. Diante dessas situacdes, a possibilidade da alternacdo parecia a
melhor e a mais atraente. No entanto, esta ndo aconteceu sem certa confusdo e sofrimento
para os individuos envolvidos. Além disso, € preciso esclarecer que essa passagem do nomos
sacral tridentino para o secular ou para 0 novo nomos catélico nunca é segura, tendo em vista
que a sociedade, uma vez secularizada, torna cada vez mais dificil a criacdo de estruturas de
plausibilidade solidas para a religido. O préprio pluralismo, “como correlato da secularizacéo
da consciéncia” (BERGER, 2003, p. 139), torna bastante improvavel a possibilidade de se
construir uma sélida estrutura de plausibilidade religiosa porque esta ndo pode contar com o
apoio da sociedade abrangente como sua base social de confirmagdo. A questdo fundamental
é que

[...] a secularizagdo colocou uma situagdo inteiramente nova para 0 homem
moderno. Provavelmente, pela primeira vez na histdria, as legitimagdes religiosas do
mundo perderam sua plausibilidade ndo apenas para uns poucos intelectuais e outros
individuos marginais, mas para amplas massas de sociedades inteiras (BERGER,
2003).

Segundo Pierucci e Prandi (1996), a religido é absolutamente prescindivel para a
sociedade moderna, fundada sobre a ordem industrial capitalista, na medida em que o
mercado regula as relacdes sociais, criando oportunidades de realizacdo humana; a ciéncia
satisfaz as necessidades cognitivas; e, por fim, a arte responde as intensas necessidades de
expressao. Na sociedade moderna, a religido s6 ganha relevancia quando essas esferas falham.
E porque elas sempre podem falhar e, de fato, as vezes, falham, a religido sempre tem algum
espaco. Porém, sempre limitado, funcionando na orla do nomos secular. Dai a precariedade do
mundo cat6lico pds-conciliar como mundo habitavel. Por isso, a modernidade abriu uma nova
etapa: uma “era de ceticismo” (BERGER, 2003, p. 161).

O ambiente de repressdo politica e a luta de setores organizados da sociedade pela

redemocratizacdo do pais intensificaram a crise e conduziram a Igreja Catolica no Brasil, mas,
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sobretudo a Arquidiocese de S&o Paulo, sob governo do cardeal Arns, a dirigir-se
prioritariamente para questdes sociais e politicas. A nova politica eclesiastica do Concilio
Vaticano I, reinterpretada ou adequada pelos bispos latino-americanos em Medellin (1968),
encontrou no Cardeal Arns um entusiasta que usou de todos os meios ao seu alcance,
aceitando inclusive receitas inéditas e inovadoras, com o apoio da CNBB, para devolver a
relevancia publica que a Igreja Catolica perdera. Para isso, como arcebispo de S&o Paulo, pds
toda a infraestrutura material nacional e internacional da Igreja Catdlica, inclusive sua relativa
imunidade, a servico dos grupos de variada matriz ideologica que atuavam pela
redemocratizacdo do pais e por justica social (CAMARGO, 1983). Nesse sentido, a acdo
evangelizadora pés-conciliar da Igreja Cat6lica assumiu um matiz fortemente politico.

A Arquidiocese de Sdo Paulo, sob o cardeal Arns, optou pela mudanca, pela
acomodacdo ao nomos secular com o objetivo de responder ao desafio da secularizacdo e da
crise politica, tentando aumentar a estrutura de plausibilidade do catolicismo. Foi a
transformacéo radical dos objetivos institucionais da Arquidiocese de S&o Paulo que conduziu
a grande transformacdo na formacéo sacerdotal, tanto no que diz respeito a dimensdo humana
guanto no que respeita a dimensdo intelectual. O sacerdote é uma figura central para o
desenvolvimento da organizagdo eclesiastica. Logo, a mudanga na praxis pastoral
arquidiocesana sé poderia perpetuar-se se modificasse o tipo de sacerdote produzido, bem

como seu discurso.
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CONCLUSAO

No fim deste percurso, pode-se concluir que trés fatores fundamentais e
imprescindiveis contribuiram para a transformacéo radical da formacao sacerdotal no SCI e
na PFTNSA: 1) o processo de secularizagdo crescente que o Brasil, mas, sobretudo Sdo Paulo
sofreu; 2) a abertura provocada pela nova politica eclesiastica do Concilio Vaticano Il que
assinalava a valorizacdo das realidades terrestres e 0 compromisso com o mundo moderno; 3)
a predisposicdo dos agentes religiosos, sobretudo o bispo diocesano em adotar uma postura de
abertura & mudanca. E a conjuncdo articulada desses trés fatores que tornaram possivel a
experiéncia de transformacéo na formacdo sacerdotal da Arquidiocese de S&o Paulo.

Antes mesmo do Concilio Vaticano Il, o Brasil ja tinha vivido experiéncias de
secularizacdo da consciéncia religiosa entre os membros da JUC, quando estes lutavam pela
hegemonia no ambiente universitario, sobretudo com os estudantes marxistas. Em sua ansia
por participagdo nos destinos do pais, os jovens da JUC consideraram que a chave doutrinaria
e moralista do catolicismo tradicional ndo era um contrapeso adequado a analise marxista,
nem adequada para oferecer uma resposta as tensdes provocadas pela rapida industrializacéo
do pais. Dentro da crise do discurso religioso tradicional, inovaram, associando elementos
cristdos a elementos da filosofia laica e das ciéncias sociais. Tornaram-se promotores de uma
critica radical ao capitalismo, cuja existéncia deveria ser suprimida em nome de alguma forma
de socialismo cristdo. A Acdo Catdlica especializada foi a primeira tentativa da Igreja
Catolica de reconquistar sua relevancia publica na sociedade, mas sob controle da hierarquia
eclesiastica. Inicialmente, a JUC recebeu apoio da hierarquia, sobretudo da recém-criada
CNBB (1952). A maior parte da hierarquia brasileira, no entanto, considerava que a JUC
deveria permanecer em suas funcgdes religiosas e espirituais, ndo se imiscuindo em atividades
politicas cujo carater socialista aproximava-os ideologicamente dos comunistas. Por isso,
quando da radicalizacdo da JUC contra o regime militar, a reagdo da hierarquia foi reafirmar
seu controle sobre a JUC, extinguindo-a em 1966. A Acdo Catolica especializada, sobretudo a
JUC, foram as experiéncias eclesiais que estiveram na base daquilo que se convencionou
chamar esquerda catdlica.

A experiéncia supracitada é ilustrativa porque revela que, antes do Concilio
Vaticano Il, j& existiam no catolicismo brasileiro setores liberalizantes, entre o laicato e o
clero, desejosos de romper o isolamento da cultura eclesiastica e entregar-se ao didlogo e as

inovagdes produzidas pelo mundo moderno. N&o é nenhuma surpresa que esta experiéncia
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tenha surgido, inicialmente, entre os setores com maior contato com o ambiente secular e seus
problemas. O desejo de ser atuante no ambiente secular, obter relevancia, conduz
necessariamente a adocdo de um modelo de atuacdo e reflexdo semelhante aqueles que
obtiveram confirmacdo social no ambiente. Eles compunham um setor ativo, criativo, mas
minoritario dentro do catolicismo. Seu legado foi o desenvolvimento de uma ideologia de
catolicismo secular, no qual as preocupac¢Bes doutrinarias e espirituais tradicionais foram
relegadas em nome da acentuada preocupacdo com o desenvolvimento econémico e a
integracdo social. O advento do regime militar, em 1964, conduziu a mudanca na direcdo da
CNBB, por bispos que tinham uma concepcdo diferente da acao politico-pastoral eclesiastica.
Mesmo depois do Concilio Vaticano 1, a maior parte do episcopado nacional mantinha uma
postura cautelosa em relacdo as experiéncias mais radicais. 1sso é importante porque indica
que qualquer tentativa de modificacdo dentro da Igreja Catolica sem o apoio da hierarquia
estd fadada ao fracasso. A Acdo Catolica especializada é um grande exemplo disso. Embora
haja fatores externos e internos que condicionavam no sentido da mudanca eclesiastica, o grau
da mudanca em cada ambiente € determinado pela autoridade eclesiastica.

A posicdo da Igreja Catolica no Brasil comecou a mudar gradativamente a medida
que o regime autoritario comegou a perseguir, matar, torturar ou exilar membros do clero e do
laicato envolvidos em atividades de conscientizagdo e mobilizacdo popular, inviabilizando
qualquer participacdo da Igreja Cat6lica na conducgdo de projetos estatais. Essa estratégia
governamental foi percebida como uma ameaca a autonomia eclesiastica e a imunidade do
clero. Nessa circunstancia, para além das divergéncias ideoldgicas sobre o sentido das
diretrizes do Concilio Vaticano Il, prevaleceu o espirito de corpo eclesiastico contra as
arbitrariedades do regime militar. Essa nova realidade provocou, em 1968, uma alteracdo no
equilibrio interno da CNBB, conduzindo a mudancas na direcdo da organizacdo eclesiastica
catélica. Nesse mesmo ano, 0s bispos latino-americanos se reuniram na cidade de Medellin
para a Il Conferéncia Episcopal Latino-Americana. Nela, os bispos definiram que as diretrizes
do Concilio Vaticano Il para a América Latina deveriam ser orientadas pela participacdo ativa
para libertacdo das estruturas injustas e da violéncia institucionalizada. Dentro da situagdo de
otimismo em relagdo & mudanca popular, juntamente com os bispos latino-americanos, o
episcopado brasileiro fortaleceu sua decisdo em favor da mudanga social — chamada missdo
profética — e da critica em relagdo ao modelo de desenvolvimento adotado pelo regime

militar.
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A decisdo colegiada da CNBB, como estrutura burocrética central da Igreja Catolica
no Brasil, de transformar as principais preocupacdes eclesiais para concentra-las em questdes
de desenvolvimento e realidades sociais e politicas, tornou-a o Unico centro organizado da
oposicdo ao regime militar no Brasil. Sob a lideranca da CNBB, e utilizando-se de sua
estrutura e prestigio internacional, a sociedade civil encontrou um meio adequado de
expressar seu descontentamento e sua critica ao regime autoritario.

Foi nesse contexto de drasticas mudancas sociopoliticas e eclesiais que ocorreram as
mudancas na Arquidiocese de Sdo Paulo e no seu modelo de formacédo sacerdotal da mesma.
Porém, é preciso dizer, de antemédo, que, embora a estrutura social e politica seja um forte
condicionante da mudanca da formacéao sacerdotal, as causas estruturais ndo atuam sozinhas.
A pesquisa sobre o SCI mostra que, mesmo num contexto estrutural de mudanca social, 0s
agentes desempenham um papel fundamental no sentido da mudanca.

No periodo de 1958 a 1970, correspondentes aos governos episcopais dos cardeais
Motta (1944-1964) e Rossi (1964-1970), o SCI permaneceu funcionando de acordo com o
modelo do seminério classico, adotando algumas reformas para tentar atender as
reivindicacdes dos seminaristas.

Em 1958, no governo episcopal do Cardeal Motta, o SCI funcionava de acordo com
0 modelo cléassico, marcado por quatro caracteristicas fundamentais:

A) O regime de internato, por meio do qual se evitava o contato dos seminaristas com o
mundo exterior e suas “tentagdes”. A formagdo exigia a integralidade do tempo dos
seminaristas como condicdo para o processo de socializacdo que geralmente se
iniciava na infancia. No modelo de seminério cléssico, todas as atividades formativas
ocorriam no mesmo ambiente: era, a0 mesmo tempo, escola e residéncia.

B) O ambiente sacral, pelo qual tudo deveria remeter ao fascinio e ao terror da presenca
da divindade. Além disso, as imagens, os grandes edificios, os crucifixos, as batinas
pretas, a ordem, o siléncio, os oficios, as preces, a liturgia, os sacramentos, a lingua
sagrada (latim) criavam um nomos sacral que permeava a vivéncia dos seminaristas,
totalmente orientados para a transcendéncia.

C) A rigida disciplina regulava todos os pormenores das atividades dos seminaristas
dentro dos seminarios. N&o havia atividade que n&do estivesse prevista com
antecedéncia, nem aquela que ndo tivesse seu tempo estipulado e sua forma
estruturada. As frequentes confissdes, exames de consciéncia e orientacdes espirituais

garantiam ndo somente a vigilancia do foro externo, mas também do interior. Este
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expediente foi muito importante como treinamento para gerar autodominio (celibato) e
fidelidade institucional.

D) A formacdo intelectual classica implicava uma formacdo longa e continuada de
gramatica, linguas (latim, grego, francés, inglés, italiano), madsica (canto gregoriano,
canto polifonico). Além disso, tinham uma formacdo filosofica e teoldgica centradas
na metafisica tomista ou neotomista europeia que, fundados da doutrina da analogia
entis, identifica a realidade socialmente construida com a realidade ultima do universo.
Esta se constituia numa teologia de fundamento sacral orientada as realidades
transcendentes. Esse tipo de formagdo visava formar o doutor, do sacerdote culto,
douto, para o qual o oficio mais indicado seria o ensino.

Essas caracteristicas visavam a formacdo de um tipo de sacerdote douto, santo e
casto, conforme as indicacdes do Concilio de Trento. No Brasil, esses sacerdotes contribuiram
muito para a melhoria da imagem do catolicismo, transformando-o numa forga social. O
seminério classico supriu uma enorme demanda na educacgdo basica, dada a ineficacia do
Estado brasileiro. Era, no entanto, um modelo de formacdo muito rigido e sua pouca
flexibilidade e baixa capacidade de adaptacdo comecaram a se tornar problematicos na
medida em que o Brasil entrava numa dinamica urbano-industrial. A medida que a sociedade
se diferenciava funcionalmente, surgiam mais escolas e outras oportunidades no mercado de
trabalho laico. Além disso, a sociedade urbano-industrial comegava a produzir uma cultura
secular, laica, cujos valores — individualidade, liberdade, realizacdo, hedonismo — estavam em
oposicao ao sistema classico. Ir para 0 seminario tornou-se menos atrativo que outrora.

O isolamento cultural dos seminarios e marginalizacdo de seu status dentro da
sociedade secular geraram um éxodo de seminaristas e padres sem precedentes conhecidos no
SCI. Essas saidas acenderam o sinal de alerta de que alguma coisa deveria mudar. Mesmo 0s
seminaristas que ficavam no seminério faziam pressdo para o relaxamento de certas regras do
seminario classico. No SCI, as grandes novidades em termos de mudancga no modelo classico
foram as limitadas saidas para atividades catequéticas e, no caso dos seminaristas mais
adiantados, participacdo das atividades dos membros da Acéo Catolica.

As atividades com membros da Acdo Catdlica permitiram aos seminaristas sai de
um regime asfixiante, monolitico e respirar novos ares. Além disso, o dinamismo da Acéo
Catolica, sua atuacdo em questBes sociais, 0 contato com pessoas fora do ambiente do
seminario, comegaram a gerar novas aspiragdes de como viver a fé no mundo, em sintonia

com os valores seculares. Os seminaristas reivindicavam ser tratados como adultos, uma
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maior liberdade e também o reconhecimento dos estudos do seminério. Os superiores do
seminario ndo aceitavam facilmente essas reivindica¢cdes dos seminaristas, gerando problemas
entre estes e 0s bispos de outras dioceses cujos seminaristas estudavam no SCI. Os bispos
precisavam dos padres, e seminaristas estavam escassos. Sob pressdo dos bispos e dos
seminaristas, a disciplina foi relaxada. O desenrolar do Concilio Vaticano Il iniciou uma
situacdo andmica no semindrio: as regras foram mitigadas, formadores deixavam o sacerddcio
para se casarem, seminaristas recusavam-se a obedecer aos professores e superiores. Por
exemplo, os seminaristas recusavam-se a usar batina em todas as atividades.

No final da década de 1960, o cardeal Rossi (1964-1970) empreendeu algumas
reformas na formacdo: a adocdo de pequenas equipes dentro seminario, a introducdo de
disciplinas de carater pastoral como psicologia e sociologia e a abertura da faculdade para o
ingresso de estudantes leigos. As pequenas equipes visavam satisfazer a reivindicacdo dos
seminaristas pelo fim da padronizagdo e a exigéncia de uma formacgdo mais personalizada.
Também foram introduzidas saidas, autorizadas pelo padre responsavel da equipe, com maior
frequéncia, ndo somente para atividades pastorais, mas também para atividades pessoais. A
introducdo de disciplinas modernas como psicologia pastoral e sociologia religiosa, mesmo
que mitigadas, reduzindo-se ao aspecto pastoral, no curriculo do curso de teologia, pretendiam
por os seminaristas a par das novas ferramentas produzidas pela razdo secular. A introducéo
dessas novas disciplinas terminou com o monop6lio de ensino dos padres, pondo 0s
seminaristas em maior contato com especialistas em ciéncias leigas. A abertura da faculdade
para o ingresso de leigos era uma exigéncia dos seminaristas de contato assiduo com pessoas
provindas de outras realidades. A principal reivindicacdo dos seminaristas era que o ensino do
seminério funcionasse em nivel de faculdade.

Todas essas transformacBes na formacdo sacerdotal ocorreram sem um
planejamento estrito. Deram-se por pressdo dos seminaristas ou por determinacdo do bispo
responsavel, no sentido de adequar a formacdo sacerdotal as novas diretrizes do Concilio
Vaticano Il, que determinou que todas as atividades da Igreja Catdlica privilegiassem o
aspecto pastoral e o compromisso com o mundo. Tanto a secularizagdo da sociedade quanto
as novas diretrizes internas da instituicdo implicaram mudangas no sentido de uma maior
adequacao a vida e aos valores da sociedade secular.

Entretanto, o periodo mais radical das mudancas ocorreu durante o episcopado do
Cardeal d. Paulo Evaristo Arns (1970- 1998). O card. Arns, pela sua trajetoria pessoal, estava

convencido de que a Igreja Catolica ndo poderia aceitar a situacdo de marginalizacdo em que
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foi colocada pelo processo de secularizagdo e pelo Estado tecnocrético-militar. Para isso,
reestruturou toda a Arquidiocese de Séo Paulo, utilizando pesquisas e recursos cientificos,
para programar um plano pastoral adequado a uma grande metropole como S&o Paulo, em
rapido processo de mudanca social e cultural. Dividiu o territorio arquidiocesano em varias
regides, sob responsabilidade de bispos auxiliares, descentralizando a administragéo
arquidiocesana e priorizando uma atividade pastoral cujo principal interesse era a mobilizacdo
e a conscientizacdo.

A Arquidiocese de Sdo Paulo optou por uma politica de acomodacéo ao novo nomos
secular, assumindo uma posi¢cdo na sociedade civil em defesa dos direitos humanos e da
justica social. Essa posicdo somente foi possivel porque o regime militar fechou todos os
canais convencionais da sociedade civil: extinguindo partidos politicos?*?, perseguindo 0s
membros de movimentos sociais, impedindo manifestacdes publicas etc. A Igreja Catdlica no
Brasil, devido a criacdo da CNBB, como estrutura burocratica de decisdo e organizagdo
eclesial em nivel nacional, era a Unica instituicdo da sociedade civil com legitimidade néo
somente nacional, mas também internacional para garantir uma relativa imunidade aos seus
membros. Tal fato tornou possivel que a Igreja catdlica em S&o Paulo capitaneasse 0 processo
de luta pela democratizacdo do pais em nome de todos e aglutinasse a maior parte dos que
faziam oposi¢édo ao regime militar.

Para assumir essa posicdo, aproveitando a situacdo histérica, a Arquidiocese teve de
mudar o seu discurso, assumindo a centralidade do mundo secular e seus processos sociais de
forma a tornar-se relevante publicamente. Significou voltar-se para 0 mundo e seus
problemas. Para legitimar a acdo da Arquidiocese, foi necessario estruturar um novo modelo
de formacdo que se adequasse aos novos objetivos, predominantemente seculares, do
planejamento arquidiocesano.

Para efeito de comparacdo, pode-se defini-lo em relacdo aos quatro critérios apontados
em relacdo ao modelo classico de formacao sacerdotal:

a) Em relagdo ao regime da formagdo, o novo modelo de formagdo instituido é
aberto. Os seminaristas arquidiocesanos deixaram de residir no SCI para residirem
em casas comuns espalhadas pelo territorio arquidiocesano, sendo pelo menos uma
em cada regido em que a Arquidiocese estava dividida. A casa era aberta no
sentido de que qualquer pessoa poderia frequenta-la, desde que fosse do interesse

212 Extinguiu os partidos existentes, restringindo a participagdo politica através do advento do bipartidarismo.
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dos seus moradores. Também ndo havia horérios de estada na casa, como, por
exemplo, horério de recolhimento a noite.

b) O ambiente das casas de formacdo era predominantemente secular. Era uma casa
residencial como todas as outras existentes no mesmo bairro. Servia simplesmente
como local de moradia. Havia poucos momentos de ora¢do, mas ndo havia nenhum
controle ou obrigacdo de participacdo. A vida espiritual era responsabilidade do
seminarista. Ninguém o cobraria se ele ndo tivesse um orientador espiritual.

c) No que diz respeito a disciplina, esta foi praticamente abolida da formacao
sacerdotal. As casas tinham formadores — um padre ou um didcono —, mas estes, na
maior parte das vezes, tinham muitas outras ocupagfes e ndo utilizavam a casa
sendo para dormir. Alguns nem residiam na mesma casa. Assim, eram 0s proprios
seminaristas que estabeleciam as regras minimas de convivéncia. Ndo havia
horéarios pré-estabelecidos, a ndo ser a responsabilidade de cumprir a formacao
intelectual necesséria.

d) Em relacdo a formacdo intelectual, esta passou a ter uma orientacao
predominantemente secular. A PFTNSA passou a ser a unica instancia formativa.
Percebe-se a forca dessa orientacdo secular quando o préprio card. Arns afirmou
que as prioridades da teologia deveriam ser o salério justo, desniveis de renda,
morte por falta de alimentacdo, mortalidade infantil. Essas questbes, por sua
prépria natureza, sdo inacessiveis a teologia tradicional. Por isso, a hova teologia —
teologia da libertacdo — nasce da reflexdo sobre a praxis secular do povo, ou seja,
da préxis de uma comunidade cuja consciéncia se secularizou rapidamente. Nesse
sentido, a nova teologia que assumiu a mediagéo das ciéncias sociais — sobretudo o
marxismo — para entender e mudar a realidade. Nesse sentido, a tradi¢do perde seu
status estruturante no ambito teoldgico e passa a ser orientado pela metodologia do
saber secular. E a razdo secular que determina e seleciona os aspectos da tradicéo
crista que continuam validos e, portanto, relevantes. Esse tipo de formacgéo visa a
formacdo do intelectual organico, a servico da conscientizacdo e mobilizagdo
popular.

Essas caracteristicas da nova formacdo demonstram claramente como as

transformacdes ocorridas se deram no sentido de adequa-la a demanda religiosa sob o impacto
da vida urbana secularizada. A consequéncia ndo intencionada dessas transformacdes foi o

processo radical de secularizacdo da consciéncia pelo qual a formacdo sacerdotal se tornou
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cada vez mais secularizada. PO0de-se constatar como o novo modelo de formacdo aboliu a
formacdo sacerdotal restringindo-a exclusivamente a dimensdo intelectual e ao trabalho
pastoral comunitario.

A vida do seminarista nesse modelo de formacdo assemelhava-se bastante ao do
estudante universitario laico residente numa republica de estudantes e militando em algum
movimento social. Embora os seminaristas tenham valorizado seu status como agentes
sociais, reduziram-no em termos de sua identidade tradicional como agente religioso. O
sagrado, como fator mobilizador, foi substituido pela utopia revolucionaria. A escatologia
politica tornou-se 0 novo anuncio do sacerddcio renovado.

No percurso da transformacao na formagdo da Arquidiocese de S&o Paulo houve uma
mudanca na imagem do padre e do seminarista tanto do ponto de vista eclesial quanto do
ponto de vista de sua acdo politica e social. Portanto, pode-se concluir que o modelo de
funcionamento dos seminarios esté intimamente relacionado a identidade catdlica e ao modelo
de Igreja socialmente condicionado. A Igreja Catdlica ndo se define de modo isolado, mas em
continua relacdo com a sociedade na qual esta inserida. A formacdo sacerdotal ocupa-se do
sacerdote, aquele que é o intermediario entre os leigos catdlicos e a hierarquia da Igreja
Catélica. E pelos seus sacerdotes que o catolicismo é reconhecido socialmente. De certa
forma, os sacerdotes revelam o ser da Igreja Catdlica. Dessa forma, cada tipo de formacao
produz determinado tipo de padre e, assim, modifica a face da comunidade eclesial cat6lica.

A apresentacdo desses resultados ndo significa, de forma alguma, a concluséo dessa
pesquisa. Ha ainda muitos elementos que poderiam ser desenvolvidos posteriormente. No
inicio desse projeto de pesquisa, havia a intengdo de tentar estabelecer comparac@es entre as
modificaces em seminarios arquidiocesanos distintos para entender quais os fatores que eram
mais determinantes no sentido da mudanca. Uma interessante comparacdo seria entre o
seminario da Arquidiocese de Sao Paulo e do Rio de Janeiro, por exemplo. Parece que sendo
influenciadas por situagdes infraestruturais semelhantes, apresentaram trajetorias de mudancas
diferentes. Também seria interessante continuar a pesquisa no proprio SCI para verificar
como novas circunstancias historicas condicionaram a trajetoria da formacéao sacerdotal. Essas

questdes certamente mereceriam maior atencdo dos pesquisadores.
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