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RESUMO

Sempre foi objeto de acirrado debate na psicologia a possibilidade da vivéncia do
celibato como é apresentado pela Igreja Catdlica. Estudos dos ultimos anos
permitem afirmar com certo realismo esta possibilidade. A pretensido desta pesquisa
nao é debater esta possibilidade em si, mas indagar se os candidatos ao celibato
sacerdotal estdo sendo afetivamente formados ou capacitados para uma vivéncia
adequada deste estado de vida. Esta pesquisa nasceu de uma inquietacdo do
pesquisador de que corre-se, nas casas de formacao, o risco de ndo se adotar um
modelo formativo que capacite o candidato ao sacerdécio em sua dimensao afetiva
para a vivéncia do celibato. O seu objeto de estudo é a teoria da
“autotranscendéncia na consisténcia”, desenvolvida a partir da psicologia do
profundo de Luigi Rulla, que consiste na busca continua da superagdo do eu atual
como caminho da realizagdo do eu ideal através da internalizagcdo dos valores
transcendentes. Na pratica formativa significa uma formagdo pautada no modelo
formativo da integragao, ou seja, levar o formando a assumir num processo de vida
livremente escolhido, todas as forgas dindmicas (conscientes e inconscientes) da
sua personalidade. O principal objetivo da pesquisa é descrever o atual modelo
formativo humano-afetivo oferecido em um seminario de Mato Grosso para a
vivéncia do celibato buscando identificar se este modelo tem contribuido para a
“autotranscendéncia na consisténcia” dos candidatos. O método proposto é o
qualitativo e o levantamento dos dados se deu por meio de entrevistas com roteiro
semi-aberto, realizadas com trés jovens que vivem em sistema de internato no
seminario pesquisado e trés formadores do mesmo seminario. Estes dados foram
interpretados hermeneuticamente a partir da teoria que embasa a pesquisa. Os
resultados revelaram, em primeiro lugar, ao menos na realidade estudada, que a
intuicdo inicial do pesquisador da adogédo de um modelo formativo inadequado néo
se confirma, pois 0 modelo formativo adotado nao se reduz a apresentar normas de
comportamento, mas procura levar o candidato ao sacerddcio a, partindo de sua
propria histéria, conhecer suas inconsisténcias para trabalha-las internalizando os
valores propostos pela instituicdo para a vivéncia do celibato. Consequentemente,
partindo da andlise do modelo formativo adotado, a saber o modelo da integragao,
pode-se perceber que tem havido um esforgo pela busca da “autotranscendéncia na
consisténcia”. A pesquisa revelou igualmente a real necessidade de um ulterior
acompanhamento dos candidatos depois de ordenados sacerdotes por meio de uma
adequada formacdo permanente. Por fim, quanto as motivacbes da escolha
vocacional em geral os candidatos se moveram inicialmente por motivagées mais
estéticas e depois de certo tempo de formagao foram capazes apontar motivacoes
mais consistentes. Em outras palavras, as motivagdes pelas quais entraram nem
sempre sao as pelas quais perseveraram na vocagao.

Palavras-chave: celibato sacerdotal; formagao sacerdotal; autotranscendéncia.



ABSTRACT

It has always been very disputed in psychology the possibility of living the celibacy as
it is proposed by the Catholic Church. In recent years some studies made it possible
to assert very realistically this possibility. Though very important, the debate about
celibacy is not the primary object of this research, but the inquiry on how the
candidates to the priestly celibacy are receiving formation and actually acquiring the
ability to live such a life style. This study was born from the concern of the researcher
with the formation houses and the risk that the formative models put in practice in
those institutions would not enable the candidates to the priesthood to have an
emotional life appropriate to the celibacy. The object of this study is the theory of
“self-transcendent consistency”, as it was developed based on the psychology of the
profound of Luigi Rulla, which consists in the ongoing attempt to overcome the actual
self as a means to realize the ideal self through the process of internalization of the
transcendent values. During the formation process it practically means the formation
should be guided by the formative model of integration, that is, helping the person to
assume in the process of life he has freely chosen, all the dynamic forces (conscious
or unconscious) of his personality. The main object of this research is to describe the
formative model on the human and emotional areas as it is practiced in a certain
Catholic Seminary in the State of Mato Grosso, Brazil, trying to identify if this practice
helped the candidate on their task of “self-transcendent consistency”. The proposed
method is qualitative and the investigation was made through interviews with a
questionnaire previously prepared and opened to occasional adjustments. The
interviews were made with three young men who live in the seminary (a residential
school that prepares for the priesthood) and three of the staff members of the same
seminary. The collected data was hermeneutically interpreted based on the theory
already presented. The revealed results show, in the first place, that, at least in the
reality examined, the initial insight of the researcher that the institution would be
adopting an inadequate formative model was not validated. Because formation was
not reduced to presenting a pattern of behavior, but tries to lead the candidate, taking
in account his own life history, to the knowledge of the inconsistencies with which he
should cope, internalizing the values presented by the institution in order to live a
celibate life. As a consequence, the analysis of the formative model adopted, the
model of integration, demonstrates the effort to take hold of “self-transcendent
consistency”. The research also pointed out the real need of accompanying the
candidates after their ordination to the priesthood through a suitable permanent
formation. And last, considering the motivation of the vocational choice in general,
the candidates have showed a capacity to move from the initial more esthetic
motivation to a more consistent one. In other words, the motivation because of which
the entered the seminary not always match with the ones because of which they
persevered in their vocation.

Key-words: priestly celibacy; priestly formation; self-transcendent.



RIASSUNTO

Da sempre si & disputato in psicologia la possibilita del vivere il celibato come &
stato proposto dalla Chiesa cattolica. Negli ultimi anni alcuni studi hanno permesso di
asserire molto realisticamente questa possibilita. Anche se molto importante, |l
dibattito sul celibato non & l'obiettivo primario di questa ricerca, ma l'inchiesta su
come i candidati al celibato sacerdotale ricevano o meno una formazione che i
permetta di realmente acquisire la capacita di vivere un tal stile di vita. Questo studio
€ nato dalla preoccupazione del ricercatore con le case di formazione ed il rischio
che i modelli formativi messi in pratica in quelle istituzioni non avrebbero permesso ai
candidati al sacerdozio di avere una vita affettiva adatta al celibato. L'oggetto di
questo studio & la teoria “della autotrascendenza nella consistenza”, come & stata
sviluppata dalla psicologia del profondo di Luigi Rulla, che consiste nella continua
ricerca della superazione dell’io attuale come cammino della realizzazione dell’io
ideale tramite I'internalizzazione dei valori trascendentali. Nella pratica formativa cio
significa una formazione guidata dal modello formativo della integrazione, che vuol
dire portare il formando ad assumere, in un processo di vita scelto liberamente, tutte
le forze dinamiche (cosciente ed incosciente) della sua personalita. L Obiettivo
principale di questa ricerca & descrivere il modello formativo umano-affetivo messo in
prattica in un certo seminario cattolico nello Stato di Mato Grosso, Brasile, cercando
di individuare se questo modelo aiutasse effetivamente il candidato sulla nella sua
formazione al celibato verso una “autotrascendenza nella consistenza”. Il metodo
proposto & qualitativo e la ricerca & stata fatta per mezzo di interviste utilizando un
questionario appositamente preparato ed aperto ad occasionali modifiche. Le
interviste sono state fatte con tre dei giovani che vivono nel seminario prescelto
come oggetto di ricerca ed anche tre dei formatori dello stesso seminario. | dati
raccolti sono stati ermeneuticamente interpretati avendo come fondamento la teoria
sopra indicata. | risultati mostrano, in primo luogo, che, almeno nella realta
esaminata, l'intuizione iniziale del ricercatore che l'istituzione adottasse un modello
formativo inadeguato non é stata verificata. Questo perché la formazione non ¢ stata
ridotta a semplicemente proporre delle norme di comportamento, ma ha cercato di
condurre il candidato, partendo dalla sua propria storia, alla conoscenza delle
contraddizioni a cui dovrebbe fare fronte, interiorizzando i valori presentati
dall'istituzione per vivere una vita celibe. Di conseguenza, l'analisi del modello
formativo adottato, il modello di integrazione, dimostra lo sforzo verso
‘lautotrascendenza nella consistenza”. La ricerca inoltre ha fatto vedere la reale
necessita di accompagnamento dei candidati dopo la loro ordinazione al sacerdozio
con una adeguata formazione permanente. Infine, per cid che riguarda la
motivazione della scelta vocazionale in gerenre, i candidati hanno dimostrato
inizialmente delle motivazioni piu estetiche e dopo un certo tempo si sono trovati
delle motivazioni piu consistenti. Cioe, la ragione per la quale sono entrati in
seminario non sempre sono quelle che daranno fondamento alla sua perseveranze
nella vocazione.

Parole chiavi: celibato sacerdotale; formazione sacerdotale; autotrascendenza.
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A proposta de uma pesquisa de Psicologia no ambito da formagao
sacerdotal suscitava até pouco tempo alguma desconfianga, sendo no meio
académico, ao menos no ambito da Igreja Catdlica, porque, afinal, o que teria a ver
uma ciéncia humana com o que se acredita ser um chamado de Deus ou um
fendmeno teoldgico-espiritual, ou seja, a vocagao sacerdotal.

O pressuposto do qual se parte neste trabalho € de que a vocacao
sacerdotal tem sua origem no encontro de duas liberdades, pois € assim que
aqueles que se sentem vocacionados e a Igreja compreendem-na: a liberdade de
quem chama (Deus) e a de quem responde (o ser humano).

Mas, para que realmente haja liberdade humana na resposta aquilo que
acredita-se ser um chamado de Deus, é necessario que se conhegca as reais
tendéncias motivadoras que estao presentes na pessoa que se coloca no itinerario
formativo para que possa integra-las no conjunto de seu projeto vocacional. E, neste
ambito a Psicologia pode oferecer elementos operacionais que colaboram para uma
integracao progressiva entre estruturas psiquicas da personalidade e exigéncias dos
valores cristaos.

Neste sentido, a formagao sacerdotal tem se beneficiado da Psicologia de
forma significativa nas ultimas décadas. Ela aparece em cena, neste ambito,
sobretudo a partir do final da década de 1960 como meio para diagnosticar
problemas de natureza psicolégica por ocasidao da decisdo vocacional do individuo,
pressupondo que existia uma correlagédo entre o grau de maturidade e equilibrio
pessoal no momento da tomada de decisdo e a perseveranca ou abandono da
vocacao sacerdotal.

Atualmente uma tentativa de integragdo da Psicologia do profundo com a
vocagcdo sacerdotal é representada pela teoria da “autotranscendéncia na
consisténcia”, elaborada e aprofundada por Luigi Rulla. O centro de interesse desta
teoria é o exame das motivacdes da escolha e, mais precisamente, as necessidades
inconscientes incompativeis com os valores vocacionais.

Pode-se dizer que a introdugdo da Psicologia no estudo da vocagéo
sacerdotal trouxe, sem duvida alguma, muitos frutos positivos. O maior deles
certamente foi oferecer um meio valido para o crescimento pessoal dos sacerdotes
desmistificando o conceito meramente espiritualista da natureza da vocagao

sacerdotal.



16

Por outro lado é importante estar atento para nao se fazer uma leitura da
vocagao sacerdotal tdo somente a partir da Psicologia, caindo assim numa espécie
de psicologismo, pois ela envolve de forma essencial elementos antropolégicos e,
sobretudo, teoldgicos. Em outras palavras, o estudo da vocagao sacerdotal que, por
um lado, desconsiderasse a Psicologia padeceria de um espiritualismo ingénuo e,
por outro, desconsiderasse uma apropriada antropologia teoldgica padeceria de um
psicologismo suicida.

Na tentativa de evitar os extremos supracitados é que se quer propor aqui o
estudo da vocagédo sacerdotal no seu duplo aspecto: teoldgico e psicologico. Assim,
a vocacao sacerdotal ndo pode ser interpretada como um mero chamado divino ou
apenas como escolha pessoal de autorrealizacao.

No titulo deste trabalho aparece o termo, pouco usual, “Psicologia do
profundo”. Do que se trata? Na realidade a expressao é um simples expediente para
conglobar num termo mais abrangente a teoria e a pratica clinica que déao
importancia ao inconsciente na vida psiquica do individuo, sem negar a parte
consciente.

A expressao “formacao sacerdotal” do titulo deste trabalho delimita o &mbito
no qual foi desenvolvida esta pesquisa. Formacao é entendida aqui como proposta
de uma forma de vida como norma de vida, forma que é a proépria identidade ideal,
aquilo que a pessoa deve tornar-se, isto €, eu ideal, e que esta sempre relacionado
a uma tarefa a servigo de uma comunidade ou institui¢ao.

O autor que fundamenta teoricamente esta pesquisa, Luigi Rulla, soube
colher a imensa contribuicdo da Psicologia do profundo, inserindo-a no quadro
formativo para o celibato dos sacerdotes catélicos, apontando condigbes basicas
para uma vivéncia auténtica e transparente desta realidade.

Assim, a discussao proposta por esta pesquisa ndo é propriamente a da
possibilidade ou nao do celibato como forma de vida. Esta possibilidade sera dada
como suposta, porque, dentre outras razdes, acredita-se que a sua fundamentagao
estd muito mais no campo teoldgico, transcendendo assim os objetivos deste
estudo. A intengdo concreta deste estudo esta diretamente relacionada a formagao
para a vivéncia desta forma de vida.

O desejo de realizar esta pesquisa nasceu de uma preocupagado do
pesquisador de que se corre o risco de viver nas casas de formagao (semindarios) um

sutil behaviorismo que levaria os formadores dos futuros sacerdotes a se
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concentrarem na area comportamental, como se, eliminadas as dificuldades
externas, o candidato ja estivesse pronto para assumir o celibato. Desta ética, a
grande tentacdo seria observar se o candidato se comportou de acordo com as
diretrizes eclesiasticas para a vivéncia do celibato. Caso assim tenha sido, presume-
se que 0 mesmo esteja pronto para assumir tal estilo de vida. Mas, esse “comportar-
se direitinho” por um determinado numero de anos — em geral o tempo de formagao
do clero diocesano dura sete anos — seria suficiente para a vivéncia de uma
realidade tdo complexa do ponto de vista psiquico e afetivo como o celibato?

Portanto, a questao norteadora desta pesquisa poderia ser assim formulada:
a formacao atualmente oferecida por um seminario de Mato Grosso tem possibilitado
aos seus seminaristas uma tomada de consciéncia de suas inconsisténcias
psiquicas como possibilidade fundamental para trabalha-las e nao se tornarem
escravos de suas proprias pulsdes vivendo o celibato de forma imatura ou como
fuga do seu verdadeiro eu? Em outros termos, o modelo formativo adotado pela
instituicdo formativa tem possibilitado e contribuido para uma auténtica e sodlida
estruturacio da identidade celibataria de seus futuros sacerdotes?

O interesse em realizar este estudo nasceu quando o pesquisador
encontrava-se no processo formativo, ja que o mesmo € padre do clero da
Arquidiocese de Cuiaba-MT e viveu seis anos e meio (1995-2001) em casas de
formacao, tendo cursado neste periodo a faculdade de Filosofia pela Universidade
Catdlica Dom Bosco (UCDB) de Campo Grande-MS e de Teologia pela Pontificia
Universidade Catdlica do Rio de Janeiro (PUC-RJ). Além disso, desde que foi
ordenado padre em 2002 o pesquisador continua ligado a formagéo sacerdotal, seja
como diretor espiritual de seminaristas e de alguns padres recém-ordenados, seja
como docente no curso eclesiastico de Filosofia e na faculdade de Teologia do
Studium Eclesiastico Dom Aquino Corréa, em Varzea Grande-MT, onde estudam os
candidatos ao sacerddcio catdlico do clero diocesano de Mato Grosso.

O trabalho esta dividido em sete capitulos, dos quais os quatro primeiros
compdem a parte tedrica, o quinto e o sexto a parte metodoldgica e o ultimo a parte
mais pratica da pesquisa, apresentando o resultado da pesquisa de campo com os
dados interpretados a luz da teoria que embasa esta pesquisa.

A parte tedrica inicia-se com um capitulo de contextualizagdo de Luigi Rulla
e de sua teoria no tempo e no espago, apresentando as motivagdes historicas que

nortearam a sua pesquisa. Aspectos significativos do itinerario histérico da
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Psicologia no meio académico-eclesiastico aparecem naturalmente neste capitulo, ja
que Rulla com sua pesquisa e empreendimentos muito contribuiu para isto.

No segundo capitulo, as premissas antropolégicas do trabalho s&o
apresentadas e justificadas como fundamento da pesquisa e da teoria de Rulla e
bases necessarias deste trabalho, sobretudo em seu aspecto interdisciplinar.

O terceiro capitulo pode ser considerado o coracdo da parte tedrica do
trabalho. Neste capitulo apresenta-se, de forma sucinta a teoria da
"autotranscendéncia na consisténcia" de Luigi Rulla, como embasamento tedrico
deste estudo.

O quarto capitulo, apesar de ainda na parte teérica do trabalho, pode ser
considerado como um conteudo mais pratico. De fato, neste ponto da dissertacao, a
pretensdo deste capitulo € ser ponte ligando a parte mais tedrica com a
interpretacdo dos dados que virdo na sequéncia, logo apds a apresentagdo dos
objetivos, metodologia e procedimentos adotados. Neste capitulo sdo apresentados
os diversos modelos formativos de possivel identificagdo na formacao sacerdotal e
aquele oriundo da teoria da "autotranscendéncia na consisténcia", a saber, o modelo
da integragao.

No quinto capitulo sdo apresentados os objetivos, geral e especificos e no
sexto capitulo a metodologia e procedimentos da pesquisa.

O sétimo e ultimo capitulo traz os dados da pesquisa de campo analisados e
divididos nas seguintes dimensdes: aspectos familiares dos candidatos ao
sacerddcio; escolha e motivagdo vocacional dos candidatos; e descrigdo do modelo
formativo.

Beneficiarios imediatos desta pesquisa seriam os préprios candidatos ao
sacerddcio catdlico de Mato Grosso, mas de forma indireta beneficiaria também as
comunidades a frente das quais futuramente estardo como sacerdotes, ou se
preferir, como lideres, ndo somente no campo espiritual, mas também tendo diante
de si uma demanda social e afetiva bastante exigente e complexa. E, dificilmente
poderdo dar respostas satisfatorias a outras pessoas se ndo se auto-conhecerem

e/ou viverem em constante inconsisténcia psiquica.
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1 CONTEXTUALIZAGAO DO TEORICO E DA TEORIA
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1.1 Luigi Rulla e o Instituto de Psicologia da Universidade Gregoriana

O autor cuja teoria embasa esta pesquisa, Luigi M. Rulla (1922-2002), foi
padre jesuita, psiquiatra (McGill University) e doutor em Psicologia (Ph. D., The
University of Chicago).

Luigi M. Rulla nasceu na ltadlia e obteve o doutorado em medicina pela
Universidade de Turim, exerceu a atividade de cirurgido durante oito anos e
contribuiu para a pesquisa com muitas publicacbées na Faculdade de Medicina da
mesma universidade. Durante sua formagdo como jesuita obteve o mestrado em
Filosofia (Aloysianum, Gallarate) e mestrado em Teologia (Woodstock College,
Maryland — USA). Depois desta formacado fez seus estudos em Psiquiatria e
Psicologia (CARRIER, 2001).

Rulla foi ainda, segundo Carrier (2001), professor e principal fundador do
Instituto de Psicologia da Pontificia Universidade Gregoriana de Roma.
Concretamente pode-se dizer que o nascimento deste Instituto, agora com 39 anos
de existéncia, foi resultado da experiéncia de Luigi Rulla, amadurecida durante as
suas pesquisas em Psicologia.

Depois de tornar-se jesuita na Provincia de Turim em 1954, sendo ja
cirurgido, se especializou em Psiquiatria na Universidade McGill de Montreal e
obteve o doutorado em Psicologia na Universidade de Chicago no ano de 1968,
resultado de uma pesquisa empirica sobre a maturidade psicolégica de mil jovens
religiosos e religiosas pertencentes aos quatro primeiros anos de formagao e leigos
da mesma faixa-etaria. Tal investigagdo mostrou a necessidade de um
acompanhamento psicolégico concomitante a formagédo humana e espiritual dos
jovens candidatos a vida religiosa. Esta pesquisa, com suas possibilidades de
aplicagdes, despertou nos responsaveis da formagao sacerdotal e religiosa a idéia
de utilizar de forma proficua os resultados esclarecedores obtidos por Rulla
(CARRIER, 2001).

Os longos anos de pesquisa realizados por Luigi Rulla e dois colaboradores
em psicologia da vocacdo resultou em dois volumes, publicados em Roma pela
Gregorian University Press em 1986 e 1989, intitulados Anthropology of the
christian vocation. O primeiro volume levou apenas o nome de Rulla e teve como

subtitulo Interdiciplinary bases; no segundo, Rulla teve como colaboradores Joyce
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Riddick e Franco Imoda, tendo como subtitulo Existential confirmation (EGENOLF,
2009).

Segundo Carrier (2001), Rulla iniciou sua pesquisa nos anos sessenta, com
estudos empiricos sobre o processo psicossocial de base da decisao para a entrada
na vocagao sacerdotal ou religiosa, a perseveranga e o abandono da mesma. Ele
usou testes empiricos e realizou entrevistas usando instrumentos da Psicologia do
profundo com religiosos e seminaristas americanos mostrando assim que a decisao
de entrada, perseveranga e saida era significativamente influenciada por motivos
inconscientes. Os resultados de sua pesquisa foram publicados na década de
setenta pela Universidade Gregoriana em Roma, juntamente com a teoria de base
que ele desenvolveu sobre a dindmica psicossocial da vocagéao cristd com os titulos
Depth psychology and vocation: a psychological perspective, e Entering and
leaving vocation: Intrapsychic dynamics. Este ultimo tendo a colaboragéo de
Joyce Riddick e Franco Imoda.

A partir de 1971 Rulla trabalhou no Instituto de Psicologia da Universidade
Gregoriana, em Roma. Com Joyce Riddick e Franco Imoda ele buscou aprofundar
as bases tedricas de sua pesquisa a partir dos dados empiricos coletados aplicando
tudo isso na pratica formativa do seu tempo. Com este trabalho os dois volumes de
Anthropology of the christian vocation desenvolveram-se, de forma que o
enfoque psicolégico dos escritos foi complementado por uma visdo teoldgica e
filoséfica da vocacgao crista. O resultado foi um estudo interdisciplinar que culminou
numa teoria abrangente da personalidade humana. Todavia, apesar da base
metodolégica e disciplinar mais ampla, o foco central da pesquisa permaneceu
sendo a formagao de padres e religiosos. Os dados empiricos apresentados no
segundo volume de sua obra sdo sobre estes grupos, quase sem excegao, e as
conclusdes praticas sao sobre seminarios e casas de formacdo (ENGENOLF, 2003).

Para entender Rulla e sua pesquisa é necessario ter em mente a situacao
dos padres e religiosos na década de sessenta do século XX. Os documentos do
Vaticano Il sobre a formagéo sacerdotal e religiosa — Optatam totius e Perfectae
caritatis (In: DOCUMENTOS..., 1997) — incentivaram um estilo de formacédo mais
pastoral levando em consideragédo a sugestdo do Concilio de didlogo com o mundo
contemporaneo. A consequéncia pratica disto foi uma ruptura com elementos mais
tradicionais e uma consequente dessacralizacido. Assim, estruturas que eram muito

importantes até entdo passaram a um segundo plano para os padres e religiosos,
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sobretudo elementos de ambito externo tais como vestes e a propria reforma
litrgica que levou a mudanga de uma série de rituais no que se refere a
administragdo dos sacramentos. O resultado foi que muitos padres e religiosos
entraram em crise mostrando que os valores nos quais acreditavam nao haviam
realmente sido interiorizados. Eles estavam apoiados em mecanismos externos e
nao em convicgdes internas realmente arraigadas. Frente a pressdes sociais
externas estas pessoas se mostravam muito vulneraveis.

Além disso, este periodo foi de movimentos significativos de protestos e de
emancipacgao que desafiavam as estruturas e tradigées na sociedade como um todo
valorizando a independéncia e liberdade individuais. Assim, as mudangas
eclesiasticas combinaram com a atmosfera de movimentos revolucionarios em toda
a sociedade, o que resultou em tensdes acentuadas dentro da Igreja de rejeigdo da
tradicdo e da autoridade e de crise de identidade entre padres e religiosos
(AZEVEDO JR, 2009b). Se a identidade sacerdotal ou religiosa estava fundada
sobre uma série de mecanismos de ordem externa que outrora tidos por absolutos
agora passam a ser relativizados, consequentemente questiona-se a validade desta
mesma vocagao sacerdotal. Assim, houve generalizado questionamento da prépria
identidade resultando em, por um lado insisténcia em se apegar a elementos
externos enquanto, por outro, abandono da instituicdo e, consequentemente, do

estado clerical.

Para recordar as proporgbes da mencionada crise, as estatisticas da propria
Santa Sé afirmam que, no periodo de 15 anos que vai da conclusdo do
concilio até o final da década de 70, cerca de 10% dos padres deixaram o
ministério (40.000 padres!) (AZEVEDO JR, 2009).

As raizes desta crise enorme ndo sao de facil identificagdo e investiga-la
com profundidade nos levaria muito longe do propésito deste trabalho. No entanto, o
préprio Rulla (1971) aponta para o modelo formativo adotado pelos seminarios antes
do Concilio Vaticano Il como sendo um dos fatores que influenciaram para este
estado de coisas.

A formagao dos seminarios padecia de um comportamentalismo que se
demonstrou insuficiente para a manutencdo e a perseveranca na escolha
vocacional. As mudancas sociais acontecidas a partir do maio de 1968 deram o

golpe mortal naquilo que era um dos pressupostos do suporte vocacional: o apoio da
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sociedade. Numa visdo de mundo formada no modelo de cristandade (que supde
que a extensdo da Igreja se identifique com a extensao da sociedade), a sociedade
apdbia necessariamente as escolhas e os valores do sacerdote. Neste contexto, a
falta de consisténcia interna (coeréncia entre as pulsbées e os valores do sujeito em
questdo) pode ser mascarada por uma falsa sintonia externa com o papel social
desempenhado pelo sujeito (apresentar-se-a mais adiante os conceitos de
consisténcia psicologica e social). A virada epocal de 1968 pode ter privado um
numero consideravel de homens consagrados deste apoio indispensavel para
algumas personalidades.

A hipotese descrita acima é um interessante campo para uma pesquisa
ulterior a respeito de um dos inumeros fatores de um fenédmeno tdo complexo e
intrigante.

Em todo caso, € deste e neste contexto da Igreja Catdlica que Rulla
desenvolveu sua pesquisa sobre as motivacdes de entrada, perseveranca e saida
da vocacao sacerdotal e religiosa.

Tendo recém concluido sua pesquisa, segundo Carrier (2001), Luigi Rulla
apresentou em Roma suas conclusdes: primeiramente por escrito ao superior geral
dos jesuitas da época, padre Arrupe, e depois em uma conferéncia para um grupo
de padres jesuitas. A partir dai comegou a se discutir e pensar na possibilidade de
um estudo especializado de Psicologia na Universidade Gregoriana em Roma,
pertencente aos jesuitas.

O momento parecia oportuno para se pensar em um setor académico
dedicado a este campo do saber, pois a Universidade ja estava empenhada no
ensino das ciéncias humanas com a Faculdade das Ciéncias Sociais e o Concilio
Vaticano Il, recém findado, recomendava explicitamente o uso das ciéncias
humanas na pastoral, na educagao e na formagao espiritual. Assim diz textualmente
o documento Gaudium et spes, datado de 7 de dezembro de 1965, em seu numero
62:

Na atividade pastoral, conhecam-se e apliquem-se suficientemente, ndo
apenas os principios teoldgicos, mas também os dados das ciéncias
profanas, principalmente da psicologia e sociologia, para que assim os fiéis
sejam conduzidos a uma vida de fé mais pura e adulta (DOCUMENTOS...,
1997, p 618).
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Padre Arrupe, interessado nesta pesquisa e nas suas implicacoes praticas e
académicas, juntamente com Rulla, procurou as autoridades da Universidade
Gregoriana para discutir a questdo. Depois decidiu-se por informar o cardeal
Garrone, prefeito da Congregacao para a Educagdo Catdlica (6rgéao do Vaticano
responsavel pela educagéo nas universidades e escolas catdlicas), solicitando a sua
aprovagao para a criagdo de um Instituto de Psicologia na Universidade Gregoriana
(CARRIER, 2001).

A idéia da criagao de tal Instituto, aos olhos da época e no contexto de uma
universidade confessional catdlica, parecia uma grande inovagéo, pois certamente
nos meios eclesiasticos a Psicologia, na época sinbnimo de psicanalise ortodoxa,
era vista ainda com reservas.

O cardeal Garrone manifestou interesse pessoal pelo projeto e convidou
Rulla para apresentar o assunto numa reunido plenaria da mencionada
Congregacao. Depois de longamente examinada a proposta da criagdo do Instituto,
alguns aprovaram a idéia enquanto outros contestavam o fato de que a Psicologia
empirica pudesse ter lugar em uma universidade eclesiastica. A estes ultimos foi
dada a resposta de que o Concilio Vaticano Il insistia sobre o conhecimento e o uso
das ciéncias humanas, sobretudo da Sociologia e da Psicologia, na renovagao
pastoral e pedagdgica, acrescentando-se o fato do Papa Paulo VI (1997), na Carta
Enciclica Sacerdotalis caelibatus de 24 de junho de 1967, ter indicado o
desenvolvimento da Psicologia na formagdo sacerdotal para ajudar no
amadurecimento afetivo em vista do celibato.

Levando em consideracao a importancia da decisdo a ser tomada, o cardeal
Garrone decidiu submeter por escrito a proposta da Universidade Gregoriana ao
préprio Papa Paulo VI. A resposta do Papa chegou cerca de um més depois com
plena aprovacédo e também com o desejo de que o projeto fosse realizado. Assim,
antes de retornar a Chicago para a conclusdo de sua pesquisa, Rulla ja tinha a
resposta positiva para a criagao do Instituto (CARRIER, 2001).

Dessa forma, a idéia do Instituto de Psicologia da Universidade Gregoriana
estava langada, e o projeto aprovado pelas autoridades competentes, mas a sua
execugcdo em si exigia muitos esforgcos como: a elaboragdo de um programa de
estudos, a redagao dos estatutos e, sobretudo, o recrutamento de um corpo docente
adequado. O projeto fora aprovado pelo chamado Senado Académico da

Universidade Gregoriana, segundo Carrier (2001), com reservas por parte de alguns
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que hesitavam frente a esta novidade no quadro da tradicional Universidade
Gregoriana.

De comum acordo com a Universidade Gregoriana, Rulla comegou a
procurar por professores, tarefa ndo simples porque implicava encontrar pessoas
competentes, dispostas a entrar no espirito do novo Instituto e disponiveis para
residir em Roma. Diversos candidatos foram levados em consideracao nos Estados
Unidos, Canada e Europa. Depois de algumas tentativas sem fruto, um primeiro
grupo de professores foi encontrado entre os colegas de Rulla na Universidade de
Chicago: Franco Imoda e Joyce Ridick, doutorandos em Psicologia. Juntos
amadureceram o projeto que buscaria integrar o ensinamento cientifico da
Psicologia em uma perspectiva antropoldgica cristd buscando preparar pessoas
competentes, seja no campo psicoldgico, seja no espiritual (CARRIER, 2001).

O inicio do curso, de acordo com Carrier (2001), se deu no outono de 1971,
preparando-se assim com o devido cuidado o necessario: elaboracido dos
programas, chegada dos professores, anuncio publico do novo Instituto, selecdo dos
estudantes. O Instituto adotou desde o inicio o chamado "sistema tutorial”, que
supde um relacionamento muito estreito entre professor e estudante, limitando assim
o0 numero dos candidatos a quinze cada ano, escolhidos depois de um exame muito
rigoroso do curriculo de cada um. O programa tem uma orientagdo mais pratico-
profissional do que tedrica, com o objetivo de formar psicélogos capazes de praticar
a profissdo na orientacdo das pessoas e das comunidades em uma perspectiva
espiritual e eclesial. A abordagem ¢é interdisciplinar e o Instituto auxilia, com a
colaboracdo dos outros cursos, na preparacdo de especialistas capazes de
correlacionar a Psicologia com a Teologia Moral, com o Direito Canbnico entre
outros campos do saber.

Uma das exigéncias do Instituto € que os estudantes submetam-se a uma
analise psicoldégica que |hes conceda autoconhecimento mais aprofundado da
propria personalidade e que I|hes capacite melhor para a pratica clinica
personalizada. Uma Clinica foi organizada para acolher as pessoas interessadas em
seu crescimento vocacional, maturidade afetiva e orientagdo psicologica. Nesta
Clinica os académicos de Psicologia realizam estagio supervisionado por seus
tutores (CARRIER, 2001).

Carrier (2001) destaca ainda que as publicagdes do Instituto s&do de grande

significado e diversas delas sdo elaboradas partindo de uma abordagem
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interdisciplinar entre a Psicologia e a vida espiritual, sempre levando em
consideracao a questao vocacional, o que tem atraido atencgao internacional. Ja em
abril de 1976, o chamado “Prémio Quinquenal” (periodo de 1970-1975) da Comissao
Internacional de Psicologia Religiosa Cientifica foi destinado a Rulla, Imoda e Ridick
pela pesquisa publicada originalmente em francés sob o titulo “Structure

Psychologique et Vocation: motivations d’entrée et de sortie”.

1.2 Conclusoes da pesquisa de Rulla

A pesquisa de Rulla (1971) e suas confirmag¢des existenciais (RULLA,;
IMODA,; RIDICK, 1976), tinha como finalidade esclarecer as predisposigcdes das
motivacdes que influenciam a entrada, a perseveranca e a eficacia na vocacao
sacerdotal e religiosa respondendo a cinco questdes:

1) Os candidatos escolhem a vida religiosa por causa daquilo que eles

acreditam ser ou daquilo que gostariam de ser?

2) Pode-se considerar verdadeiras as motivagbes declaradas pelos
candidatos ou é necessario levar em consideracao também a possibilidade de
motivagdes subconscientes?

3) Se a motivagado consciente ndo é a motivagao total, qual a sua parte na
psicodindmica do individuo? E qual é a parte da motivagdo subconsciente?
Que conteudos a caracterizam?

4) A psicodinamica do momento da entrada tende a persistir naqueles que
permanecem na vida religiosa?

5) A dindmica da entrada pode influenciar também na saida ou prejudicar o
crescimento vocacional?

Trata-se de uma pesquisa empirica longitudinal tendo como participantes
centenas de religiosos de ambos os sexos, seminaristas e estudantes catdlicos de
ambos os sexos provenientes de instituicbes catdlicas (“colleges” americanos),
servindo como grupo de controle.

Os instrumentos psicoldgicos utilizados foram: indice de Atividades, versao
modificada (I.A.M.); Inventario Geral dos Objetivos da Vida, versdo modificada
(I.C.0.V.M.); Testes Projetivos — o teste de percepgao tematica (T.A.T.) e o teste de
completar frases de Rotter (1.S.B.); o Inventario Biografico; Entrevista sobre a

Dinamica Familiar e a Entrevista do Profundo. Maiores detalhes sobre a forma de
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aplicagdo e conjugacao destes diversos instrumentos, bem como sobre a andlise
dos dados obtidos, podem ser encontrados em Rulla, Imoda e Ridick (1976). Tais
instrumentos em sua forma utilizada encontram-se em apéndice desta mesma obra
e/ou nos arquivos do Instituto de Psicologia da Universidade Gregoriana.

Aqui, apresentar-se-a brevemente apenas as respostas as cinco questbes
acima elencadas, a partir do resultado final da pesquisa, sempre a partir da
publicagdo de Rulla, Imoda e Ridick (1976).

Constatou-se que havia nos candidatos uma clara tendéncia de escolher a
instituicdo religiosa baseada em seus ideais pessoais, ou seja, naquilo que queriam
ser, mais do que em realidades pessoais conscientes. Esta maneira de escolher,
segundo os pesquisadores, estava acompanhada de uma concepgdao muito
idealizada da instituicdo a qual estavam aderindo. Parece que atribuiam a instituigao
as qualidades do seu eu ideal.

Esta prevaléncia do eu ideal sobre o eu atual manifesta uma tensdo de
crescimento que pode ser necessaria para o desenvolvimento da vocagao, porque
pode favorecer a abertura do candidato, como também a superagcdo de si no
desempenho da missdo. Entretanto, o ser humano ndo é motivado tdo somente por
seus ideais.

Constatou-se ainda nos candidatos uma forte tendéncia a idealizar, tanto a
prépria personalidade, como a instituigao religiosa; portanto, uma falta de realismo
na escolha. Isto foi confirmado pela presenca de inconsisténcias inconscientes' no
interior de sua personalidade. A falta de realismo manifestada por estes candidatos
parecia estar ligada, pelo menos em parte, a presenga de necessidades
inconscientes em desacordo com os ideais vocacionais.

Em outras palavras, a escolha da vocagdo e a decisdo de entrar ndo
derivavam apenas de um ideal livremente escolhido, mas também o resultado de
necessidades inconscientes. Isto significa que, certos individuos podem, sem o
saber, orientar-se para a vocagao religiosa ou sacerdotal para satisfazer algumas de
suas necessidades, ou, ainda, num esforco de defesa para resolver seus conflitos e

inconsisténcias.

' Conceitos fundamentais da teoria de Rulla tais como valores, atitudes, necessidades, inconsciente,
subconsciente, consciente, inconsisténcia, consisténcia, transcendéncia, entre outros, serdao melhor
esclarecidos mais adiante na apresentagéo da teoria propriamente dita.
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Segundo os pesquisadores, apesar da indiscutivel sinceridade e da evidente
generosidade dos candidatos, as motivagbes e a descricdo da propria
personalidade, como sdo expressas conscientemente por eles mesmos, podem nao
ser consideradas inteiramente validas. E necessario considerar também os fatores
inconscientes, porque os ideais formulados conscientemente podem ser o fruto de
forgas subconscientes.

Certa idealizagdo de si e da instituicdo religiosa pode ser considerado
normal e até desejavel na entrada, porque exprime o desejo de crescimento do
individuo e sua abertura para a formagéo, com a condi¢gdo, porém de que nao haja
inconsisténcias inconscientes entre este ideal e o verdadeiro eu.

Nas ultimas décadas houve um retardamento da entrada dos candidatos nas
casas de formagédo em termos de idade. Esta medida foi importante, sobretudo nos
casos em que o candidato ndo tenha ainda resolvido certos problemas normais de
desenvolvimento. Mas, pode-se perguntar se esta medida é util quando o candidato
apresenta inconsisténcias inconscientes. A simples aquisicdo de uma experiéncia
mais completa de vida influenciara realmente sobre o individuo, e em que medida?
O que pode acontecer é que o individuo que apresenta inconsisténcias
inconscientes continue a reagir contra elas, em qualquer ambiente em que se
encontre, desenvolvendo atitudes defensivas ou de gratificagdo. Estas, por sua vez,
conservarao uma idealizagao nao-realista de si e da instituicéo.

Quanto a prevaléncia das motivacdes subconscientes os resultados da
pesquisa levam a uma séria reflexdo. A grande maioria dos candidatos — entre 60%
e 80% - apresentou uma motivacdo vocacional caracterizada por atitudes
subconscientes a servigo das necessidades, seja para defender-se como para
satisfazer-se. A motivacdo subconsciente parecia ser, portanto, um elemento
importante na decisdo de entrar na vida religiosa. Além disso, dentro da motivagao
subconsciente, merecem destaque as necessidades dissonantes, como a
agressividade, necessidade de inferiorizar-se, de justificar-se. Pode haver, portanto,
um influxo negativo destas inconsisténcias.

Por sua propria natureza, o conflito inconsciente tende a permanecer,
porque jamais se reconhece por aquilo que é. Os mecanismos de defesa tém
precisamente a finalidade de esconder da pessoa a verdadeira natureza das suas
dificuldades e a verdadeira fonte da sua frustracdo, de tal forma que nao pode

aproveitar das experiéncias que Ilhe sido oferecidas.
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Dessa forma, a pessoa procurara solugdes, em geral externas, aqui e acola
— mudando, experimentando novas formas de retiro, de oracao, cursos, palestras —,
mas sem resultados duradouros porque nenhuma dessas solugdes funda-se sobre a
exata compreensao do problema de fundo.

De fato, os resultados da pesquisa mostram que quatro anos de formacéao
nao trouxeram nenhuma melhora significativa no grau de maturidade afetiva do
grupo dos religiosos e das religiosas observados. S6 2% dos religiosos e 2% das
religiosas aproveitaram da formagao que lhes foi oferecida para um crescimento na
maturidade afetiva. Também o progresso no conhecimento profundo de si parece
bastante insignificante, pois no momento da entrada, 86% dos religiosos e 87% das
religiosas ignoravam, totalmente ou em parte, seu conflito central (ou seus conflitos
centrais); depois de quatro anos de formagéo, ainda 83% dos homens e 82% das
mulheres desconheciam tais conflitos.

Um fendmeno interessante observado pela pesquisa, o da transferéncia,
manifesta também a persisténcia das inconsisténcias inconscientes: a pessoa, no
seu relacionamento com a autoridade e com seus semelhantes, revive uma relagao
mantida com os membros de sua familia durante a infancia ou a adolescéncia. Esta
repeticdo regressiva de uma experiéncia passada evidencia, e reforga também, as
inconsisténcias ja presentes.

Os resultados mostram que 69% dos religiosos e 67% das religiosas
parecem estabelecer no decurso de sua formacao relacdes de transferéncia. Além
disso, essas relagcdes de transferéncia referem-se tanto a conflitos familiares como a
conflitos pessoais dos candidatos. Os conflitos pessoais tendem a manifestar-se na
adocao de relagbes de transferéncia que sido por sua vez repeticdo do conflito
familiar originario. Tem-se assim um circulo vicioso, porque a relagédo de
transferéncia, ndo reconhecida como tal, ndo faz sen&o perpetuar o conflito
originario e reforgar as defesas do individuo.

Estes resultados colocam um problema muito sério: a utilidade real da
formagao, ja que quatro anos nédo produziram nenhuma mudanga significativa em
profundidade no sentido de um maior amadurecimento.

Tendo por base os resultados desta pesquisa, Rulla dedicou desde entao a
oferecer, por meio do Instituto de Psicologia da Pontificia Universidade Gregoriana,
uma solida formagao, sobretudo aos formadores dos candidatos a vida celibataria,

religiosa ou sacerdotal, embasada em uma antropologia cristd interdisciplinar que
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contempla elementos teolégicos, filosoficos e psicoldgicos. Sendo esta a base da
pesquisa, dos estudos e das publicagdes de Rulla, parece ser oportuno logo no
inicio deste trabalho, antes mesmo de descrever a sua teoria, apresentar, ainda que
brevemente, as premissas antropologicas para a compreensdo da teoria da

“autotranscendéncia na consisténcia”.
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2 PREMISSAS ANTROPOLOGICAS
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2.1 Justificativa

Ter como ponto de partida deste trabalho algumas premissas antropolégicas
justifica-se por, pelo menos, trés razodes.

Em primeiro lugar, como melhor se justificara quando se tratar da
metodologia do trabalho, a leitura que se propde da realidade observada sera
interdisciplinar, envolvendo os campos de conhecimento teoldgico, filoséfico e
antropoldgico, obviamente em didlogo com a Psicologia.

Em segundo lugar, acredita-se que sem uma comum compreensdo da
natureza do ser humano, o que nao significa comum concordancia, nado sera
possivel qualquer discussao ou interpretacdo do fendmeno aqui estudado, pois a
visdo antropoldgica muda de acordo com a impostagao epistemoldgica adotada.

Por fim, o proprio Rulla (1987) parte de um horizonte antropoldégico muito
concreto, o que inclusive culminou em uma de suas principais obras intitulada
Antropologia da vocacao cristd, compreendido pelo autor como base
interdisciplinar para a sua teoria e confirmagao existencial desta teoria com a
pesquisa empirica desenvolvida. Nesta obra, dentre os diversos argumentos
apresentados ainda na introducdo para a necessidade de empreender uma
apresentagdo da antropologia da vocagao crista, Rulla (1987, p. 15) justifica a
propria compreensdo da autotranscendéncia a partir dos diferentes horizontes

antropolégicos de diversos grupos de pensadores.

Para um grupo (e.g. Nietzsche, Sartre, Heidegger) a autotranscendéncia
tem uma conotacao egocéntrica, no sentido em que seu objetivo primario é
o aperfeicoamento do sujeito que se transcende. Para um segundo grupo
(como Marx, Garaudy, Marcuse, Bloch) o objetivo primario da
autotranscendéncia é o aperfeicoamento filantropico da humanidade, da
comunidade humana. Finalmente, para um terceiro grupo de pensadores
cristdos [...], quem se transcende afasta-se de si mesmo para alcangar o
objetivo ultimo, que é Deus. [...] é claro, que sO6 a ultima posicédo é
compativel com a vocagéo crista.

Entre os pensadores cristdos citados por Rulla estdo Agostinho, Tomas de
Aquino, Parente, Maritain, Guardini, Ricoeur, Vergote, Von Balthasar, Woytyla, entre

outros.
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2.2 Elementos arquiteténicos e elementos hermenéuticos

Apesar da relativa novidade da Antropologia enquanto ciéncia sistematizada,
o interesse pelo seu objeto de estudo, isto &, o ser humano, pelas ciéncias ou pelos
campos de conhecimento em geral, sobretudo quando se trata das chamadas
ciéncias humanas é bastante antigo.

Segundo Mondin (1990), é possivel captar o sentido da relagéo
interdisciplinar entre Teologia e ciéncias humanas, em particular a Psicologia,
partindo da distingdo entre elementos arquitetdnicos e elementos hermenéuticos. Os
elementos arquitetbnicos, como a propria terminologia indica, diz respeito as
estruturas de apoio, os elementos fundamentais sobre os quais se constréi, de
alguma maneira, a realidade humana. Os elementos hermenéuticos explicitariam e
analisariam os dados teoldgicos oferecidos pela fé a luz da razao®.

A distincdo acima quer destacar e favorecer a correlacdo entre elementos
antropolégicos e teoldgicos, atribuindo papéis especificos e complementares aos
campos do saber em questdo. Assim, a antropologia teoldgica seria, segundo a
concepgdo crista, o instrumento arquitetdénico. A titulo de exemplo, a antropologia
teoldgica diz que o ser humano é feito para a transcendéncia teocéntrica, e a medida
que se supera para amar a Deus e segundo o amor de Deus realiza-se também na
sua humanidade. Ja os elementos hermenéuticos sao constituidos pela antropologia
psicologica, ou pela andlise dos mecanismos humanos, possibilitando a
compreensao e a explicacdo do perfil tipicamente humano dessa abertura para o
transcendente, o sentido e a modalidade, os critérios de autenticidade do amor do
ser humano a Deus e ao proximo (MONDIN, 1990).

Segundo Rulla (1987), a compreensao desta distingdo e esta disposigdo do
discurso ndo apenas sdo compativeis, mas essenciais para o estudo da vocacao
cristd entendida como dialogo ou relagao entre dois interlocutores, porque permite
enfrentar o problema a partir de ambos os pontos de vista, ou de considerar o

dialogo segundo a contribuicdo especifica dos dois interlocutores.

% O chamado método transcendental de Lonergan (1975), do qual parte e no qual se fundamenta
Rulla (1987) para formular uma antropologia que dé conta de uma auténtica interdisciplinaridade,
segue esta linha de pensamento. Neste trabalho, pelo fato do objetivo neste ponto ser de
simplesmente apresentar os pressupostos antropoldgicos considerados na leitura da realidade
estudada, ndo se optou por uma detalhada apresentacao deste método.
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2.3 Visao de ser humano

Quando o ser humano torna-se objeto de discussdo € necessario apelar
para a interdisciplinaridade. O ser humano é uma unidade em toda a sua estrutura,
em todo o seu ser e 0 seu agir. Ao longo da histoéria, foram se construindo algumas
visbes de ser humano que poderiam ser sintetizadas da seguinte forma: visdes

reducionistas, visdo unitaria e visdo de unidade intrapsiquica do ser humano.

Segundo as visdes reducionistas, o conceito de ser humano era reduzido a
uma de suas partes. O ser humano, a personalidade humana, era caracterizado e

reduzido ao elemento predominante, de acordo com cada visao.

A visdo racionalista, segundo Mondin (1990), define o homem pela sua
inteligéncia e racionalidade: o ser humano é um ser racional. Assim, o ser humano
seria tanto mais humano quanto mais predominassem nele os processos racionais,
I6gicos e de desenvolvimento da inteligéncia. Essa é uma visao tipicamente
reducionista, pois nega a dimenséao afetiva e emocional.

Ja a concepcgéo voluntarista afirma que a vontade € o processo psicolégico
fundamental e tem papel central na dindmica humana. Essa concepg¢do se
manifestou na Psicologia, na Filosofia, na Teologia e na Etica. Na Filosofia, 0 nome
que merece destaque é Nietzsche que faz uma verdadeira apologia da vontade de
poténcia. J& na Teologia e na Etica, esta concepgdo defende a superioridade da
acao e dos sentimentos sobre o pensamento. De acordo com Mondin (1990), Adler,
em sua teoria, da muito valor a vontade de fazer-se valer a partir das motivacoes
das expectativas do futuro e das experiéncias do passado. Nessa mesma

concepcgao, também estido todos os defensores do querer é poder.

A concepcgéao freudiana, segundo Rulla (1987), baseia-se na visao do ser
humano como instinto e apresenta a libido como energia, forga basica da
personalidade humana. Todo o dinamismo da personalidade seria regulado pelas

forgas pulsionais e instintivas na busca de gratificagao e de prazer.

Constantemente no conflito instintos versus sociedade, o individuo vive sob
tensdo e ansiedade. A vida humana se passaria, portanto, na tentativa de superar o
conflito, atingindo o equilibrio. O ser humano, segundo esta visdo, se preocupa
essencialmente em defender-se da punicdo da sociedade e da culpa consequente.
Assim, o individuo torna-se egoista, pois apenas contribui para alcangar o objetivo
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de buscar a satisfagdo dos seus instintos. Freud também acreditava que as energias
do ser humano eram todas empregadas nesse conflito e por isso seria impossivel
que o mesmo se dedicasse a uma vivéncia transcendente. Para ele, o conceito de

ser humano é essencialmente pessimista e determinista (RULLA, 1987).

A teoria social de Rousseau vai ao outro extremo e mostra uma visao
essencialmente otimista do ser humano. Afirma a bondade natural da pessoa
humana e a corrupcao da sociedade. Acredita que a educagao deve ser conforme a
natureza e nao a partir das convengdes sociais. Deve predominar o contato com a
natureza e a espontaneidade. Os sentidos, as emogdes, os sentimentos e os
instintos deveriam prevalecer sobre a razao e o pensamento elaborado, pois sao

anteriores e conformes a natureza (MONDIN, 1990).

A teoria behaviorista também é uma visao determinista e reducionista do ser
humano. Skinner é da linha comportamentalista do estimulo-resposta. Segundo esta
concepgao havera formagao quando houver mudanga de comportamento. Segundo
Rulla (1987) também essa teoria apresenta lacunas, pois move-se somente no
campo dos valores naturais e desconsidera os valores autotranscendentes
teocéntricos. O inconsciente para essa teoria afeta o sistema motivacional da
pessoa humana. mostrando-se muito resistente a mudanga. Para mudanca efetiva, é

necessario ordenar também os componentes inconscientes.

A teoria humanista surge como reacao natural das criticas feitas a teoria
mecanicista freudiana. O modelo humanista, denominado de autorrealizacao,
procura mostrar que no ser humano ha algo mais do que apenas um conflito basico
entre forgas opostas. Para os humanistas, a vida humana tem seu significado em
desenvolver, progressivamente, a forga basica do ser humano: a busca de sua
autorrealizacdo. Portanto, o homem deve procurar realizar suas capacidades e
projetar-se como individualidade. E uma visdo essencialmente otimista. Exalta o
valor da liberdade individual e da personalidade. Esta visao idealizada do homem,
na pratica, nega que o individuo carregue em si limitagdes, ndo necessitando assim
de ajuda alguma. Para os humanistas, o conceito basico da personalidade € o self.
O individuo seria, em si, uma unidade com tendéncia prépria, interior, para a
autorrealizagdo. Também neste caso, segundo Rulla (1987), o ser humano, é
reduzido a si mesmo, sem possibilidade de autotranscender-se nestes valores. A
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abertura que parece ter limita-se ao aspecto pessoal e social, sem significado de

transcendéncia.

Atualmente se digladiam diversas teorias psicoldgicas, cada qual com seus
pontos de vista na consideracao do ser humano. Todas elas ndo podem ser, ao
mesmo tempo, verdadeiras. Umas se afastam mais, outras menos da viséo cristd do
ser humano. E, em se tratando de estudar a vocacgao cristd sacerdotal é necessario

partir de uma visdo de ser humano em consonancia com esta vocacgao.

Uma visdo e concep¢do de ser humano menos parcial, mais global,
consistente e em harmonia com a antropologia cristd pode ser encontrada em
Joseph Nuttin (1967) que concebe o ser humano como um ser que se move em trés

planos diferentes, aos quais denomina niveis de vida psiquica.

O primeiro nivel é o fisiolégico, no qual a pessoa vive atividades psiquicas
mais condicionadas por sua realidade fisioldgica. No segundo, o ser humano vive
atividades psiquicas mais condicionado por sua realidade psicossocial. E o nivel
psicossocial. Entretanto, hd acontecimentos psiquicos tais como o amor, a justi¢a, a
fraternidade e a liberdade, que requerem e exigem, por sua propria natureza, a
capacidade de abstragdo, de organizagao, de ordem e de universalizagdo. Trata-se
do terceiro nivel da vida psiquica, o chamado nivel racional-espiritual.

Assim, segundo Nuttin (1967), no primeiro nivel, aparecem as necessidades
do corpo que tende e procura subsistir e perpetuar-se; no segundo, aparecem as
necessidades do ser que procura co-existir e, por isso, requerem outro tipo de
trocas, superiores as vividas no nivel anterior. No nivel racional-espiritual, a pessoa
busca a esséncia das coisas, seu nucleo central, em demanda de satisfacao de
necessidades mais profundas do ser humano que nao podem ser satisfeitas nos
dois primeiros niveis.

Por sua importancia como base deste estudo e sobretudo para a
compreensdo da autotranscendéncia, faz-se necessario um maior detalhamento dos
trés niveis acima mencionados e sua integragao hierarquica. Rulla (1971) propde o
estudo dos elementos que compdem a personalidade de cada individuo a partir da
estrutura e dos conteudos partindo destes trés niveis da vida psiquica.

Certamente uma observacao atenta do ser humano, partindo de uma analise
fenomenoldgica bastante genérica, constatard& que o mesmo €& um ser com

exigéncias fisioldgicas, sociais e racionais. Estas trés exigéncias dao origem ao
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conceito elaborado por Nuttin (1967) das trés dimensdes da vida psiquica em trés
niveis diferentes. Com mais precisdo, pode-se afirmar com este mesmo autor que “a
analise de um ato psiquico concreto revela-nos, geralmente, trés tipos de elementos
que manifestam propriedades irredutiveis, implicam func¢des diferentes e obedecem
a leis irredutiveis” (1967, p. 305). Em outras palavras, o ser humano € uma unidade
viva.

Portanto, do ponto de vista metodoldgico, esta estrutura geral do psiquismo
nao pode ser sem importancia para o aspecto dindmico da vida psiquica.

O nivel fisioldgico diz respeito a atividade psiquica estreitamente ligada aos
estados fisicos de bem-estar ou mal-estar, determinados pela satisfagdo ou nao de
algumas necessidades fisioldgicas do organismo como a fome, a sede, o sono etc.
Segundo Nuttin (1967), a motivagao que regula este nivel é a satisfagdo destas
necessidades e o objeto que satisfaz a tensdo e sacia o desejo é especifico,
concreto e externo ao individuo, mas o satisfaz quando ele de alguma forma se
apropria deste mesmo objeto. Tem-se assim um movimento que parte do sujeito, vai
ao objeto para depois retornar ao proprio sujeito.

O movimento € reconhecido enquanto ligado a procura do objeto de
satisfagdo, mas originou-se de um processo biolégico determinado que estimula a
procurar a satisfacdo imediata e total. A modalidade de funcionamento, portanto,
sera sempre automatica e a percepgdo do real neste ponto sera sempre
fragmentaria e parcial: o real, de fato, sera visto em fungéo da propria necessidade
fisiologica. Assim, a leitura do real neste nivel esta limitada ao visivel, ao fisico, ao
util, sendo totalmente subjetiva (NUTTIN, 1967).

Dessa forma, as diversas necessidades fisiolégicas aparecem com uma
finalidade operativa, ou necessidade radical de sobrevivéncia e autopreservacao,
condicionando uma interpretagao geral da vida em chave, antes de tudo, utilitarista-
individualista.

Ja o nivel psicossocial esta relacionado a atividade psiquica ligada a
necessidade de desenvolver relagdes sociais, de ser com. O ser humano — animal
social — é aberto a exigéncia de estreitar amizades, dar e receber ajuda, sentir-se
parte ativa de uma comunidade ou grupo de pessoas etc.

A origem desta atividade psiquica, segundo Nuttin (1967), ndo esta numa
situacado de déficit fisioldgico. Ou seja, ndo existe um equivalente fisiolégico destes

eventos, mas a motivagdo mais imediata que estimula este agir estd no tomar
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consciéncia da prépria limitagcao e insuficiéncia como pessoa, que se da conta de
que necessita dos outros. Dessa forma, o objeto de satisfagdo aqui nédo é téao
especifico como no nivel anterior, pois trata-se de uma situacao que envolve outras
pessoas, envolvendo assim algo externo, que, porém, ndo provém de dentro do
sujeito e realizado tdo somente pelo préprio sujeito, como no nivel precedente, pelo
fato do outro ndo ser um objeto.

A satisfagcado neste nivel acontece através da repeticdo de atos homogéneos
que se demonstram eficazes na realizacdo do objetivo. No que se refere a
modalidade de funcionamento, também este nivel tem um certo determinismo, ainda
que ndo de forma absoluta como o anterior, mas de forma relativa. E um
determinismo social, pelo qual a pessoa se sentira impulsionada a buscar sempre
um relacionamento gratificante, ou frente a determinado estimulo produzira uma
resposta mais ou menos automatica (NUTTIN, 1967).

Quanto a percepcao do real pode-se dizer que o real que atrai a atengao do
sujeito é, sobretudo, aquele constituido pelas pessoas, visto, porém, nao
necessariamente em si mesmo, a partir do seu valor intrinseco, mas em funcao da
possibilidade de uma relagéo positiva. A viséo do real, em parte ainda fragmentaria e
em um sentido Unico, supbe aqui certa capacidade interpretativa e determina o
alargamento do campo experiencial do sujeito. Aqui, novas e ulteriores fungdes e
potencialidades humanas estdo implicadas, como certo senso comum (o bom senso)
que permite precisamente a relagdo interpessoal como base do viver juntos e
predisposi¢ao, pelo menos como tendéncia, para perceber o bem comum.

Por tras da necessidade do outro e de relacionamento, pode-se reconhecer
algo mais: a necessidade da expansao de si e da autorrealizagdo através do outro
que é, segundo Nuttin (1967), a expressao dindamica daquilo que o ser humano é no
plano psiquico, um ser a partir e em dependéncia intrinseca do outro.

No nivel racional-espiritual a atividade psiquica esta ligada a necessidade de
conhecer a verdade e com a correspondente capacidade humana de entender a
natureza das coisas, a partir dos dados fornecidos pelos sentidos. Assim, é gragas a
este nivel que o ser humano, diferentemente de todos os outros animais, é capaz de
afirmar a esséncia das coisas. Partindo da observacido das coisas, eventos e/ou
pessoas o ser humano pode abstrair os principios gerais, ou seja, os conceitos
abstratos e as leis que governam e explicam os dados sensiveis. Além disso, pela

capacidade de abstrair dados dos sentidos para significar outros dados, o ser
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humano pode chegar a usar simbolos e uma linguagem simbdlica, que € inacessivel
aos animais.

Este poder de abstragdo do ser humano é denominado inteligéncia ou razédo
(em alguns contextos também chamado de espirito), algo que, ao contrario da
matéria, ndo tem dimensdes mensuraveis, ndo tem partes, esta fora do tempo e do
espaco. Na realidade, com este poder o ser humano pode ndo apenas formar
conceitos imateriais de coisas materiais, como, por exemplo, o conceito de mesa,
mas pode ainda conhecer coisas que, por isto mesmo, sdo chamadas de abstratas,
como, por exemplo, o conceito de bondade, justica, virtude etc. (RULLA, 1977).
Dizendo de outra forma: todas estas atividades espirituais transcendem os limites

dos fatos imediatos e dos processos materiais e

essa transcendéncia se revela em problemas, tais quais o destino e a
existéncia do homem, a afirmagao de um Ser Absoluto ou de valores que o
homem afirma com relagao a certas realidades, a experiéncia da liberdade
humana e da obrigagdo moral, os problemas concernentes ao valor do
conhecimento humano etc. [...] Esta é a dimensao racional de nossa vida,
que possibilita e da condi¢des para a vocagdo sacerdotal e religiosa.
Somente porque é livre pode escolher de responder a este apelo (RULLA,
1977, p. 32).

De acordo com Nuttin (1967), todos estes conteudos psiquicos implicam em
que, de um modo ou de outro, a vida psiquica transcenda o limite do simples
interesse no aqui e agora por um determinado estimulo. Ainda segundo este mesmo

autor,

€ necessario tomar cuidado para que uma negligéncia por desatencao nos
impeca de ver as formas do dinamismo psiquico que, eventualmente,
poderiam corresponder a este nivel espiritual da vida do homem [...] ndo
perdendo de vista um sé aspecto da atividade e do dinamismo complexos
do homem (1967, p. 306-7).

Todo ato psiquico normalmente contém e revela todos estes trés niveis
mesmo que em medida diversa, estando assim intrinsecamente ligados no ato
humano concreto. Nuttin (1967) observa ainda que o nivel racional-espiritual é
exclusivamente humano, sendo o primeiro e, em parte, o segundo nivel proprio
também dos animais. Ele chama a atencao ainda para a existéncia de uma natural
hierarquia entre os trés niveis: o nivel racional-espiritual deveria naturalmente ter o

primado. E, a identidade pessoal dependera também desta ordem hierarquica
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pessoal: dependendo da posigao privilegiada de certo nivel, determinado tipo de
identidade pessoal sera construido.

Em outras palavras, quando esta ordem hierarquica dos trés niveis nao é fruto
de uma livre decisdo, o individuo encontra-se constrangido a seguir uma légica de
vida ditada por uma organizagao casual dos trés niveis imposta pela pressdo das
necessidades mais do que fruto de uma livre escolha. Assim, amadurecimento e
integracdo nao sao fendbmenos espontaneos, mas antes de tudo, um processo que
se realiza através da busca de equilibrio entre os componentes e a descoberta da
propria identidade tendo sempre presente a complexidade do individuo.

Todos estes niveis psiquicos implicam que de uma forma ou de outra a vida
psiquica transcende os limites do préprio ser influenciado aqui e agora por qualquer
estimulo. Esta é a dimensao racional da vida humana e é o fundamento da vocagao
sacerdotal e cristd em geral. De fato, somente porque é livre, e assim tem uma
possibilidade de escolha responsavel, uma pessoa pode dispor-se € empenhar-se

em responder a uma dada vocagao.

O nivel no qual a pessoa preferentemente se encontra e se move coordena
as forgas motivacionais de seu agir. A crianga se situa e se move no primeiro nivel.
O adolescente tende a mover-se no nivel psicossocial. O adulto, por sua vez, toma
suas decisdes segundo as forgas do terceiro nivel. Para Nuttin (1967), o adulto é
desafiado a organizar sua vida a partir das perspectivas do nivel racional-espiritual,
mas sem negar os dois outros. Da mesma forma na adolescéncia, a prevaléncia do
nivel psicossocial ndo significa auséncia do racional-espiritual, mas, naturalmente,
deveria haver uma tensédo de passagem para este ultimo.

Falar em adolescéncia ndo € simples considerando-se as grandes
diferengas entre individuos que se encontram em uma mesma idade cronoldgica.
Entretanto, para que haja algumas coordenadas temporais dessa fase, pode-se,
com alguns autores, como Coleman (1983), considerar a adolescéncia como o
tempo de vida que vai mais ou menos dos 10-12 anos de idade até os 18-20, ainda
que os limites sejam um pouco incertos e nao definidos.

Essa faixa-etaria, bastante ampla, ndo é geralmente considerada
homogénea, mas algumas subfases podem ser percebidas dentro da mesma: a
primeira adolescéncia (10-14 anos aproximadamente); a adolescéncia média (mais

ou menos 14-18 anos) e a adolescéncia tardia (18-20 anos ou mais ainda). Essas
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divisdes, segundo Lidz (1983), ndo podem ser consideradas definitivas, porque os
adolescentes variam consideravelmente no tempo e na forma de passarem pelos
varios aspectos da adolescéncia.

Atualmente, de acordo com Coleman (1983), diversos autores preferem
considerar a adolescéncia como a fase do ciclo vital que inicia com a puberdade e
termina quando o individuo atinge a maturidade.

A adolescéncia, dessa forma, ndo é considerada em termos estaticos como
um estagio unico ou como um conjunto de estagios, mas em primeiro lugar como um
processo dindmico de transicdo. Conforme tal concepcao, a adolescéncia é vista
como um periodo no qual o individuo passa de um estagio, a infancia, a outro, a
maturidade, e por isso os fatos e os problemas com os quais se defronta nessa fase
devem ser reconduzidos, no mais das vezes, a esse processo de transigao.

A maturidade, como se compreende aqui, € a da pessoa que define a si
mesma e a sua propria identidade com base nos ideais e nos valores objetivos nos
quais acredita e para os quais tende, e com base na coeréncia em realiza-los, nao
fazendo com que estes dependam dos resultados e dos lucros pessoais ou do que
os outros podem pensar (RULLA, 1987).

De acordo com Lehalle (1989), as transformagbées que acompanham a
puberdade nao dizem respeito apenas ao sistema reprodutivo e as caracteristicas
sexuais secundarias do individuo, mas constituem um processo elaborado que afeta
diversas fung¢des organicas.

O adolescente, em geral, é sensivel e atento a essas mudangas. Muitas
vezes, ao perguntar a um adolescente o que gosta ou o que ndo gosta em si
mesmo, percebe-se que a tendéncia € usar principalmente as caracteristicas fisicas
para descrever-se a si mesmo (OPPO, 2002).

Segundo Coleman (1993) e Lidz (1983), somente numa fase mais avangada
da adolescéncia ele se descrevera em termos de caracteristicas intelectuais ou
sociais da personalidade.

De fato, de acordo com Piaget (1994), a mudanga mais significativa do
desenvolvimento do adolescente é a passagem do pensamento I6gico-operativo ao
pensamento légico-formal, ou seja, atinge-se a capacidade de transcender o
imediatismo tornando-se possivel a compreensao dos ideais e dos valores.

Entretanto, uma coisa é a concepcao que se tem do ser humano, outra coisa

€ como ele funciona. A realidade mostra que o ser humano conceitual nem sempre



42

corresponde ao ser humano funcional. Nao é raro, o conceito que se faz do ser

humano ser um e, em sua realidade existencial, funcionar como outro bem diverso.

A visédo cristd do ser humano tende e convida a considerar o0 mesmo como
globalidade. Henri Ey (Apud RULLA, 1987, p. 129) acenando para uma
consideracao interdisciplinar, afirma que “o consciente e o inconsciente nao podem
ser radicalmente separados e implicam a constancia ontoldgica de dialética que esta

na base das opgdes e das experiéncias do homem”.

Assim, acredita-se que sO sera possivel prestar verdadeira ajuda ao
candidato ao sacerddcio na formacao na medida em que este for compreendido em

sua globalidade.

Sob o0 ponto de vista filoséfico, 0 ser humano pode ser definido por um
conceito genérico e universal, mas a organizagao e a integragdo dos elementos
dindmicos constitutivos, tais quais se concretizam na vida, tornam, vivencialmente,
cada ser humano singular. E, é a Psicologia que mais contribui para explicar as

razdes desse agir e dessa singularidade.

Nem sempre as experiéncias do passado sdo passadas, em certos casos
sao0 mais vivas, mais presentes e mais atuantes do que o presente histérico de cada
um. Afetam diretamente o ser ético, o agir da pessoa e até explicam a

impossibilidade ética presente, o status quo de certas pessoas.

Os autores ja mencionados, entre outros,

chamam atencéo para o elemento emotivo da pessoa sob a forma de suas
experiéncias vividas [...], conscientes e inconscientes [...] e ajudam a
entender ndo s6 o que € o homem, mas também quem €& o homem
individual como pessoa unica e irrepetivel (RULLA, 1987, p. 129-130).

Certamente na formacao sacerdotal ndo se deveria desconsiderar e omitir as
influéncias do inconsciente na dindmica do ser humano. Nao ha outra forma de
compreender e explicar o modo de ser e as reagbes emotivas de inumeros
candidatos ao sacerddcio na vivéncia do celibato e, o que é mais importante, ndo ha
outra forma de compreendé-los para poder ajuda-los a sair da situagédo complexa em

que muitas vezes se encontram.

Se ha um direito que o ser humano moderno reivindica para si é o direito de

liberdade. Todos desejam e querem ser livres e a isto aspiram, mas na realidade
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concreta da vida, quantos sao livres? Aqui, com Rulla (1987) é necessario fazer a

distincao entre liberdade essencial e efetiva.

A liberdade essencial todo ser humano a tem, isto é, todos foram criados
para serem livres, estd em cada um a potencialidade de tornar-se efetivamente livre.
Porém, quantos sdo realmente livres, com real capacidade de discernir, refletir e
optar livremente em cada situagao da vida? A liberdade essencial é fato na vida de
cada pessoa, enquanto a liberdade efetiva € conquista gradativa, penosa, que dura
toda a vida. E tarefa a ser assumida por cada um no dia-a-dia da realidade concreta
que |he toca viver. Em nivel ontolégico, o chamado a liberdade existe sempre e em
toda pessoa; é o principio constitutivo e orientador do ser humano.

Entretanto, em nivel existencial e efetivo, esse principio necessita passar da
poténcia ao ato, a fim de que a liberdade se torne potencialidade atualizada e se
transforme em liberdade efetiva. Como potencialidade que faz parte integrante da
esséncia do ser humano, estd sempre presente e ndo necessita ser trabalhada. E
dom! Porém, como capacidade realizada, transformada em agdes livres, necessita
de esforco e exercicio constante, porque a tentacdo para a nao-liberdade é mais
atraente e traz recompensas mais imediatas do que a adog¢ao de uma dindmica que
torne, realmente, a pessoa livre. Por isso, em geral, todos querem, mas nem todos a
alcangam, porque situagdées inconscientes conflitantes impedem a muitos de
alcanga-la. No nivel consciente aspiram a liberdade, mas, no nivel inconsciente,
preferem viver na situagao de nao-liberdade efetiva e com ela se contentam.

Partindo do exposto acima, parece ainda necessario destacar duas
distingdes, ou duas polaridades do ser humano integrantes entre si: fé e razdo por
um lado, esséncia e natureza por outro.

Se por um lado as ciéncias humanas ndo tém a pretensdo de definir o
campo da fé, por outro lado podem dar uma contribuicao prépria, mesmo porque o
campo do conhecimento teoldégico nem mesmo seria possivel sem a colaboragao da
razao humana. A teologia, conforme afirma Rulla (1987), é por sua propria natureza,
um aprofundamento da fé obtido mediante as estruturas, as categorias e as
operagdes da razao. E, afirma ainda Rulla (1987, p. 68-69),

se a teologia é autocompreensao da fé, entdo o problema da relagédo da
teologia com a filosofia deve ser examinado a partir da relagéo entre crer e
compreender, isto é, entre fé e razdo. (...) [e] a fé ndo pode forgar a razao.

Tanto a opgdo como o conteudo da fé requerem alguma justificagdo
racional.
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Outra distincido necessaria é entre esséncia e natureza do ser humano.
Compreende-se esséncia como a constituicdo ontolégica do ser humano. Trata-se
do ambito da antropologia teolégica e filosofica, que tende a dar uma definigao
essencial do ser humano, capaz de identificar os elementos essenciais do
humanum, como, por exemplo, a capacidade afetiva ou a sexualidade, e de definir
as propriedades desses elementos. Dessa forma, a antropologia teoldgica e
filosofica apreende o significado integral e pleno (0o que né&o significa
necessariamente definitivo e fechado) do ser humano (MANENTI, 2001).

O termo natureza, ao contrario, refere-se a aspectos mais especificos e
diferenciados do ser humano, como, por exemplo, o estudo das operagdes do ser
humano, que podem ser imediatas — ver, ouvir, ser atraido etc. — ou mediatas — a
linguagem, a atividade simbdlica, o desejo, o pensamento, o amor etc. —, ou a
analise dos dinamismos humanos, a fim de se descobrirem as razbes ou as leis que
dao uma explicagdo das operagcbes e as tornam possiveis — por exemplo, o ser
humano pode ouvir, desejar, amar, porque tem a faculdade de conhecer, querer,
amar etc. Tratar-se-ia de uma descoberta indutivo-fenomenolégica, pois partindo dos
dados da experiéncia procura interpreta-los até captar suas raizes mais profundas,
ou seja, os elementos dindmicos, as energias que tornam possiveis essas
operagbes — por exemplo, as atitudes ou a vontade emotiva e racional — e os
elementos diretivos, as tendéncias-base que canalizam essas energias para uma
diregdo ou outra — por exemplo, as necessidades ou os valores (RULLA, 1987).

Este ultimo &mbito é o das ciéncias humanas, e de modo particular da
Psicologia, que tende a dar uma definigcdo analitico-descritiva do ser humano através
desse método indutivo-fenomenoldgico. Segundo Manenti (2001, p. 235), “a
psicologia esta atenta a natureza (o que é o homem). A filosofia/teologia a esséncia
(quem é o homem). Mas um aspecto invoca o outro, da mesma forma que um
significante requer um significado”.

Entende-se neste trabalho que uma adequada compreensao do ser humano
deve levar em consideragdo nido apenas o que se refere a sua esséncia, mas
também considerar o conceito de natureza para compreender como o ser humano
funciona e vice-versa. Especificamente, a questao sobre a formacao para o celibato

sacerdotal ndo se pode responder s6 em termos funcionais de ciéncias humanas
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nem s6 em termos essenciais de antropologia teoldgica, mas levar em conta estes
dois referenciais.

A relagdo entre elementos arquitetbnicos e elementos hermenéuticos, como
também entre fé e razdo e entre esséncia e natureza, se repete e se reflete de
alguma maneira na relacao Teologia-Psicologia. Trata-se de uma relagéo estreita e
de convergéncia, de distingdo e ndo de separagdo. De forma ainda mais precisa,
pode-se dizer que enquanto os elementos arquitetbnicos oferecem indicagdes sobre
quem ¢é o ser humano, e portanto sobre a sua esséncia, 0s elementos
hermenéuticos dao informacdes sobre o modo como funciona o ser humano. E,
conforme Manenti (1997), se ha um primado teoldgico no estudo da esséncia do ser
humano, deveria haver um primado psicolégico no estudo dos seus processos e

dinamismos.

2.4 Categorias interpretativas

Partindo destas premissas, ter-se-ia a antropologia teolégica, com a reflexéo
filosofica suposta e exigida, indicando as chaves de leitura do humano por onde
poderia comegar um dialogo interdisciplinar. E desejando indicar a essencial visao
de ser humano na qual pode-se encontrar as categorias interpretativas fundamentais
uteis para a abordagem deste trabalho, a partir de Rulla (1987), substancialmente
poder-se-ia apresentar as seguintes categorias ou chaves de leitura:

a) compreende-se a pessoa humana como um ser consciente e livre, capaz
de ter o dominio dos elementos de sua personalidade, e chamado a crescer
progressivamente na mesma consciéncia-dominio de si como na liberdade-
responsabilidade;

b) a pessoa humana é compreendida como uma realidade dividida em si
mesma e atraida para diregbes opostas, progressivas e regressivas
(transcendéncia-imanéncia, liberdade-escraviddo, imortalidade-morte, consciente-
inconsciente, capacidade de desejar-limite existencial, amor-egoismo etc.), e que se
realiza a medida que reconhece esta divisdo interna e toma posi¢cao em relacao a
polaridade progressiva, sem pretender simplesmente negar ou cancelar a
regressiva;

c) compreende-se a pessoa humana como dotada de um psiquismo (no

sentido de coragdo-mente-vontade) que a habilita transcender-se e, segundo a
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teologia espiritual, até mesmo abrir-se para o divino, captar seus sinais e ama-lo; a
teologia acredita que esta abertura indicaria progressivamente a realizagao plena da
sua personalidade e seria exigéncia e vocagao de todo ser humano;

d) segundo a teologia, essa relagéo essencial do ser humano com Deus e

consequente participagao na vida divina, a qual todo ser humano é destinado,

se realiza ndo s6 no individuo, mas na comunidade. Por isso o individuo
ndo é plenamente compreensivel quando isolado da sua insergéo
comunitaria, e o desenvolvimento do individuo exige ndo sé que ele se
coloque ao servigco dos outros, mas também que seja ajudado pelos outros
(FLICK; ALSZEGHY, 1991).

Para que haja um didlogo fecundo e auténtico entre Teologia e Psicologia,
acredita-se que estas categorias interpretativas deveriam constituir como que uma
plataforma comum. Embora sejam definidas substancialmente pela antropologia
teoldgica, sobre essas mesmas categorias pode intervir eficazmente a analise
psicoldgica, para captar seus aspectos particulares ligados, sobretudo, ao
dinamismo funcional dos conteudos. Um exemplo de dialogo construtivo neste
sentido, com a finalidade de definir um modelo antropolégico da vocagao crista, € a

pesquisa e teoria de Rulla.

2.5 Dialética de base

Outro aspecto significativo a ser considerado ainda em nivel de pressuposto
antropoldégico, é que em todo projeto formativo existe sempre, inevitavelmente, certa
imagem do sujeito em formagdo. E, a partir dessa imagem é que se articula,
caracterizando-se consequentemente, o modelo de formacao. De outra forma, pode-
se dizer que o modelo formativo tem como fundamento uma determinada concepgao
antropolégica do qual se parte. Portanto, modelos formativos inadequados ou
apenas aproximativos daquilo que é a vocagao sacerdotal celibataria nada mais sao
do que a consequéncia logica de uma concepgao antropoldgica igualmente
inadequada ou nao suficientemente definida.

Assim, segundo Cencini e Manenti (1997) é importante partir de uma
imagem de ser humano real e integrada, o mais compreensivel possivel da realidade
humana, e que ndo caia nos costumeiros unilateralismos que tanto prejudica o

processo de amadurecimento da pessoa: o psicologismo, o espiritualismo, o
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sobrenaturalismo, etc. Além disso, é fundamental que os varios elementos que
idealmente compdem a realidade humana sejam vistos como complementares uns
aos outros, integrados entre si, numa perspectiva de realizagdo do ser humano e
nao de amputagao de algumas partes ou de exasperado conflito entre elas.

Partindo da propria concepgao de Rulla (1987), acredita-se ndo ser possivel
pensar o ser humano em um sentido Unico ou segundo uma unica perspectiva, a do
bem, dos valores, do querer racional, da imunidade a desejos e paixdes, da
liberdade plena, do consciente; nem tampouco tdo somente a do mal, das
necessidades, do querer emotivo, da falta absoluta de liberdade, do inconsciente.

Concepgdes antropolégicas radicais acabam por favorecer modelos
formativos radicais, ndo havendo espaco para a manifestagdo da liberdade, dado
essencial no processo formativo e na vivéncia da vocagao sacerdotal. De outra
forma, pode-se dizer que um modelo formativo que se inspirasse numa concepgao
antropolégica bastante rigida em continua desconfianga do ser humano
considerando-o apenas a partir das suas limitagdes, ou para usar uma terminologia
crista, considerando-o apenas do ponto de vista do pecado, certamente daria vazao
a um modelo formativo inspirado no controle, sutiimente marcado pela desconfianga
em relagdo ao formando, com tendéncia a formar as pessoas de acordo com uma
regra ou um cddigo comportamental, ndo tao livres para aderir a valores vitais e nem
satisfeitas com suas proprias escolhas.

Por outro lado, de acordo com Cencini (2007), um modelo formativo que
partisse do pressuposto de que uma pessoa, pelo simples fato de acreditar ter sido
chamada por Deus (é assim que a teologia cristd compreende a vocagao sacerdotal)
ja tem as disposigdes interiores adequadas e € capaz de escolher o bem real, ndo
necessitando de limitagdes, mas simplesmente de encorajamento para expressar o
melhor de si, para assim alcancar a autorrealizacdo, certamente cairia numa
ingenuidade simplista, comprometendo igualmente a formacdo integral desta
pessoa.

E interessante notar que estas duas perspectivas antropoldgicas,
diametralmente opostas, exerceram certa influéncia na forma de realizar a formagao
como melhor se podera perceber na sistematizagdo de alguns modelos formativos
mais adiante neste trabalho.

Entretanto, o que se quer destacar aqui € que uma perspectiva mais realista

mostra um ser humano que nao se enquadra em nenhuma dessas concepgoes,
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porque o mesmo € um ser fundamentalmente ambivalente. E, segundo Rulla (1987),
0 é por natureza, por constituicdo. E a0 mesmo tempo atraido pelo bem e pelo mal,
aberto ao absoluto e tentado pelo relativo, capaz de impulsos generosos e altruistas,
mas também voltado egoisticamente sobre si mesmo. Existe no ser humano, em
todo ser humano, aquilo que Rulla (1987) denomina de “dialética de base” néao
ligada simplesmente a cultura, ao carater, a ma vontade, mas ontoldgica,

constitucional, inerente ao sistema motivacional do ser humano, sendo

uma das caracteristicas profundas do homem desejar, ser confrontado com
algo que vai além de sua limitagdo, de sua finitude, da ordem sensivel ou
intuitiva-emotiva. Esse anelo pelo Infinito, pelo Objeto abraga o nosso
espirito, sem destruir, porém, o que ha de finito e de limitado em nos. Dai a
dialética presente em nosso ser entre o infinito a que tendemos com nossos
ideais e o finito de nossa realidade. [...] Essa dialética é ontologica, é
inerente ao homem, ao seu ser (RULLA, 1987, p. 177-8).

Assim, de um ponto de vista mais propriamente psicoldgico a dialética de
base encontra seu fundamento e sua origem na natureza do ser humano chamado a
autotranscendéncia e, portanto, no dizer de Lonergan (1975), na tens&o entre o eu
que transcende e o0 eu que é transcendido. Em termos mais técnicos, entre as
estruturas do eu ideal, aquele em que o ser humano quer se transformar, e as
estruturas do eu atual, aquele que de fato ele é. Dessa dialética estrutural derivam
outras: entre consciente e inconsciente, entre necessidades e valores, entre
autorrealizacao e autotranscendéncia, entre querer emotivo e querer racional.

Se existe uma dialética de base, a liberdade certamente sera atingida,
embora seja necessario esclarecer de que modo e até que ponto. Este
esclarecimento se dara na apresentacdo da teoria que embasa esta pesquisa mais
adiante. Aqui, do ponto de vista dos pressupostos antropoldgicos, faz-se necessario
apenas esclarecer os termos do problema.

Nao se entende liberdade aqui simplesmente como possibilidade psiquica de
operar a vontade uma determinada escolha (fazer isto ou aquilo), mas como
possibilidade de a pessoa realizar-se escolhendo aquilo que tem um significado de
realizacédo para a vida. No primeiro caso, segundo Rulla (1987), ter-se-ia um
conceito puramente mecanico de liberdade que prescinde de qualquer atribuicao de

significado a realidade da vida. No segundo caso, o conceito de liberdade esta

ligado a um significado que se quer atribuir a prépria existéncia e, portanto, a
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possibilidade de realizar-se. Assim, entende-se liberdade aqui de acordo com o

conceito em que os significados s&o derivados de valores objetivos transcendentes.
Tendo apresentado as premissas antropoldgicas basicas pode-se agora

apresentar a teoria da “autotranscendéncia na consisténcia”, de Luigi Rulla, bem

como as suas implicacdes para a formacao sacerdotal.



50

3 TEORIA DA “AUTOTRANSCENDENCIA NA CONSISTENCIA”
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Acredita-se que ndo ha nada mais pratico do que uma boa teoria que seja
suficientemente sélida para interpretar os eventos a serem observados e analisados
e em seguida refletir apontando prospectivas para as possiveis dificuldades
encontradas ao longo do percurso. Partindo desta premissa é que se quer aqui
apresentar a teoria que fundamenta esta pesquisa.

Do ponto de vista da estrutura a personalidade pode ser considerada
segundo o nivel do eu ideal, que é consciente, e do eu atual que pode ser
consciente ou inconsciente. Em outras palavras, ter-se-ia de um lado aquilo que a
pessoa deseja ser ou tornar-se e, do outro, aquilo que realmente ela é, consciente
ou n&o, e 0 modo como age habitualmente.

Os principais conteudos desta estrutura sdo os valores, as atitudes e as
necessidades. Os valores “sado ideais duradouros e abstratos de uma pessoa”
(RULLA, 1977, p. 42). Para a vida sacerdotal celibataria, por exemplo, a unido com
Deus e a imitagdo de Cristo e a castidade. As atitudes, assim como os valores, sao
tendéncias para a acao, porém mais especificas € mais numerosas que os valores e
desenvolvem uma fungao expressiva em relagdo aos valores e servem de
intermediarios entre esses e o comportamento. Portanto, o eu ideal é constituido por
um conjunto de valores e de atitudes proprias de cada pessoa.

O eu atual, além do comportamento habitual, compreende, sobretudo as
necessidades, conscientes ou inconscientes, que sdo “tendéncias para a acao que
derivam de um déficit do organismo ou de potencialidades naturais inerentes ao
homem, que buscam expressao ou atualizagdo” (RULLA, 1977, p. 33). Em outras
palavras, as necessidades sao predisposicdes para a acao que dependem da
prépria natureza organica, emotiva e espiritual da pessoa humana. A psicologia
moderna estabelece uma série de aproximadamente vinte necessidades
consideradas fundamentais relacionadas com os trés niveis da vida psiquica, como
a necessidade de dependéncia afetiva, a necessidade sexual, a necessidade de
autonomia, de conhecimento etc. (NUTTIN, 1967). Tanto as necessidades quanto os
valores se exprimem através de atitudes. A necessidade de agressividade, por
exemplo, pode manifestar-se pela rejeicdo da autoridade, a dificuldade de colaborar,
a tendéncia a criticar os outros, etc.

As atitudes, segundo Rulla (1977), por sua situagédo central sdo a base da
personalidade e podem derivar dos valores e/ou das necessidades. Podem servir

para satisfazer e exprimir estas necessidades ou, pelo contrario, para defender o eu
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contra elas — quando, por exemplo, se desenvolvem atitudes de gentileza ou de
deferéncia para defender-se contra uma profunda necessidade de agresséao.

Entre as necessidades, algumas podem levar a atitudes que ndo estdo em
consonancia com os valores vocacionais fundamentais. Assim, por exemplo, a
agressividade, a dependéncia afetiva, a necessidade sexual podem ser chamadas
de necessidades dissonantes com os ideais propostos para a vocacio sacerdotal.
Outras, ao contrario, sdo neutras ou consonantes, como a necessidade de superar
obstaculos e dificuldades, a necessidade de ordem, de compreensao, etc. (RULLA,
1977).

Discernir as disposicées do candidato para o celibato seria bastante facil se
as atitudes fossem somente a expressao dos valores do individuo. O simples desafio
seria constatar a presenca dos valores fundamentais para o celibato sacerdotal e
verificar sua expressdo no nivel das atitudes e do comportamento e a formacao
limitar-se-ia a fazer compreender e aceitar estes valores e explicar seu significado
coerente no plano das atitudes e agoes.

Entretanto, de acordo com Rulla (1971), a presenga do eu latente torna-se
um fator complicador, pois as atitudes da pessoa nao sido s6 a expressao de seus
valores, mas podem ser provenientes também das suas necessidades, conscientes
ou inconscientes. De outra forma, pode-se dizer que o eu ideal pode ser, em certo
sentido, projecdo do eu latente. Por exemplo, o valor cristdo do amor® pode ser
expresso de diversas formas: servico aos outros, respeito pela opinido dos outros
etc. Porém, cada uma dessas expressdes concretas ou atitudes pode ter uma
motivagao bem diversa daquela do amor.

O servico aos outros pode ter como finalidade a satisfagao de uma profunda
necessidade de dependéncia afetiva e estar, portanto, em inteira oposigdo com o
valor amor: dar para receber nao seria mais a expressao de um amor altruista.

Também o respeito pela opinido dos outros pode ser originado em um
sentimento de inferioridade que impede o individuo de expressar-se livremente. Tais
motivagées poderiam facilmente escapar a consciéncia do individuo. Ele poderia
certamente estar agindo de boa fé ao servigo dos outros, sem dar-se conta de que
estd procurando a si mesmo. Da mesma forma, poderia estar certo de estar

demonstrando respeito pela opinido do outro ao enfrentar um didlogo em atitude de

® Amor é compreendido aqui no seu sentido etimoldgico, do grego (charis), no sentido mais elevado
desta palavra: amor-doagéo-entrega; e no sentido teoldgico de virtude teologal.
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deferéncia, mas, na realidade, ndo tem no fundo a coragem de afirmar suas proprias

opinides. Assim, pode-se dizer que

as consisténcias e as inconsisténcias podem ser consideradas como a
situagdo em que uma pessoa € “motivada’ por suas necessidades
conscientes e/ou subconscientes ou em acordo (para a consisténcia) ou em
desacordo (para a inconsisténcia) com os valores e comportamentos
vocacionais objetivos (RULLA, 1977, p. 59).

No que diz respeito ao grau de consciéncia de um processo psiquico, Rulla
(1971) distingue entre consciente e subconsciente e subdivide ainda este ultimo em
pré-consciente e inconsciente. O nivel consciente expressa o campo normal de
consciéncia, isto é, o dar-se conta (awareness) imanente nos atos de ver, ouvir,
imaginar, ter intuigdes (insights) etc. O subconsciente compreende todo o campo da
experiéncia psiquica que nao esta presente na consciéncia atual do individuo e, por
sua vez, é formado pelo pré-consciente, que compreende as memaérias que podem
ser trazidas a consciéncia pelo uso de métodos racionais ordinarios como a reflexao,
0 exame de consciéncia, a introspeccao, a meditacao etc., e pelo inconsciente, que
compreende os conteudos psiquicos que s6 podem ser trazidos a consciéncia por
uma intervengao profissional (técnica), como, por exemplo, a psicoterapia.

Portanto, existe a possibilidade de inconsisténcias entre o eu ideal e 0 eu
atual e estas inconsisténcias podem ser conscientes ou inconscientes.

Em termos mais filosdficos pode-se dizer com Rulla que “uma consisténcia é
um estado de nao-contradicdo dentro da pessoa, ao passo que uma inconsisténcia é
um estado de contradigao” (1987, p. 50).

Rulla (1971) apresenta dois tipos gerais de consisténcias e dois de
inconsisténcias, a partir das possiveis relacdes entre os valores, as atitudes e as
necessidades. As consisténcias podem ser do tipo psicoldgico e social.

De acordo com Rulla (1987), tem-se consisténcia social quando uma
necessidade, consciente ou inconsciente, é compativel com os valores e também
com as atitudes do individuo. A necessidade de ajudar aos outros, por exemplo,
pode estar de acordo com uma atitude generosa, orientada para a realizagdo do
amor. Essa consisténcia € chamada de social porque o individuo esta bem adaptado
socialmente, ao contrario do que acontece no outro tipo de consisténcia.

Por outro lado, tem-se consisténcia psicolégica quando uma necessidade é

compativel com os valores, mas nao com as atitudes do individuo. Retomando o
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exemplo dado acima, a necessidade de ajudar aos outros pode estar de acordo com
o valor do amor, porém, o individuo desenvolveu, consciente ou inconscientemente,
atitudes contrarias, agressivas ou egoistas. Mesmo que socialmente mal-adaptado,
ele é fundamentalmente, ou psicologicamente, consistente (RULLA, 1987).

Da mesma forma, Rulla (1987) destaca ainda que as inconsisténcias podem
ser do tipo psicolégica ou social. Tem-se uma inconsisténcia psicoldégica quando
uma necessidade subconsciente é dissonante com os valores e atitudes. Por
exemplo, alguém tem uma necessidade subconsciente de ser ajudado e de
depender dos outros, mas essa necessidade é incompativel com suas atitudes,
orientadas mais na dire¢do oposta (ajudar os outros). Este individuo, aparentemente
desinteressado, € psicologicamente inconsistente porque, apesar de manifestar uma
tendéncia a ajudar os outros, no fundo tem uma necessidade de natureza defensiva,
pelo fato de, em ultima analise, querer dar para receber.

Ja a inconsisténcia social existe quando uma necessidade subconsciente é
dissonante com os valores vocacionais, mas nao com a atitude correspondente, pois
esta obedece mais as necessidades que aos valores. Assim, uma necessidade de
dependéncia afetiva pode criar atitudes nao confortantes a vivéncia do celibato,
como a procura constante de companhia, a rejeicdo da oragao individual etc. Este
individuo seria inconsistente ndo sé psicologicamente, mas também socialmente
(RULLA, 1987).

Outro aspecto importante a ser considerado desta teoria diz respeito a
avaliacdo destas consisténcias e inconsisténcias, pois € necessario considerar
também outros aspectos, de modo especial aquele ja mencionado acima, ou seja,
seu carater consciente ou subconsciente e sua importancia central. De acordo com
Cencini (2007), uma decisdo do individuo so sera livre e sera possivel progresso no
mesmo quando ele reconhece sua inconsisténcia. Portanto, a inconsisténcia
inconsciente pode levar o individuo a simplesmente se adaptar de forma defensiva
ao estado do celibato ou ao abandono do mesmo, caso as necessidades superem
os valores (RULLA, 1971).

E necessario notar que inconsisténcia e consisténcia podem coexistir no
mesmo individuo conforme as diversas necessidades e em diferentes graus de
intensidade. Entretanto, é possivel valorizar as forgas dindmicas e procurar o nucleo
motivador central, ou seja, as motivagdes que influem, também inconscientemente,

na entrada, no abandono ou no progresso da vida celibataria. Tal progresso ou
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crescimento ndo é necessariamente continuo ou linear, mas descontinuo ou em
forma de espiral.

Neste sentido, a expressdo “autotranscendéncia na consisténcia” (self-
transcendent consistency) exprime e resume a teoria de Rulla (1971). A vocagao
sacertotal-celibataria fundamenta-se na superacdao do eu, porque ela convida a
conquistar os valores transcendentes que visam indiretamente a realizacdo do eu.
Tais valores que constituem o eu ideal do celibatario devem fundar-se no amor. Em
outras palavras, a busca continua da superagao do eu atual constitui-se em caminho
de realizacao do eu ideal através da internalizagao de valores transcendentes.

Neste contexto, autotranscendéncia pode ser compreendida como

a circunstancia antropoldgica basica de que a condicdo humana implica
sempre dirigir-se para além dela prépria, a algo ou a alguém: a um sentido
que ai se encontra. E somente na medida em que o ser humano assim se
transcende, alcanga a sua auto-realizagédo: a servico de uma obra, ou no
amor a uma outra pessoa. Em outras palavras, o ser humano, é ser humano
em sua totalidade somente quando fica totalmente absorvido por uma
tarefa, ou se entrega a uma pessoa. E torna-se ele mesmo quando ele
proprio deixa de se olhar e esquece de si (FRANKL, Apud LUKAS, 1990,
35-36).

Esta teoria corroborou para a elaboracdo e robustez do modelo apontado
por Cencini (2007) como o mais adequado na atualidade para a formagao sacerdotal
que poder-se-ia chamar de modelo da integragdo. Outros cinco modelos formativos,
que ocuparam o cenario formativo em concomitancia ou sucedendo-se, podem ser
apontados, a saber: modelo da perfeicdo, modelo da observancia comum, modelo
da autorrealizacdo, modelo da autoaceitacdo e modelo do mdédulo Unico ou da nao-
integracao.

O modelo da integracdo afetiva supde a capacidade de internalizar os
valores fundamentais para a vocagao sacerdotal-celibataria e vivé-los. Entende-se
aqui por integragéo afetiva aquilo que em geral se chama maturidade afetiva. Assim,
seria maduro aquele que assume, num processo de vida livremente escolhido, todas
as for¢as dindmicas da sua personalidade, conscientes e inconscientes (dialética de
base). Entretanto, a maturidade do celibatario, visto que € um homem cuja dimensao
espiritual € de grande importancia, passa necessariamente pela integracdo entre
maturidade afetiva e maturidade espiritual. Dessa forma, a internalizacdo dos

valores é precisamente o processo de maturagao que permite integrar dentro de um
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sistema de motivagdes consistentes os novos valores vocacionais apresentados ao
longo do processo formativo (RULLA, 1977).

Quando os valores séo inconsistentes com as necessidades, e, portanto,
ndo integrados dentro do sistema de motivagdes do individuo, tem-se entdo a
possibilidade de uma ruptura (split) entre o eu ideal e o eu atual (RULLA, 1977).
Neste caso, a adesao aos valores vocacionais sera apenas exterior. Assim, o
individuo pode até acreditar que tenha passado por um processo de crescimento e
amadurecimento. Mas, na verdade o que se tem neste caso é um pseudo-
crescimento com clara possibilidade de ruptura, pelo fato de resultar ou de uma
complacéncia puramente exterior ou de uma identificagdo com a instituigao.

Ter-se-ia, segundo Rulla (1977) complacéncia puramente exterior se o
individuo aceita a influéncia da instituicdo, do superior ou do grupo, néo por
convicgdo interna, mas para obter uma recompensa como a ordenagao sacerdotal
ou para evitar uma puni¢ao. Identificacdo com a instituicao seria, por exemplo, se o
individuo, por causa de sua inseguranga, procurar reforcar a sua vacilante
identidade, apoiando-a numa outra pessoa ou num grupo; aceita, portanto, as
normas e valores do grupo pela gratificagdo que lhe confere a relagao estabelecida
comele.

O termo internalizagdo, fundamental neste contexto, foi emprestado do
psicologo social Kelman (1961) que em um estudo sobre a mudanga das atitudes
identificou e confirmou empiricamente a validade de trés mecanismos:
complacéncia, identificacdo e internalizacdo. A complacéncia seria apenas uma
questdo de conformidade externa, aceitando a influéncia do ambiente externo na
esperanga de receber alguma recompensa ou evitar a puni¢gdo. Na identificacdo a
pessoa ndo somente se conforma, mas se sente subjetivamente convencida desta
conformacao. Entretanto, esta conviccdo nao é independente da causa externa e a
pessoa nao teria realmente assimilado o conteido do valor em si. Ja a internalizacao
acontece quando uma nova atitude é adotada porque esta de acordo com o préprio
sistema de valores. Neste caso, os incentivos externos ndo tém muito peso, pois a
propria pessoa esta convencida da importancia do préprio contetdo.

Assim, somente a capacidade de internalizar os valores permite uma
decisdo vocacional realmente livre e independente das pressdes da familia, do
grupo, da instituigdo ou das necessidades inconscientes do proprio individuo. A

internalizagao supde, portanto, que o individuo aceite os valores vocacionais que lhe
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sdo apresentados pelo seu valor intrinseco e sua consonancia com eles e o0 seu
proprio ideal consistente. Essa capacidade €, assim, diretamente proporcional ao
grau de consisténcia da personalidade (RULLA, 1985).

Partindo do exposto até entdo, pode-se concluir que uma formacao que se
limite a apresentar os valores religiosos por meio de palestras, retiros etc.,
pressupbe a presenca da capacidade de internalizar e ndao pode aumenta-la
naqueles que nao a possuem. Assim se compreende o fendmeno bastante comum
da mudanga entusiasmada nos primeiros anos de formagdo, seguida de uma
recaida, muitas vezes dolorosa. E aquilo que o senso comum denomina “fogo de
palha”. A explicagdo é que o crescimento constatado era, sobretudo, em nivel de
comportamento externo ou mesmo de ideal consciente, mas nado chegava as
verdadeiras forcas de motivagao da personalidade.

Até algum tempo o papel da Psicologia na formagéo para o sacerddcio
estava restrito a duas funcdes, a saber, seletiva e terapéutica (CENCINI, 1997a). A
partir do acima exposto, observa-se que este campo de atuagédo da Psicologia se
alargou e deve cada vez mais ocupar seu devido lugar desenvolvendo também as
funcdes pedagdgica, preventiva e integrativa. Portanto, a contribuicdo da Psicologia
nesta area deve buscar, antes de tudo, desenvolver nos candidatos ao sacerddcio e,
por consequéncia, candidatos a vida celibataria, a capacidade de internalizar os
valores e as atitudes vocacionais.

Se com o auxilio da Psicologia do profundo € possivel descobrir e intervir
terapeuticamente ainda no inicio do processo formativo nas fontes das dificuldades
futuras que o individuo enfrentara, porque esperar que tais dificuldades se
desenvolvam de forma muitas vezes irreversivel? Portanto, uma intervencéo ainda
nos primeiros anos de formagao permitiria ao individuo reconhecer em si e superar
as inconsisténcias que impedem sua integracao afetiva e espiritual.

Naturalmente faz-se necessario colher de forma mais pratica as implicacbes
de todo este arcabouco tedrico na praxis formativa. Com este intuito € que, conforme
indicado acima, apresentar-se-a a seguir diversos modelos formativos que
ocuparam, e/ou ainda ocupam, o cenario da formacdo sacerdotal nos ultimos
tempos para chegar naquele que naturalmente parece comportar em si a teoria da

“autotranscendéncia na consisténcia”.
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4 MODELOS FORMATIVOS
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Antes de iniciar a descricdo, ao menos em seus aspectos essenciais, dos
diversos modelos formativos identificaveis no dmbito da formacao sacerdotal nas
ultimas décadas, € importante compreender o que se entende por modelo formativo.

O modelo formativo, de acordo com Prelezzo (1977), € um conjunto tedrico-
pratico que se inspira em um ideal antropoldgico e vocacional, em um modo de
entender o ser humano e a vocacao crista, neste caso a vocagao especifica ao
sacerddcio catélico. Além disso, este conjunto tedrico-pratico visa a um obijetivo final
e a objetivos intermediarios intimamente correspondentes aquele ideal, adotando
estratégias pedagaogicas particulares, com instrumentos apropriados, em fungéo dos
objetivos a serem alcangados e indicando sinais pessoais e comportamentais que
permitem avaliar a consecugéao do objetivo.

De forma sucinta, substancialmente, podem ser elencados cinco modelos
formativos. Eles serdo aqui apresentados na ordem em que surgiram no cenario da
realidade da formacdo, pelo menos nas Ultimas décadas, a partir do Concilio
Vaticano Il: o modelo da perfeicdo, o modelo da observancia comum, o modelo da
autorrealizagéo, o modelo da autoaceitagao e, finalmente, o modelo do médulo unico
ou da nao-integragao.

Por fim, serd melhor explicitado o modelo da integracdo, por ser o que
parece melhor se adequar a proposta tedrica da “autotranscendéncia na

consisténcia”.

4.1 O modelo da perfei¢ao

O modelo da perfeicdo vem de tempos antigos e ainda nao foi totalmente
abandonado nos ambientes formativos tendo passado por revisbes e adaptagdes
preservando o seu objetivo central.

Cencini (1994) sugere a representagdo deste modelo como uma flecha
lancada em um alvo preciso, no caso a perfeicdo, excluindo assim todo o resto.
Partindo desta representacao esse mesmo autor denomina este modelo também
como canalizacao e exclusao.

Este modelo formativo tem como estratégia que as energias instintivas do ser
humano sejam assumidas “somente na medida em que auxiliem um projeto

elaborado pela razdo” (CENCINI, 2007, p. 22) correndo o risco de excluir ou negar
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algumas dimensdes importantes — por exemplo, a da sexualidade — que segundo o
crivo deste modelo n&o entrariam naquilo que postula como perfeigéo.

Tal proposta traz em seu bojo uma preocupacédo bastante teleoldgica
descuidando, porém, da preocupagao metodolégica. Em outras palavras, aponta se
o objetivo final (perfeicdo) sem apontar métodos que considere o sujeito real com
suas ambiguidades, ou sua dialética de base, dando-lhe suporte psiquico para lidar
com sua energia pulsional. Assim, esta energia deixa de ser uma forca a ser
utilizada na vivéncia do ideal do individuo transformando-se num adversério a ser
combatido. Dessa forma o individuo ndo é ajudado num sincero conhecimento de si
mesmo e na autoaceitagao tornando-se pouco livre consigo mesmo e com 0s outros.

O resultado de uma formagéo nestes moldes, segundo Cencini (1994), diante
da tens&o vivida pelo individuo seria entregar-se ao extremo oposto da perfeicdo ou
a mediocridade, uma vez que o individuo experimentaria na pratica ndo ser possivel
uma existéncia pautada pela perfeigdo, simplesmente negando energias ou forgcas
importantes na vivéncia do celibato sacerdotal. E, certamente uma vida vivida sem

paixdes sera igualmente uma vida sem paixao.

4.2 O modelo da observancia comum

O segundo modelo formativo € o da observancia comum que surgiu como
variacdo do anterior. Entretanto, enquanto aquele acentuava o empenho do
individuo na tensao para a perfeicédo individual, este destaca a dimensao coletiva da
mesma tensao.

Neste modelo, segundo Cencini (2007), a dimensao relacional e a relagéo
correta entre identidade e pertenga a determinado grupo recebem significativo
destaque. Assim, a novidade aqui é o deslocamento do conceito de perfeicdo do
ambito individual para o interpessoal e comunitario referindo-se ao mesmo grupo e
personificando-o.

As mesmas dificuldades ja apontadas em relagdo ao modelo anterior podem
ser verificadas neste ultimo, com o acréscimo de que normas exteriores sao
bastante enfatizadas aqui, correndo-se o risco de descuidar a devida atengéo aquilo
que cada individuo traz como conflito pessoal, massificando e ignorando cada
pessoa com sua histéria de vida, sufocando-se ndo s6 a prépria individualidade
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como também a criatividade e originalidade, sem a devida aten¢&o a formagao para

a liberdade e responsabilidade de consciéncia.
4.3 O modelo da autorrealizagao

O modelo formativo da autorrealizagédo surge no cenario histérico como
reacdo aos dois anteriores partindo, segundo Cencini (2007), de uma nova
importancia atribuida ao proprio eu e da forma de conceber a propria identidade
fundamentando-a na realizagao das proprias capacidades como condigdo e garantia
da autoestima e do proprio bem-estar, nos niveis fisico, psiquico e moral.

Se os dois modelos anteriores tinham como escopo a perfeigao do proéprio
eu, quer em nivel individual (modelo da perfeicdo), quer coletivo (modelo da
observancia comum), tendo uma referéncia sobretudo espiritual, este ultimo da a
devida atengdo ao ambito psicologico da formagdo. Entretanto, os trés modelos
acabam se encontrando em um ponto: a centralidade no préprio eu, o voltar-se
sobre si mesmo.

Portanto, numa rapida comparacdo destes trés primeiros modelos
formativos, pode-se perceber uma mudanca de conteldos daqueles em relacao a
este ultimo, mas no fundo o dinamismo intrapsiquico permanece o mesmo. Por outro
lado, é inegavel a recuperacéo da centralidade do sujeito diante daquela concepgao
massivo-passiva e homogeneizante do modelo da observancia comum. Poder-se-ia
apontar ainda como meérito deste ultimo modelo a abertura dos dmbitos formativos
para as ciéncias humanas quando buscou dar maior atencdo ao caminho real do
individuo no confronto com sua histéria e com o seu mundo interior, consciente e
inconsciente.

Entretanto, Cencini (2007) aponta também alguns riscos que se corre com a
adocao deste ultimo modelo formativo. O primeiro deles é uma escolha vocacional
sujeita aos proprios talentos, e uma liberdade limitada sempre pelos dons pessoais,
quando a vocagao sacerdotal, € um chamado que exige sempre uma liberdade em
arriscar, tentar coisas novas, apontar para o alto, pro-jetar" alguma coisa confiando

em um outro (ou: em um Outro). Dessa forma, o talento que garantiria, segundo a

* E interessante notar que projetar (do latim proicio) significa, etimologicamente, “atirar-se para além
de si” (pro-jetar-se), ou, entéo, programar para o proprio futuro alguma coisa que va pelo menos um
pouquinho além das préprias realizagbes. Se ha somente a repeticéo de si e das proprias
capacidades, entao n&o ha verdadeiro pro-jetar-se.
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concepcao deste modelo, a propria realizacao, acaba por tornar-se, paradoxalmente,
um limite a ela, alguma coisa que a inibe nas suas possibilidades de
desenvolvimento, enquanto o individuo que queria autorrealizar-se se condena a
autorrepetir-se em uma espécie de clonagem tornando a vida enfadonha.

Outro risco que correm aqueles formados para a autorrealizacdo é de, sem
perceber tornarem-se dependentes da fungcdo que desempenham e do contexto
onde podem manifestar seus talentos, de tal forma que, privados da funcao ou deste
contexto ndo encontrariam mais a si mesmos, sentindo-se uma nulidade (RULLA,
1977). Como consequéncia, pessoas formadas neste modelo tornam-se irremoviveis
de uma determinada atividade e de um determinado lugar, embora as circunstancias
normais da vida ou o plano de valores livremente escolhido lhe pedissem alguma
coisa diferente, outra atividade ou servico. Falta, desta forma, a liberdade interior
gracas a qual poder-se-ia descobrir capaz e dotado em outros setores, abrindo-se a
novas e inéditas perspectivas. Ao contrario, quando é a fungdo ou a atividade
profissional que da identidade, torna-se cedo ou tarde um simples cumpridor de
tarefas, pouco criativo e ainda menos livre.

Poder-se-ia ainda destacar como possivel problema deste modelo formativo
o risco de ao procurar a prépria realizagdo nao chegar a qualquer realizagdo e
acabar por produzir a sensagao contraria, a de nao poder, nunca, adquirir a certeza
definitiva da propria positividade. Assim, a tensao pela propria autorrealizacdo pode
produzir um sentimento e até um complexo de inferioridade, mesmo no caso de
resultados positivos e sucessos, de promogdes e titulos, como se ndo bastassem
nunca para satisfazer a necessidade, como se fossem sempre alguma coisa de
inseguro e nao definitivo (SZENTMARTONI, 2005).

Certamente o ser humano dificiimente satisfara sua necessidade de estima
fazendo dela um escopo imediato e prioritario do préprio agir, ou iludindo-se que do
exterior, dos resultados de seus servicos ou das promogdes recebidas possa vir a
solugdo de um problema interno, como o da identidade e da prépria realizagdo. Ao
contrario, a perspectiva psicolégica da “autotranscedéncia na consisténcia” sugere
que a autoestima pode ser somente a consequéncia nao diretamente procurada de
uma tensao transcendente de vida, ou de uma projegao constante para a superagao
de si. E como dizer que quem busca muito a si mesmo n&o se encontrara nunca.

O modelo da autorrealizagdo, segundo Cencini (2007), talvez seja o modelo

mais proposto e praticado, mesmo se ndo em termos explicitos e de modo
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consciente, sobretudo de suas contradigdes. Cencini destaca ainda que “este
modelo possui, hoje, um notavel poder de atragao sedutora, sustentado e promovido
como € por uma cultura que impele cada vez mais no sentido do subjetivismo
solipsista” (2007, p. 68), um pouco como Narciso, perdidamente enamorado de si,

perdidamente em busca do préprio rosto.

4.4 Modelo da autoaceitagao

Um modelo imediatamente mais objetivo e realista, em comparagao aos dois
modelos precedentes, se considerar o mundo interior e intrapsiquico é aquele
constituido pelo chamado modelo da autoaceitagdo. Segundo Cencini (2007) o
termo vem do ambito psicologico e psicoterapéutico, particularmente da area da
psicologia humanista, e salienta a importancia de se examinar com olhar
benevolente, sem a auto-condenacdo do modelo da perfeicdo, que lentamente
conduz a uma baixa autoestima ou diretamente a recusa de si mesmo, nem o frenesi
narcisista do modelo da autorrealizacdao, que acaba por ser desviante no que diz
respeito ao ideal sacerdotal-religioso. Mas a logica de fundo é ainda e sempre
aquela do eu que fica dentro do seu mundo, do “auto”.

Mais particularmente de acordo com tal modelo a propria realidade interior (o
eu atual) deve antes de tudo ser reconhecida, e portanto, identificada sobretudo no
seu componente negativo, o que imediatamente ndo estd de acordo com o
correspondente eu ideal. Reconhecé-lo quer dizer dar-lhe um nome preciso,
entender onde se € particularmente fraco, identificar as areas das préprias
escraviddes e vulnerabilidades.

Por tal motivo é evidente a importancia desta fase em um caminho
autenticamente educativo, onde a primeira coisa a fazer é, de fato, conhecer as
inconsisténcias, em nivel consciente e inconsciente, e onde entdo se deve trabalhar,
e ndo se limitar a “excomungar” e pretender destruir. Obvio que quanto mais precisa
€ a identificacao das préprias fraquezas, mais eficaz podera, pois, ser o trabalho de
purificagdo (CENCINI, 2007). E para este ponto que deveria saltar a segunda fase,
a da verdadeira e real aceitagao.

Cencini (2007) destaca ainda que o modelo da autoaceitagdo sublinha a

exigéncia de reconhecer nos préprios limites o sinal do limite existencial, da propria
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criaturalidade, algo que é destinado a permanecer para sempre e que nao teria
sentido de ser combatido com o intento e a certeza de ser erradicado.

Mas tal modelo também esconde um risco, fundamentalmente ao
fechamento do eu dentro de si e a uma leitura somente imanente da propria
realidade: corre-se o risco de a aceitacao de si terminar provocando um tipo de
consentimento tacito e pratico a propria negatividade, como uma autoabsolvigdo
sempre mais pacifica e tranquila, ou aquilo que, segundo Cencini (2007), a
Psicologia moderna chama de situagcédo de egosintonia, ou seja, de progressiva auto-
justificagdo da propria situagdo, com o perigo de perder a consciéncia da real
necessidade de mudancga e transformacao do préprio eu caindo em um comodismo.

Efeito nefasto de tal situagdo seria juntamente com o comportamento
egosinténico nos confrontos das proprias fraquezas, a perda também da motivagéo
a mudar, com consequente situacdo de beco-sem-saida, de imobilidade em nivel
psiquico e espiritual. Afinal, para que mudar, de fato, se o objetivo, mais ou menos
implicitamente aceito, é a autoaceitacao, que é muito mais simples e facil, e que leva
a dizer e repetir que 0 maximo da vida é “ser vocé mesmo”?

Outra consequéncia evidenciada por Cencini (2007) dentro deste modelo
pode ser a mediocridade. O modelo da autoaceitacdo acalma e tranquiliza, nao
provoca nem pde salutarmente em crise; e se torna ponto de chegada ou modelo
formativo implicito, na pratica fecha qualquer que seja o caminho adiante, coloca a
pessoa em condicdo de se sentir satisfeita com aquilo que é e com o ponto a que
chegou, iludindo-a de ser “si mesma” e a convencendo de que mais que issoO nao
pode, antes, a faz entender que se esforcar poderia antes fazer mal a saude
psiquica e resultar numa falsidade.

E importante recordar que ainda hoje a aceitagcdo de si mesmo é proposta e
indicada, como a solugao de tantos problemas, como ponto conclusivo de chegada,
parecendo mais uma descoberta inovadora e estratégica. E importante saber
distinguir que no caminho da formagédo a aceitacdo auténtica de si mesmo é
somente uma etapa que da coragem para mudar e para prosseguir no caminho,
existindo em fungéo do crescimento, ndo da estaticidade imével e passiva.

Entdo, se o modelo da perfeigdo privilegia o eu ideal com o rigor de seus
objetivos, enquanto o modelo do autorrealizagdo reduz tudo a medida dos dotes e
qualidades pessoais do sujeito, o artifice de si mesmo, o modelo da autoaceitagao

parece enfatizar extremamente (e reassegurar) o eu atual sem nenhuma tensao de
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crescimento e mudanca, e mostra, assim, toda a sua insuficiéncia e ambivaléncia

sob o plano formativo.

4.5 O modelo do médulo unico

O modelo do médulo unico é assim denominado porque existe nos ultimos
tempos uma estranha tendéncia de, no campo formativo, privilegiar um aspecto ou
uma dimensdo ou um nivel da mesma formacao, excluindo ou menosprezando os
outros aspectos.

O aspecto escolhido e destacado é colocado como centro da formagao nao
somente no plano tedrico, mas também no plano pratico dos percursos pedagdgicos,
deixando os outros de lado. Segundo Cencini (2007) acontecem assim o0s
consequentes unilateralismos (os famosos “ismos”) que além de serem visdes
redutivas do ser humano, causam prejuizo a formagao, sobretudo porque nao
respeitam o principio da totalidade e da integragao das varias dimensdes formativas.

Como consequéncia, a atengao de quem opta por um tal modelo tende a se
concentrar sobre os elementos comportamentais que estdo em relagcdo com aquele
aspecto e a ser complacente e nada exigente nos outros aspectos carentes do
caminho formativo. Por isso, por exemplo, um candidato podera ter sérios problemas
de relacionamento, mas como ¢é inteligente, aquele problema pode ser descuidado
se a dimensé&o enfatizada for a intelectual.

Os moédulos mais comuns de unilateralismos na formacao sacerdotal,
segundo Cencini (2007) sao o espiritualismo, o voluntarismo (moralismo), pietismo,
liturgismo, intelectualismo, psicologismo, experiencialismo e subjetivismo.

Assim, a pessoa que sai desse tipo de formacdo realmente é como um
individuo enrijecido e deforme, com uma parte superdesenvolvida e outra (ou outras)

subdesenvolvida.

4.6 Modelo da integragao

Certamente uma verdadeira e necessaria superagcdo dos modelos acima
apresentados, é constituido pela idéia da integragao.
Segundo Cencini (2002), por um lado tal conceito exprime o ulterior

progresso das ciéncias humanas e da psicoterapia, em particular, que descobre
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sempre mais a fungdo somente instrumental e ndo final da aceitagdo de si. Por outro
lado, manifesta também a sempre melhor alianga entre estas ciéncias e as
disciplinas classicas da formagéao, sendo tal idéia teoldgica e psicolégica ao mesmo
tempo.

Uma imagem que poderia ajudar a traduzir a idéia de integragao, de acordo
com Cencini (2007), é a de um circulo ou de um movimento concéntrico que engloba
e integra o real em torno de um ponto central. A estratégia, assim, da integracéo
percorre outro caminho em relacdo ao modelo da perfeicdo, e vai ao mesmo tempo
bem além do objetivo seja da autorrealizagao ou da autoaceitagao: é a estratégia da
recapitulacao, que implica na presenca de um centro capaz de recolher em torno de
si a realidade circunstante, atraindo e dando sentido, purificando e enriquecendo,
dando nova orientagdo e a valorizando ao maximo. Assim, integrar é fendbmeno
complexo que comporta certa variedade de operagdes: completar e dar
cumprimento, atrair, aperfeicoar, criar unidade em torno de um nucleo, reunir ou
agrupar, corrigir e reorientar, mas também iluminar, significar, vitalizar, aquecer,
reforcar, cicatrizar.

No caso de uma pessoa em formacéo, segundo Cencini (2007), tal nucleo
central busca assumir toda a complexidade do logos, do eros e do pathos. A pessoa
que caminha para a integragao busca recapitular, partindo para um centro vivo, para
uma intuicdo de busca, para um valor — em ultima analise — no qual reconhece o seu
eu e aquilo que é chamada a ser, todas as outras forcas da passionalidade humana.
Nao parte com a idéia de abolir nada da prépria humanidade, mas se propde a fazer
girar todos os impulsos da vida em torno deste centro vivo como satélites ao redor
de um planeta.

O seu esforgo, e se trata de esforgco naturalmente, e a renuncia que implica,
esta voltado para equilibrar em si estes impulsos e reorienta-los, dosando-os sempre
em vista do objetivo central e final, excluindo progressivamente desse centro aquilo
que nao esta em conformidade com tal objetivo. Nao tem medo preconceituoso das
paixoes, as enfrenta, ou aprende a afronta-las, com naturalidade, se possivel, como
parte da sua natureza. E como se ele trabalhasse sob duas frentes, no centro e na
periferia: no centro para encontrar sempre a prépria identidade naquele ponto vital
que tem o poder de atrair e dar significado a tudo; na periferia para aproximar
sempre mais todo fragmento do seu ser e do seu viver deste centro vital
(SZENTMARTONI, 2005).
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Ele, entdo, ndo presume cancelar nada de si, nem se ilude de poder fazé-lo;
antes, tem motivo para esperar que, na volta da negatividade, entdo acolhida e
provocada, confrontada e filtrada, esta perca a sua for¢ca e se comporte como uma
fera domesticada.

Por outro lado sabe verdadeiramente que nao pode deixar as coisas como
estdo, contentando-se em autoaceitar-se e conviver com seus males. Ele trabalha
sobre esses, em duas fases, uma negativa e de purificagdo; outra positiva e de
descoberta do sentido profundo (CENCINI, 1994). A primeira fase, a negativa,
implica a fadiga da renuncia, do saber dizer ndo a certas pretensdes instintivas. O
sujeito deve aprender a combaté-las, porque sente estar de relagdes rompidas com
a prépria identidade e verdade interior, com aquilo que quer realizar e se tornar,
sente que sao alheias ao ego e nao egosinténicas, sofrendo e fazendo de tudo para
manter sob controle e nao ser delas dependente. Em uma palavra, ndo se
reconhece nelas. Ao mesmo tempo, ou em uma segunda fase, a positiva, colhe
neste combate um sentido fundamental da vida e do seu caminho formativo.
Verdadeiramente, se serve delas para reconhecer a propria pobreza e limitagao,
para ndo se considerar melhor que ninguém e saber se compadecer das
enfermidades alheias, para ndo se levar exageradamente a sério e se libertar das
manias narcisisticas.

E se, ndo obstante os seus esforgos, encontra e reconhece ainda dentro de
si a raiz do seu mal, ndo somente aceita a sua impoténcia, mas reconhece-se a
caminho. A sua atitude, de fato, ndo é a aceitacao passiva e comoda de quem nao
conhece uma tensao interior e esta tranquilo na sua mediocridade, nem a raiva
narcisistica de quem se descobre débil e pobre, mas é a experiéncia grata e intensa
de quem lutou, sobretudo contra o seu egocentrismo e progressivamente se libertou
dos seus sonhos (auto)perfeccionistas, dando sempre mais espacgo livre, segundo a
concepgao crista, para o transcendente (CENCINI, 2007).

A energia aceita e progressivamente liberada reforga o pélo positivo, objeto
da intencionalidade consciente. E um movimento duplo: do centro para a periferia e
da periferia ao centro. Gragas a este reciproco dinamismo a ancoragem ao valor
final e transcendente torna o sujeito livre para acolher as outras dimensdes do seu
ser, a vitalidade que recebe se torna meio e instrumento para viver mais

intensamente a paixao central da sua vida.
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O resultado, segundo Cencini (2007), € o perfil de um ser humano integrado,
senhor das suas energias porque aprendeu com muito esfor¢co té-las todas, de
algum modo, sob controle; capaz de ternura e de gestos profundamente humanos
porque ndo esta enrijecido pela racionalidade e pelo controle, nem esta voltado para
os sutis narcisismos e para aquelas presuncdes de suficiéncia perfeccionista que
enrijecem tudo aquilo que é emotivo; capaz de desejar o bem e de se deixar atrair
por ele, porque ndo matou os seus desejos e a sua capacidade de querer o bem, até
mesmo pelo medo de ndo saber mais suficientemente controlar a parte inferior de si;
livre para dar e receber, para amar e ser amado, para escolher e renunciar.

Por chegar a esta integragdo, que néo € dada como dom a ninguém, nem é
fruto de uma sintese simplesmente tedrica, necessita saber reconhecer e
experimentar os anjos e os demdnios que convivem na propria vida. Afinal, é a
sombra que da profundidade ao quadro.

Assim, a integragao € o fruto de avangos e retiradas, de ascese e de quedas,
de renuncias e resgates, até o ponto de cristalizar-se em um centro forte que tudo

atrai e harmoniza.
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5 OBJETIVOS DA PESQUISA
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5.1 Objetivo geral

O objetivo principal desta pesquisa € descrever o modelo formativo para a
vivéncia do celibato de um seminario de Mato Grosso, buscando identificar se este
modelo formativo tem contribuido para a “autotranscendéncia na consisténcia” dos

candidatos.

5.2 Objetivos especificos
1.Aprofundar o conhecimento da teoria da “autotranscendéncia na
consisténcia” da pesquisa de Rulla (1971).
2.0Observar se tem havido uma real busca da “autotranscendéncia na
consisténcia” por parte dos candidatos ao sacerdocio catdlico do
seminario pesquisado.
3. ldentificar quais sdo as motivagdes da escolha vocacional dos candidatos

ao sacerddcio catélico do seminario pesquisado.
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6 METODOLOGIA E PROCEDIMENTOS
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O objeto desta pesquisa é o pensamento de Rulla (1971), principalmente no
que se refere a teoria da “autotranscedéncia na consisténcia”.
A seguir apresentar-se-a a metodologia e os procedimentos adotados na

abordagem do objeto acima determinado.

6.1 Método

O método usado nesta pesquisa é o qualitativo, ndo tendo, assim, a intencao
de quantificar os eventos relativos aos participantes da pesquisa e ao objeto de
estudo, mas buscando essencialmente “descrever e esclarecer a experiéncia
subjetiva” (SCILLIGO; SCHIETROMA, 2005, p. 215) obtendo assim dados
descritivos mediante contato direto e interativo do pesquisador com os participantes
da pesquisa, procurando a esséncia do atual modelo formativo humano-afetivo,
segundo a perspectiva dos participantes da realidade estudada e, a partir destes
dados e a luz da teoria da “autotranscendéncia na consisténcia”, propor uma
interpretacéo do fenbmeno estudado.

Entretanto, diante da formacdo do pesquisador e da propria realidade
pesquisada, € impossivel ndo langar mao igualmente de elementos que permitam a
interdisciplinaridade da Psicologia com a Teologia e a Filosofia. Em outras palavras,
0 pesquisador provém de uma formagédo humana e académica filoséfico-teoldgica e
a realidade pesquisada envolve igualmente estes dois campos do saber. Portanto, a
pretensdo de ignorar este dado ao longo desta pesquisa, mesmo que de cunho
eminentemente psicossocial, seria ingenuidade e correr-se-ia o risco de empreender
uma leitura superficial e/ou distorcida da realidade pesquisada.

Além disso, percebe-se uma abertura cada vez maior da propria Psicologia
em dialogar com outros campos do saber e o reconhecimento de que este didlogo
pode ser fecundo para a prépria Psicologia. E bem verdade que, por outro lado, se
este didlogo e intercambio de conhecimentos ndo forem bem costurados
metodologicamente corre-se, entre tantos outros, o risco de comprometer a
autonomia de uma das partes.

Outro motivo que levou o pesquisador a considerar estes aspectos
interdisciplinares foi o fato de a teoria da “autotranscedéncia na consisténcia”,

proposta como objeto desta pesquisa, ter como base uma antropologia psicoldgica
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com conteudo filoséfico-teolégico e se colocar na psicologia da personalidade
chamada dindmica e estrutural (RULLA, 1987). A dindmica pressupde a existéncia
de diversos niveis na vida psiquica, enquanto a estrutural se refere aos diversos
conteudos do eu.

Concretamente, do ponto de vista tedrico-metodolégico, com Moretto (2007)
compreende-se aqui interdisciplinaridade como a atividade que permite recolher, de
diversos pontos de vista, num quadro sintético e convergente, as informagdes sobre
a realidade especifica a ser considerada, objetivando chegar a uma visdo mais
completa e integrada dos elementos essenciais dela para que — neste caso — no
modelo formativo adotado ndo seja desconsiderado nenhum destes elementos. Essa
visdo, por um lado supera as contribuicbes de cada um dos campos do saber que
concorreram para formula-la e, por outro, expressa suas perspectivas ou categorias
comuns.

Como naturalmente se pode perceber, partindo desta tentativa de defini¢gao
descritiva, trata-se de uma operagao nao simples, mas complexa, mas nem por isso
menos necessaria e indispensavel.

Portanto, o método interdisciplinar que se propde neste estudo ndo é o
resultado de uma colagem mais ou menos completa e concorde dos varios autores
de Teologia, Filosofia e Psicologia, contentando-se simplesmente em colocar teorias
e escolas ou métodos e disciplinas lado a lado, e acabando por confundir a riqueza
ou inteireza das informacdes com a interdisciplinaridade.

De forma ainda mais sutil, ndo é suficiente adotar um método eclético, como
faz quem reune, a partir de fontes distantes e epistemologicamente diferentes entre
si, elementos aparentemente integraveis, mas que na realidade pertencem a
esquemas de pensamento nao s6 independentes, mas também discordantes entre
si. Nao levar em conta isso poderia levar a conclusdes confusas e contraditérias e
seria a negagao do método interdisciplinar.

Fazer interdisciplinaridade, entdo, nao significa amontoar nogdes ou esgotar
um determinado assunto e tudo aquilo que se pode falar em torno dele, mas adotar
uma precisa formalidade tanto no levantamento de dados, como depois, na
interpretacéo destes dados. Em outras palavras, segundo Rulla (1987), € o objeto
formal, ndo — ou nao somente — o material, que qualifica um método como
interdisciplinar. E, esta formalidade interdisciplinar € dada, fundamentalmente, pela

busca e descoberta de um ponto de encontro, como base comum de partida e



74

também como objetivo final, entre os diversos campos do saber em questao — neste
caso, entre Teologia, Filosofia e Psicologia.

Do ponto de vista do conteudo esta base de partida comum encontra-se
amplamente descrita na parte tedrica deste trabalho, quanto se discutiu as
premissas antropoldgicas, especificamente na relagdo de elementos arquiteténicos e

elementos hermenéuticos.

6.2 Participantes da pesquisa

Os participantes desta pesquisa foram trés jovens, do sexo masculino,
candidatos ao sacerddcio catdlico, que vivem em sistema de internato em um
seminario de Mato Grosso, da faixa-etaria de 23 a 30 anos que estdo cursando os
ultimos anos da faculdade de Teologia e trés formadores do mesmo seminario.

A escolha dos participantes da pesquisa foi unicamente do pesquisador.
Inicialmente foram contatados seis formandos: trés dos dois primeiros anos e trés
dos dois ultimos anos do periodo formativo, que engloba dois anos do curso
eclesiastico de Filosofia e quatro anos da faculdade de Teologia. O pesquisador
procurou também na sua escolha optar por formandos com os quais tinha o menor
contato possivel para ndo se deixar influenciar pelo relacionamento e prévio
conhecimento que tinha de alguns formandos.

Os trés formandos, cujas entrevistas foram contempladas neste estudo, séo
dos dois ultimos anos formativos, visto que os dados que surgiram ao longo das
entrevistas destes se mostraram mais significativos para o propésito deste estudo,
proporcionando assim uma leitura mais préxima da formacao que receberam no que
tange ao modelo formativo, especificamente na dimensdo humano-afetiva em vista
da vivéncia do celibato sacerdotal. Ao longo da apresentagao e interpretagdo dos
dados, estes trés participantes serdao denominados de P1, P2 e P3.

Os trés formadores sédo dois padres, residentes na casa de formagao, e um
psicologo que frequenta duas vezes por semana o seminario para atendimento dos
candidatos. Estes participantes serao denominados como F1, F2 e F3.

E interessante ressaltar ainda que no estado de Mato Grosso existem mais
de dez casas de formacao sacerdotal e cada uma destas casas tem seus proprios
formadores, inclusive com assisténcia de psicélogos diversificados, 0 que demonstra

um salutar interesse dos seminarios na atualidade por este campo do saber. Além
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disso, este dado contribui para a garantia do sigilo também dos formadores

participantes da pesquisa.

6.3 Aspectos éticos da pesquisa

Para se realizar uma pesquisa que envolva seres humanos, & de
fundamental importancia respeitar as regras que sao impostas para que se tenha um
resultado com ética e de forma legal perante alguns 6rgéos.

Assim, para a realizagéo e viabilizacdo desta pesquisa, foram seguidas as
recomendagdes do Conselho Federal de Psicologia (CFP), por meio da Resolugao
n. 16, de 20 de dezembro de 2000, através das normas para pesquisas com seres
humanos na area de Psicologia.

Foram igualmente seguidas as normas estabelecidas na Resolu¢ao n. 196,
de 10 de outubro de 1996, tratando-se de investigagdo ndo invasiva e que nao
envolve qualquer tipo de manipulacdo que pudesse desrespeitar a ética em
pesquisa.

Além disso, foi entregue e explicado a cada participante, individualmente, o
Termo de Consentimento Livre e Esclarecido consentindo sua participagao
(APENDICE A), assegurando a cada um o sigilo relativo a sua participagdo e a
liberdade de desistir em qualquer tempo, sem necessidade de maiores justificativas
e qualquer tipo de prejuizo para 0 mesmo.

Durante a realizacao desta pesquisa ndao houve, por parte do pesquisador,
em qualquer momento, interferéncias nos habitos, costumes ou normas da
instituicao pesquisada.

Por fim, o projeto de pesquisa foi encaminhado ao Comité de Etica em
Pesquisa da Universidade Catdlica Dom Bosco (UCDB), para deliberagao antes da
realizacao da pesquisa, ficando sujeito as normas impostas por este 6rgéo, cujo

parecer encontra-se anexo a este trabalho.
6.4 Procedimentos
Como procedimento inicial, estabeleceu-se contato com o reitor do

seminario expondo ao mesmo a intengao e o objetivo da pesquisa e solicitando uma

autorizacdo para a realizacdo desta naquele local. O reitor mostrou-se favoravel e



76

prontamente concedeu a solicitada autorizagcdo colocando-se a inteira disposicao do
pesquisador naquilo que fosse necessario da parte da instituicido para a realizagao
da pesquisa.

Apds a obtencdo da autorizagdo por parte do Comité de Etica em Pesquisa,
entrou-se em contato direto e individual com os participantes escolhidos pelo
pesquisador para a apresentagdo dos objetivos e procedimentos da pesquisa
juntamente com o Termo de Consentimento Livre e Esclarecido para a assinatura do
mesmo por parte de cada participante.

Conforme mencionado acima, foram contatados seis formandos para que
participassem das entrevistas, entretanto apenas as entrevistas dos trés que
demonstraram maior significancia para os objetivos da pesquisa foram consideradas
na pratica. Quanto aos formadores, foram contatados trés: dois padres que residem
na casa de formagéo e um psicélogo que frequenta a casa duas vezes por semana
para atendimento dos candidatos.

Houve pronta adesao por parte dos formandos e formadores convidados a
participar da pesquisa, sem qualquer dificuldade prévia, o que constituiu surpresa
para o pesquisador, visto que a pesquisa, de alguma forma estaria avaliando a
instituicdo. Talvez isto se explica pelo desejo de crescimento e amadurecimento
percebido por parte dos formadores e formandos ao longo das entrevistas.

Para o levantamento dos dados foi utilizado como instrumento entrevistas
individuais com um roteiro flexivel e semi-aberto aos diferentes modos de reacao
dos entrevistados, perseguindo desta forma o triplo objetivo proposto por Minayo
(1998) para este instrumento, a saber: descrever o caso individual, compreender de
forma profunda aquilo que é especifico do grupo e comparar os diversos casos,
sempre atento ao modelo subjacente a formacéo oferecida pela instituicdo aos
formandos (APENDICE B). E importante ressaltar ainda que as entrevistas com os
formadores foram adaptadas a sua fungdo (APENDICE C).

Faz-se necessario ainda dizer que de tal forma o pesquisador buscou ser
discreto na realizagdo das entrevistas e contatos com os participantes, sejam eles
formandos ou formadores, que nem mesmo entre eles se sabia da participagao na
pesquisa buscando assim preservar a identidade dos mesmos.

Foram feitas trés entrevistas com cada participante com duragao de 30 a 60

minutos cada. O intervalo entre uma entrevista e outra foi de aproximadamente
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quinze dias de forma que no periodo de dois meses os dados estavam levantados.
Estas entrevistas foram gravadas em gravador digital de voz e transcritas.

A instituicdo forneceu uma sala para a realizacdo das entrevistas que
proporcionou a garantia do sigilo e a nao interferéncia de outras pessoas ou fatores

que inibissem a liberdade e transparéncia dos participantes.

6.5 Organizagao dos dados

As entrevistas foram gravadas em CDs e a transcrigédo literal foi efetuada
entre uma entrevista e outra, o que proporcionou ao pesquisador uma melhor
compreensao dos conteudos e o0s pontos que necessitassem um melhor

esclarecimento foram propostos na entrevista seguinte.

6.6 Analise dos dados

Os dados levantados foram analisados e aproveitados na medida em que
foram significativos em relagdo aos objetivos geral e especificos desta pesquisa. A
interpretacdo dos mesmos foi feita hermeneuticamente levando em conta a teoria da
“autotranscendéncia na consisténcia’” de Rulla (1977), manifestada na pratica
formativa através do modelo da integracdo (CENCINI, 2007).
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7 APRESENTAGAO E INTERPRETAGAO DOS DADOS
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7.1 Aspectos familiares dos candidatos

Ter iniciado as entrevistas desta pesquisa pelos aspectos familiares dos
candidatos, bem como agora iniciar a leitura dos dados por este item demonstra o
esforco de uma leitura o mais integral possivel da personalidade e do aspecto
vocacional dos participantes da pesquisa, especificamente dos formandos.
Certamente ndo seriam compreensiveis diversas falas e atitudes destes sem o
conhecimento do ambiente, sobretudo afetivo, do qual provém.

O P1 é proveniente de uma familia desestruturada, tendo a mae fugido com
um amante levando-o junto quando tinha oito anos de idade. Foi criado pela méae e
padrasto e reclama da auséncia efetiva e afetiva da figura paterna e materna.
Cresceu, segundo relata, “rodando de um lugar para outro” e, em geral, em
ambientes impréprios para uma sadia estruturacao da personalidade, como bares e

outros. Este participante assim descreve sua vida e convivio familiar:

O meu ambiente familiar ndo foi muito bom, primeiro por que a minha mae
foi uma pessoa que teve muitas dificuldades, nos tivemos muitas
dificuldades ao longo da vida, nés rodamos por varias cidades e lugares
para sobreviver, com isso ela ndo teve muito tempo para nos tratar bem, ter
carinho com os filhos. Além disso, meu pai, ele teve, bom eu convivi com
ele até os oito anos de idade, depois disso minha méae fugiu com outra
pessoa ai neste momento agravou mais as coisas em casa, eu posso dizer
sem medo que eu ndo tive carinho nenhum por parte paterna e materna, a
auséncia dos dois, paterna e materna [...]. Eu morei um ano distante da
minha mae, apesar de eu conviver com a minha mée eu comecei a
trabalhar cedo fora, eu sempre vivi solto, vivi muito na rua, trabalhando na
rua.

O P2 nasceu de uma gravidez nado planejada e o casamento dos pais se
apressou por conta desta gravidez. Entretanto, apesar de um periodo de

instabilidade afetiva, a familia foi estruturada. Assim o P2 descreve sua vida familiar:

[..] a familia da qual eu provim, & meus pais [que] se casaram jovens, minha
mae tinha dezessete anos na época, meu pai dezesseis, tiveram um
namoro, se conheceram no colégio [...], eram estudantes, se conheceram,
comecaram a namorar e tudo mais, logo em seguida houve a gravidez da
minha mae, se amavam ja e ai se casaram. [...] eu sou o mais velho, e
tenho uma irma[...]. Os meus pais cresceram, foram amadurecendo a vida
de casal, tiveram momentos de dificuldades também no matriménio onde
até quase houve a separagdo, mas hoje vivem bem, vao fazer agora no final
do ano vinte e quatro anos de casados [...] e posso dizer que minha familia
me deu muita base e muita sustentagdo pra minha vida religiosa no
seminario.
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O P3 descreve a familia como estruturada, porém com um periodo de

instabilidade, sobretudo depois de 0 mesmo ja estar no seminario:

Somos uma familia aparentemente perfeita, aparentemente feliz, temos
dificuldades, temos problemas como qualquer outra familia. [...] Ja houve
periodos em que vivenciamos uma situagcdo bem precaria, principalmente
na relagéo entre os dois [pais] [...]. Trai¢cdes, por parte do meu pai, questbes
de vicios, brigas e, os filhos, querendo ou ndo acabaram participando
destas intrigas, destes problemas entre os dois, principalmente eu, por ser o
mais velho de casa e o fato também de estar no seminario € um ponto de
referéncia, foi ponto de referéncia pra minha mae, mais pra minha mae;
meu pai diante das situacdes, diante dos problemas ndo me procurava, ela
€ que ligava pra mim pra chorar, pra reclamar do meu pai, pra dar
satisfagcdes, no sentido que ela teria auxilio, ajuda; ela desabafando comigo
achava que ia melhorar a situagéo entre os dois. Entdo, nestes periodos
baixos, nestas quedas entre os dois, confesso que me influenciou muito, me
atingiu muito.

Curioso notar que o P2 e o P3 séo primogénitos e o P1 o primeiro filho
homem. Talvez aqui pudesse haver um indicativo para uma pesquisa em que
correlacionasse a escolha pela vocagao sacerdotal e a primogenitude. Segundo a
tradigao biblico-judaica o primogénito masculino é sempre oferecido a Deus e a ele
pertence (BIBLIA, Exodo, 13,2; 22,28s, 2007).

Um dado curioso a ser destacado ainda neste aspecto familiar é o fato de no
relacionamento com o0s pais ou mesmo com 0s irmaos acontecer um movimento
paradoxal na vida daqueles que abracaram a vocagao sacerdotal.

Estes rapazes necessariamente deixam suas familias para conviverem na
casa de formagéao. Entretanto, eles deixam suas familias fisicamente para delas se
aproximarem afetivamente. Ou seja, quando o rapaz sai de casa, em geral num
periodo de adolescéncia, geralmente esta vivendo no seio familiar algum conflito.
Entretanto, esta distancia fisica e a prépria formacido recebida no seminario
proporcionam ao mesmo uma reconciliacdo com a familia e o aprendizado de amar
sua familia sem possui-la e se deixar amar por ela sem ser possuido como é
caracteristico do amor celibatario conforme se indicara mais adiante.

Neste sentido, o P3 diz que a formagao recebida no seminario proporcionou
ao mesmo, depois de refletir melhor sobre sua infancia e convivéncia com o pais, se

dar conta de

pontos que eu ainda ndo tinha percebido principalmente com relagcéo a
figura do meu pai [...]. Hoje o relacionamento com meu pai mudou cem por
cento. Hoje eu amo meu pai e antigamente eu n&o tinha essa resposta.



81

Vale esclarecer ainda que, além do periodo das férias letivas, o formando
continua estando presente ao menos uma vez por semana na casa de sua familia.

Os trés formadores em suas entrevistas confirmaram a diversidade familiar
de onde provém os candidatos ao sacerdécio e foram unanimes em perceber que a
grande questdo de fundo desta tematica € a auséncia efetiva e/ou afetiva da figura
paterna.

Segundo o F1, dos mais de dez anos em que trabalha na formagao, tem

chamado a sua atencao

[...] a auséncia de uma clara figura paterna no histérico da maioria dos
candidatos. Alguns séo filhos de pais separados, mas, mesmo aqueles que
tiveram a presenga fisica do pai, na sua maioria, ndo tiveram a presenca
afetiva.

O F2 fala de um quadro diversificado em se tratando da estrutura familiar
dos candidatos e confirma o dado da auséncia paterna dizendo que

Héa desde aqueles que vém de familia religiosa, atuantes na Igreja e que
apd6iam o filho, passando por aqueles que, ao menos um dos pais, se
mostra indiferente em relagéo a decisao do filho de ingressar no seminario e
aqui permanecer, até aqueles cujos pais sdo separados. Porém, na maioria,
percebe-se uma deficiéncia na vida familiar, sobretudo quando se trata da
figura paterna: ou o pai foi fisicamente ausente, ou se tem um histérico de
relacionamento paterno-filial ndo muito profundo e significativo, o que
implica, quase sempre, como se sabe, numa imaturidade da pessoa.

O F3 também fala de historias familiares bastante diversificadas e que existe

no tecido geral da familia desses rapazes, aspectos facilitadores da
caminhada como aspectos que dificultam a organizagéo afetiva dentro do
seminario. De maneira global diria que existe sempre uma tematica
predominantemente conflitiva com a figura paterna, no sentido de que
grande parte desses rapazes tiveram com os seus pais (fungdo paterna) um
relacionamento bastante turbulento, seja pela auséncia, seja pelos
problemas no relacionamento conjugal com suas esposas. Ocorre
aparentemente uma aproximagdo maior com a figura materna, tendo nela
um eixo de protegdo afetiva, gerador de seguranca.

De fato, nas entrevistas com os trés candidatos ao sacerddcio percebeu-se,
mesmo que de forma latente, esta auséncia fisica e/ou afetiva da figura paterna. O
P3, por exemplo, questionado sobre o significado afetivo e os sentimentos que os

conflitos dos pais suscitavam nele, assim sintetiza:
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Diante desses conflitos [...] eu me lembro muito bem que eu comecei a
sentir uma raiva, um incémodo em relagdo a figura do meu pai, por tudo
aquilo que ele fazia com a minha mae: os vicios, chegava muito tarde em
casa e lembro a afligdo da minha méae, o sofrimento da minha mae, eu meio
que compadecia dessa situacdo dela.

A percepcao dos formadores relativa as consequéncias desta auséncia no
decorrer do processo formativo e da formacado da identidade é confirmada pela
literatura que trata desta questdo da paternidade. A titulo de exemplo, pode-se citar
Russo (2001) que trata a questao partindo de um angulo antropolégico tendo como
ponto de referéncia a antropologia estruturalista e funcionalista. Para Corneau
(1997), terapeuta junguiano, a auséncia fisica e afetiva do pai esta na origem dos
problemas vividos pelo ser humano adulto. Também Grubits (2000), de uma
perspectiva psicanalitica, aponta as consequéncias da auséncia da figura paterna na
formagao da identidade do individuo e da sua insergao social.

Certamente tem-se aqui uma porta aberta para estudos futuros que
investiguem esta auséncia da figura paterna na formagao da identidade do individuo,
correlacionando-a a vivéncia da vocacao sacerdotal onde, ao escolher esta vocacao,
por um lado, rompe-se com a figura paterna, ja que o celibatario renuncia a
paternidade biolégica, mas, por outro, ha nesta vocagdo especifica uma
representatividade da figura paterna em nivel afetivo, espiritual e simbdlico bastante

significativo conforme se fara notar mais adiante.

7.2. Escolha e motivagao vocacional

Como acontece com a maior parte das escolhas vocacionais, também a
escolha da vocacao sacerdotal acontece na adolescéncia. Na verdade, este € um
periodo de fundamental importancia para as escolhas relativas ao futuro. Essa é a
idade em que a pessoa se coloca de forma mais explicita as perguntas sobre o que
fazer na e da vida.

Dessa forma, segundo Oppo (2002), nesse momento ha uma abertura ao
projeto de vida e ao projeto vocacional e isso em grande parte se deve a mudangas
qualitativas presentes no desenvolvimento psicolégico dessa atitude em nivel

fisiologico, psicossocial e racional-espiritual.
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O F3 assim fala da visdo que tém da adolescéncia dos candidatos ao

sacerdocio:

[...] o processo da adolescéncia, que em si ja possui suas inquietagbes
proprias da fase, se transforma num divisor de aguas entre a fixacdo na vida
infantil e a maturidade na vida adulta. O que se espera na adolescéncia é a
constituicdo da identidade do sujeito frente a realidade em que vive,
tentando viver em sociedade respeitando os valores, os costumes e os
limites que regem a manutengdo desta mesma sociedade. Vocacionalmente
é onde os rapazes passam a se identificar mais com determinadas
atividades acreditando numa espécie de interpelacdo de Deus em suas
vidas. E onde, aparentemente as primeiras sementes vocacionais sdo
plantadas e onde, emocionalmente, os rapazes vivem uma experiéncia de
gozo (alegria) por se sentirem identificados a um oficio vocacional.

Esse momento de transi¢ao ndo deve ser visto de forma negativa, mas como
um momento de amadurecimento que lanca fortes desafios, internos e externos.
Estes desafios, ao mesmo tempo em que representam efetivamente um peso para o
adolescente, sdo também novas oportunidades de crescimento rumo a maturidade.

Os desafios internos que o adolescente tera de enfrentar podem ser lidos
partindo dos trés niveis da vida psiquica propostos por Nuttin (1967) e amplamente
comentados por Rulla (1987) num contexto de uma discussdo antropoldégica dos
dinamismos de base do agir humano.

No nivel fisiolégico Oppo (2002) destaca a grande variedade de
transformagdes fisiolégicas e morfoldégicas que acontecem durante a primeira
adolescéncia que constitui um dos acontecimentos mais importantes deste periodo
de desenvolvimento. E por isso que muitas vezes a puberdade é considerada o sinal
do inicio da adolescéncia.

No nivel psicossocial, mesmo que ainda nao esteja superada a dependéncia
infantil, os dois pontos centrais no desenvolvimento do adolescente sdo o da
conquista da independéncia e o da ampliagdo das relagbes sociais. Lidz (1983),
Coleman (1993) e Lehalle (1989) comentam amplamente estas duas tematicas
tipicas da vivéncia da adolescéncia.

Neste periodo adquirem grande importancia os modelos e os esteredtipos
culturais a respeito do aspecto externo, a forma de se vestir, de cortar o cabelo, de
se pentear, as caracteristicas fisicas.

E, na conquista da independéncia as vezes o adolescente reage contra os
pais por compreendé-los como empecilho desta conquista. Assim relata o P1

falando de seu relacionamento com a mée na sua adolescéncia:
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[...] porque até entdo ela [a mae] me dominava e eu ndo reagia, até que eu
comecei a reagir, eu queria brigar com ela, eu queria bater, xingar, e
algumas vezes eu reagia, uma vez até ela veio me bater de cinta com
dezessete anos, ai eu empurrei ela, comecei a xingar.

Neste periodo também se desenvolve um conjunto de necessidades
psicoldgicas relacionadas com a autonomia (dominagao, sucesso, reagao etc.) e
com a empatia (perceber as necessidades dos outros e se tornar util, sentir como
prépria a necessidade dos outros, colaboracao, filiagdo a grupos, ajuda aos outros
etc.). O desenvolvimento destas necessidades psicoldgicas abre o adolescente para
novos horizontes de decisdes e de relagdes (LEHALLE, 1989).

Neste sentido, talvez seja ilustrativo o relato do P2 de rebeldia em relagéo ao

grupo de catequese que frequentava:

[...] e quando chegou aos meus treze anos de idade foi a rebeldia total, eu
sai do grupo de coroinhas, ndo quis mais saber de nada, até meu catequista
na época lembro-me que eu tava indo na missa de domingo de vez
enquando, e certo dia meu catequista veio falar comigo, o que estava
acontecendo comigo, que eu ndo estava mais participando, ai eu disse que
n&o queria mais participar da Igreja, porque todo mundo fala que eu vou ser
padre, na verdade eu sempre fui timido, nunca queria que as pessoas
decidissem por mim, mas eu sabia sempre o que eu queria ndo pelos
outros, mas por mim mesmo.

A conquista da independéncia é vivida como uma nova capacidade de dirigir
ativamente a sua propria vida e de tomar decisdes, de ser responsavel por si
mesmo, de levar adiante projetos e escolhas, de empenhar-se em realizar algo
valido, dificil e significativo no ambito do estudo, do esporte etc.

Poderia se acrescentar a conquista da independéncia a ruptura como outra

caracteristica marcante da adolescéncia conforme aponta o F1:

Por causa do referencial paterno [...] a adolescéncia e até mesmo a prépria
origem da vocagao se apresenta na maior parte dos casos como periodo de
ruptura. Em si mesmo a coisa ja seria de se esperar pelo fato de que
quando alguém escolhe a vocagdo celibatario-sacerdotal esta
necessariamente rompendo com o modelo paterno. Ao decidir ser padre o
jovem decide n&do seguir o caminho do pai. Isto significa que na maior parte
dos vocacionados, independente da idade biolégica em que se encontram,
ha um resquicio de adolescéncia, com sua consequente imaturidade, a ser
trabalhado.
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A ampliagao dos horizontes das relagdes, por sua vez, leva o adolescente a
passar das relacdes centradas quase que exclusivamente no circulo familiar para as
relagdes nas quais, aos poucos, torna-se predominante o ambiente externo a
familia: adultos fora do grupo familiar, o grupo dos coeténeos, grupo de
compromisso social, politico ou religioso.

De acordo com Lidz (1983), mesmo ndo estando resolvida ainda a questéao
da dependéncia, ha nesta fase de desenvolvimento uma ambivaléncia a respeito das
novas capacidades que vao sendo adquiridas. O adolescente tende a viver estas
novas possibilidades de autonomia e de relagdo como meios para conseguir em
troca estima e afeto, ou seja, tem a tendéncia a procurar e manter relagdes positivas
com pessoas significativas, com o desejo inconsciente de receber gratificagées da
subjacente necessidade de dependéncia.

No nivel racional-espiritual a mudanga mais significativa do desenvolvimento
cognitivo do adolescente, com Piaget (1994), poderia se dizer que é a passagem do
pensamento logico-operativo ao pensamento Iégico-formal. Em outras palavras, o
adolescente atinge a capacidade de transcender com o pensamento o imediatismo
dos fatos concretos chegando a compreender conceitos abstratos, formulando
hipoteses, colocando-se problemas existenciais que dizem respeito ao destino do
ser humano e assim por diante. Dessa forma, torna-se possivel uma nova
compreensao dos ideais e dos valores, o que coloca as bases da capacidade de
independéncia no pensamento e na agao.

Acontece nesta fase também o desenvolvimento da percepcdo de uma
perspectiva temporal que inclui o futuro e com isso a possibilidade de fazer planos e
de se abrir a projetos existenciais (LIDZ, 1983).

Uma fala do P1 sobre o periodo da sua adolescéncia talvez possa ajudar a

ilustrar esta mudanca no nivel racional-espiritual:

[...] 1& pelos meus dezessete anos de idade foi a pior fase da minha vida,
porque até entdo eu ndo notava que tinha problemas, era tudo normal, os
relacionamentos em casa eu sofria e tudo, mas ndo me dava conta disso,
aos dezessete anos foi a pior crise que eu passei, eu me dei conta nessa
fase que minha mae nao era nada, nao valia nada, o meu pai muito menos,
que eu nao tinha algo bom que pudesse contar da minha familia, da vida
familiar normal, entdo aquilo me deu uma profunda crise, ai eu tinha
vontade de me matar, suicidio, comegou a revolta, comecei a beber demais,
muita molecada, ai eu tinha 6dio de todos [...]; a situagcdo que eu vivia era
terrivel até entre amigos eu ndo encontrava paz, até com a namorada,
quando chegou a fase da sexualidade, o sexo, eu sentia um vazio, era
como se minha alma se sentisse num vazio infinito, um negécio terrivel,
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vocé ia e ndo sentia nada no sexo, bebia e nada, namorava e ndo sentia
nada, bagungas nada, eu sempre me sentia vazio, vazio, vazio, vazio, vazio
mesmo, foram os momentos que eu pensei em me matar, ai foi que entrou
a experiéncia da deciséo.

A decisao vocacional é tomada nesta fase, mesmo que ja tenha havido a
possibilidade na infancia, mas mais de uma forma ludica, conforme relata o P2:
“Entrei com oito anos na catequese e [...] até celebrava missa [...] com bolacha
Maria e suco de acerola”. Entretanto, de forma concreta, é, em geral, na
adolescéncia que a decisdo acontece. Assim exprime o P3 em relacdo ao periodo

de sua decisao vocacional:

Minha histdria vocacional, posso dizer que comecgou na infancia, pelos seis
anos de idade. Dizem os meus pais e os meus avds que eu ja falava que
queria ser padre [...]. Mas a decis&o de ir para o seminario ela aconteceu
exatamente com a idade de 12, 13, 14 anos; a vontade voltou a tona
mesmo, de uma forma mais forte, de querer ser padre, de conhecer mais
essa realidade do sacerdocio.

Mesmo o P1, que tem uma histéria de vida e vocacional toda especial, pois
até os 17 anos nao tinha praticamente nenhum contato com a vida eclesial e havia
crescido mais nas ruas e em ambientes bastante avessos a pratica religiosa,

também recorda que data deste periodo o inicio de sua decisao vocacional:

[...] aos dezessete anos nessa crise que eu passei, eu tinha muitos amigos
[...], uns dez amigos de futebol, pagode e cerveja. Ai veio uma mae de um
deles [...] e intimou todos a ir a igreja, ai nés fomos fazer uma graca pra ela
porque era ela que fazia comida pra ndés, que cuidava quando nds
ficdvamos bébados, ela nos tratava bem, nés dormiamos |4 na casa dela,
uma méae. E quando nés fomos a igreja, nés fomos em uma turma de dez
rapazes [...] e eu tive uma experiéncia fortissima de encontro com Deus, de
dez s6 eu tive essa experiéncia com Deus, foi téo forte, tdo forte que me
deu vontade de abandonar tudo, eu s6 queria saber de Deus, em um més
eu ja queria ser padre, tinha certeza que eu ia ser padre, foi um encontro
assim radical com Deus, [...].Mas eu nao tinha condigdo nenhuma de entrar
no semindrio, porque eu ndo sabia nem rezar [...]. Foi a experiéncia que eu
realmente senti infinitamente amado por Deus, [..] a experiéncia do
chamado e depois consagrado por Deus, eu sabia que eu ia ser padre, é
isso, entrega total a Deus. Foi um discernimento, aos poucos eu fui a
encontros vocacionais, mas eu fui sempre consciente nas decisbes, porque
foi muito dificil pra eu ter decidido.

Este participante, tendo entrado no seminario com 22 anos, ja com o ensino

médio concluido, no que diz respeito a motivacao vocacional relata que
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a motivagdo primeiramente € que eu tenho uma certeza muito grande
dentro de mim: que eu sou infinitamente amado por Deus. Isso ndo tem
como explicar, € uma coisa diferenciada, entdo é dificil, eu sendo amado,
ele me resgatou, essa é a experiéncia de salvagéo fortissima é que me da
mais seguranca pra minha entrada para o seminario. E uma resposta, é
resposta ao amor, ao resgate, a salvagéo de Deus.

A esta forte experiéncia espiritual-afetiva relatada pelo P1 esta acrescida a
experiéncia de pertenca a um grupo. Este participante teve um primeiro contato
pratico com o catolicismo por volta dos 17 anos de idade. Antes disso, esta
experiéncia de pertenga a algum grupo (inclusive gangue) ja era fato na vida do
mesmo. Mas, também depois que comecou a participar de uma comunidade catdlica
ele relata a importancia dos grupos em sua vida e escolha vocacional. O F1 em uma

fala faz notar esta realidade nos candidatos em geral:

O jovem-adolescente tende a ser um animal gregario. Um grupo bom
significa a entrada no mundo vocacional de forma menos conflitiva. Nos
casos em que ndo ha um grupo constata-se com frequéncia a inadequagao
social do candidato, que ira representar um fator de ulterior dificuldade de
superagcdo em sua histéria vocacional. A vocagdo nasce sempre na Igreja-
comunidade, mesmo que seja a pequena igreja do grupo.

Também o F2 destacou em sua fala a caracteristica do ser gregario na
origem da escolha vocacional.

O P2 entrou no seminario com 15 anos de idade para cursar o segundo ano
do ensino médio e relata que desde os dois anos de idade queria ser padre porque
achava bonito fazer o que o padre fazia e que sua vocacéao foi se consolidando na
medida em que participava de grupos eclesiais, tais como coroinhas, catequese,
grupo de jovens. Entretanto, atualmente o que o motiva ser padre é

entregar a vida a Deus e também entregar a vida para os outros, o que
muito me motiva é ver inUmeras pessoas, que faltam um sentido na sua
vida, falta Deus no coragéo dessas pessoas, e eu acho que o sacerdote &
esse instrumento de Deus, neste mundo, e é nisso que vejo que Deus me
chama e sdo essas respostas que eu tenho que dar a ele, servindo ele,
amando ele e buscando também mostrar pro mundo o amor de Deus.

Neste sentido, o F1 afirma que

as motivagdes [vocacionais] iniciais sdo mais estéticas do que racionais. A
figura social do padre atrai muito e, em contrapartida, a inadequacgéo afetiva
do rapaz diante do relacionamento pessoal exigido pelo matriménio pode
representar uma dificuldade aparentemente intransponivel. Além da atragao
social existe também o fator afetivo. Boa parte das vocacgoes,
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principalmente na adolescéncia, possui uma figura de padre-tutor no qual o
candidato se espelha. Exercem também um papel importante os grupos em
que o jovem participa, principalmente os grupos de acdlitos.

No que respeita a dificuldade relativa a “inadequacao afetiva do rapaz diante
do relacionamento pessoal exigido pelo matrimbnio” relatada pelo F1 e da qual
também fala o F2 em sua entrevista, pode ser notada claramente na escolha e
motivacao vocacional do P3, que entrou no seminario com 16 anos de idade para
cursar o segundo ano do ensino médio. Ao relatar os continuos desentendimentos
dos pais, notava-se neste participante um incomodo relativo ao matrimbnio e uma
necessidade de distanciamento e de rompimento com a figura paterna. Este mesmo
participante relatou ainda que a Unica experiéncia afetiva que teve foi uma ocasiao
pouco antes de entrar para o seminario por iniciativa da menina.

Neste sentido, parece oportuna a constatagao do F1 de que

existe em alguns uma ilusdo de que o estado do celibato significa uma
possibilidade de evasdo dos relacionamentos afetivos. Candidatos que
possuem um sentimento difuso de inadequagdo com a vida matrimonial
podem estar vivendo este tipo de fuga-alienagao.

A motivacao consciente manifestada pelo P3 para ser padre é

ser uma pessoa de Deus, e ajudar os outros diante das dificuldades [...]; eu
vi que n&o tinha outro jeito pra ser feliz ou pra viver a vida, se nado for na
igreja [...]. Entéo o ajudar as pessoas, foi o que me motivou.

Convém reafirmar com Rulla (1971) que mesmo supondo uma indiscutivel
sinceridade e evidente generosidade nos candidatos, as motivagdes como sao
expressas conscientemente por eles, podem nao ser consideradas inteiramente
validas. E necessario considerar também os fatores inconscientes, porque os ideais
formulados conscientemente podem ser o fruto de forgas subconscientes.

E interessante notar que em nenhuma das respostas dos candidatos tenha
aparecido uma consciéncia de suas realidades ou qualidades pessoais como
motivagao da escolha vocacional e a escolha da instituicdo religiosa baseados em
seus ideais pessoais, confirmando a pesquisa de Rulla (1971).

Tudo isto tem um aspecto muito positivo, no sentido de que a prevaléncia do

eu ideal sobre o eu atual no momento da escolha manifesta uma tensdo de
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crescimento que pode ser importante e necessaria para o desenvolvimento da
vocacao.

Entretanto, conforme faz notar Rulla (1971), existe também ai o problema de
que o ser humano nado é motivado apenas por seus ideais. De fato, sobretudo no
caso do P3, apesar das reiteradas afirma¢des de que queria ser padre para “ajudar
as pessoas” e “se doar”, foi possivel observar a partir de suas falas que no cotidiano
era levado mais por uma preocupagado consigo mesmo do que com seus ideais
vocacionais. Com grande probabilidade, trata-se de um caso de inconsisténcia
psicoldgica.

Ainda segundo o parecer do F1,

as razdes pelas quais o rapaz entra no semindrio nunca sao as razdes
pelas quais ele permanece no seminario. Como em tudo na vida, também a
vocagdo comecga de forma imatura [...]. As pessoas sdo atraidas para a
vocagao por razdes afetivas que, no mais das vezes, nao estdo em sintonia
com os valores racionais professados por elas.

A falta de realismo na escolha vocacional relatada por Rulla (1971) em sua

pesquisa pode ser notada na fala do F1 de que

na maioria dos candidatos existe uma consciéncia difusa de que sacerddcio
e celibato se pertencem necessariamente. Com a entrada na formagéo esta
consciéncia se desfaz quando [...] o candidato é informado que as coisas
poderiam ser diferentes. O celibato € uma disciplina eclesiastica, antiga e
veneravel, mas que nao faz parte da substancia do sacerdécio.

Nestes casos, o papel do formador, segundo o F1 é de “desmascarar as
projecdes fantasiosas e levar os candidatos a aceitar os limites impostos pelo mundo
real”. O desenvolvimento de tal papel, além de especifica capacitacdo do formador,

exigira certamente a adogao de um modelo formativo que favorega esta tarefa.

7.4 Descrigdo do modelo formativo

O projeto formativo do seminario no qual esta pesquisa se desenvolveu
divide-se em trés fases distintas: propedéutico, filosofia e teologia.

A fase do propedéutico, ano intermediario entre o ensino médio e a
faculdade de filosofia, tem como finalidade a formagdo humana e cristd de forma

mais especifica, porque, segundo os formadores, antes de formar o sacerdote é
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necessario formar a pessoa humana e a pessoa que cré, ou seja, crista. Nesta fase
€ proposta aos candidatos a vivéncia das virtudes humanas e cristas.

Na fase da filosofia, correspondente aos dois anos em que o candidato faz o
curso eclesiastico de filosofia, existe uma preocupagdo em assentar as bases para a
formacao do futuro celibatario.

Na ultima fase formativa, a da teologia, correspondente aos quatro anos da
faculdade de teologia, o objetivo principal é a formagao do sacerdote enquanto tal.

Estas distingdes, segundo os formadores, sdo mais didaticas e néo
estanques. Assim, a formacao afetiva esta presente em todas estas fases, mas é
objeto mais intenso de acompanhamento durante a fase da filosofia. E neste periodo
que sao tratados temas mais especificos a respeito da afetividade-sexualidade.

Segundo o F1,

nesta fase o candidato € provocado a tomar consciéncia das tendéncias
desordenadas que fazem parte de seu mundo afetivo. O processo
geralmente é marcado por certa luta interior e resisténcia. A verdade liberta,
mas também machuca.

Ja o periodo da teologia € marcado, segundo os formadores, pela figura-
modelo de sacerdote e celibatario: Jesus. Esta realidade esta também presente nas
fases anteriores, mas € somente nesta etapa em que, segundo o F1, “o candidato
estd mais consciente de suas desordens internas que € possivel iniciar um trabalho
que visa mais diretamente sintonizar as dificuldades pessoais com o projeto
vocacional”.

Neste sentido, o F2 afirma que este itinerario formativo

leva em conta a necessidade da dimensdo afetiva dos candidatos ser
desenvolvida de forma sadia, na sua verdade e significado, integrando-a no
todo da pessoa, como fator imprescindivel para a vivéncia correta do
celibato.

Ainda segundo o F2 ndo ha uma divisdo estanque destas fases formativas,

pois

mesmo que a formagédo no tempo da filosofia seja a que mais aborda as
questdes afetivas em vista do celibato, os outros dois estagios formativos
nado ficam alheios a este aspecto. Somos conscientes de que todos nds
temos uma dialética basica em nosso coragdo, que a nossa imagem e
semelhanca com Deus n&o elimina. Por isso, precisamos trabalhar a
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liberdade — j& que temos a consciéncia de que nossa liberdade pode ser
limitada por forgas mais ou menos inconscientes.

O método formativo consiste basicamente em atividades comunitarias e
atendimentos pessoais com cada um dos membros da equipe de formadores.

Segundo o F1,

As atividades comunitarias colocam o jovem em contato com Deus, consigo
mesmo e com o0s membros da comunidade. Este embate causado pelo
convivio numa comunidade de formandos € positivo porque propicia o
encontro com o outro. Neste cadinho da humilhagédo, o formando ¢é instado a
corresponder na fidelidade a Deus, a si mesmo e ao outro.

Esta convergente pluralidade de dimensdes e niveis & considerada por
Cencini (2002) como importante elemento formativo. Segundo este autor, num
projeto educativo deve ser contemplada e articulada uma pluralidade de dimensdes
ou fases e niveis, entre si convergentes, no sentido de atengdes a diferentes areas e
conteudos que devem estar presentes no processo formativo. Pode-se pensar aqui,
por exemplo, na dimensdo espiritual, nas passagens da fase do conhecimento
aquela da experiéncia ou na dimensdo humana, cultural, afetivo-sexual (com suas
componentes conscientes e inconscientes); pode-se pensar aqui também nas
dimensdes intra-psiquica e interpessoal (ou sécio-relacional), comunitaria e extra-
comunitaria. Tais dimensdes, planos ou niveis ndo s6 ndo podem faltar numa
dindmica formativa, como também ndo podem ser imaginados numa forma
sucessiva (primeiro um/uma, depois outro/a), mas devem interagir reciprocamente,
convergindo para o unico objetivo da maturidade do formando.

Um segundo elemento presente no método formativo sdo os exercicios
espirituais mensais. Trata-se de um dia por més dedicado a espiritualidade com um
tema e um orientador especifico. O F2 considera estes exercicios espirituais
importantes porque “proporcionam uma pausa de revisao de vida que, do contrario,
correria o risco de cair no estere6tipo e na superficialidade”.

Também fazem parte do método formativo aulas de formag¢ao que, segundo
oF1

no periodo da filosofia tratam da espiritualidade e do celibato. No periodo da
teologia tratam do contato com o centro espiritual da vida celibataria em
geral (Jesus: Eucaristia e Palavra) e do sacerdote especificamente.
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Por fim, parte essencial do método formativo sdo os atendimentos pessoais
que o F2 considera uma "ajuda imprescindivel no amadurecimento humano-afetivo"
dos candidatos. Estes atendimentos séo de trés tipos: o acompanhamento do diretor
espiritual, a terapia com o psicologo que é facultativa e o encontro periddico com o
reitor.

Com Cencini (2002) pode-se chamar estes atendimentos pessoais de rede
de mediagdes pedagdgicas, a partir da pessoa do formador, a partir de sua com-
peténcia e preparacdo para um tao qualificado servico e a partir de sua
disponibilidade efetivo-afetiva de tempo e de energias. Ainda segundo este mesmo
autor, outras importantes mediagbes sado as que provém, seja da comunidade
formativa com sua articulagao de fungdes, seja do adequado ambiente, com aquela
série de condicionamentos e estimulos que facilitam a agao formativa.

Nestes acompanhamentos pessoais a vida afetiva do candidato em sua
evolugdo histérica é tratada seja de forma sistematica, seja de forma pontual,
conforme a urgéncia e necessidade de cada caso.

O acompanhamento do diretor espiritual permite ao candidato uma abertura
de consciéncia dentro do sigilo (foro interno) na garantia de que nada do que ele
disser podera ser usado sem sua prévia autorizagao.

Ja a terapia psicologica permite ao candidato o encontro com um profissional
que nao representa a Igreja e nem o campo da espiritualidade. O encontro com o
psicologo, enquanto assegurado pelo mesmo segredo, ndo reveste 0 mesmo carater
do diretor espiritual, porquanto este ultimo, segundo os formadores, desempenha um
papel de paternidade espiritual e, consequentemente, de encontro com o divino.

Segundo o F3 é feito um trabalho individual e coletivo no que se refere a

terapia. Este acompanhamento, segundo este mesmo formador, é um

trabalho focal e diretivo nas demandas do cotidiano de cada um. Algumas
dificuldades como a auto-estima, relacionamento na comunidade, crises
pessoais sempre sao norteadas a partir do espago coletivo e nunca no
individual. [...] inicialmente os candidatos tém uma dificuldade em falar
abertamente sobre seus problemas afetivos, mas, com o tempo, o vinculo
vai se criando e as tematicas aparecem de maneira natural.

Neste sentido, o P3 destacou que um dos grandes beneficios da formagéao
recebida em sua vida foi ter Ihe proporcionado o auto-conhecimento. Assim se

expressa este participante:



93

Quando eu entrei no seminario, uma das grandes coisas que eu assustei
dentro de mim, é as grandes facetas que eu n&o sabia que existiam dentro
de mim, por exemplo, certas atitudes que eu tinha como valvula de escape
e que depois fui compreendendo que era uma fuga [...]. O acompanhamento
com o psicologo, por exemplo, me ajudou a voltar a muitos anos atras na
vivéncia com os meus pais e me fez enxergar pontos que eu ainda nao
tinha percebido principalmente com relagéo a figura do meu pai [...]. Hoje o
relacionamento com meu pai mudou cem por cento. Hoje eu amo meu pai e
antigamente eu n&o tinha essa resposta.

O acompanhamento do reitor é igualmente espiritual e sigiloso, mas é
revestido de consequéncias operativas. O candidato sabe que em sua abertura de
consciéncia com o reitor estdo sempre em jogo decisdes concretas a respeito de seu
futuro.

Assim, segundo o F1,

estes trés agentes [o psicologo, o diretor espiritual e o reitor] intervém junto
ao candidato de forma que o psicélogo educa, o diretor espiritual forma e o
reitor acompanha. E evidente, porém, que se trata apenas de énfase, sendo
impossivel dissociar qualquer uma das fases da intervengdo de cada um
dos agentes.

Entretanto, segundo o F2,

o seminarista é sempre sujeito de sua prépria formagao. E importante que o
formador esteja atento, ao longo do processo formativo, a constante
tentacdo de o candidato passar da pessoa para o personagem; da vivéncia
auténtica do processo de crescimento espiritual e de vida interior para uma
dindmica de preocupagédo com a aparéncia e a exterioridade.

Tanto Rulla (1977) quanto Cencini (2007) destacam enfaticamente este
protagonismo do formando em sua proépria formagéo. Cencini (2002) sublinha ainda
que um importante elemento formativo diz respeito a estas trés dimensodes
pedagdgicas ou trés tipos de intervengdo mencionadas pelo F1: educar, formar e
acompanhar.

Educar quer dizer, etimologicamente, tirar para fora ou, numa dimensao
mais psicoldgica, significa trazer ao nivel do consciente o que a pessoa é, a fim de
que se realize na capacidade maxima de suas potencialidades; a partir deste ponto
de vista, a acdo educativa conduz ao conhecimento e a plena realizacao do eu.

Formar, por sua vez, quer dizer ter em mente um modelo preciso, uma forma

ou um modo de ser que o sujeito ainda ndo tem e que deve, progressivamente,
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adquirir, e que constitui sua nova identidade. Neste sentido, segundo Cencini (2002),
a formacdo ndo ¢é tanto dinamismo de autorrealizacdo quanto de
autotranscendéncia; ndo € somente conhecimento de si, mas também descoberta de
um novo e mais verdadeiro eu, plasmado segundo a verdade-beleza-bondade do
ideal.

Acompanhar, enfim, ndo significa somente estar ao lado durante um certo
trecho de estrada, mas fazer realmente o percurso junto. Neste sentido, o processo
global formativo ndo se constitui somente em noc¢cdes a ser transmitidas ou em
indicagbes de um percurso para fazer (ou dire¢do para imprimir), mas experiéncia de

envolvimento por parte do formador. Assim,

educar-formar-acompanhar ndo consiste apenas na atencéo e presenga ao
lado de alguém, mas na orientagédo geral a vida da comunidade, e por isso
mesmo atmosfera caracteristica que nela se respira, permitindo que se
cantem, na verdade, a alegria e a beleza de estarmos juntos (CENCINI,
2002, p. 91).

Do ponto de vista educacional, argumenta Cencini (2002), educar implica a
"e-vocagao" da verdade subjetiva, formar constitui uma "pro-vocagao" do sujeito,
acompanhar € uma "con-vocag¢do" do mesmo sujeito, seja porque representa um
convite para caminhar junto, para a realizagao do projeto vocacional, seja porque se
trata de um convite dirigido a totalidade de seu ser e de suas estruturas
intrapsiquicas.

Fazendo uma analogia com o meio agrario, poder-se-ia dizer que se prepara
o terreno (= educagdo), faz-se a semeadura com boa semente (= formagao) e, em
seguida, um bom agricultor dedica e reserva uma atengdo especial
(=acompanhamento) para a plantinha que se encontra em estagio de crescimento;
concretamente, fica junto dela, de alguma forma e lentamente a vé florescer, como
se seu olhar Ihe favorecesse o crescimento, o cuidado e a protegéao.

Segundo os formadores, este projeto formativo supde que o candidato
necessita de um ulterior acompanhamento durante os primeiros anos de exercicio
do ministério. E o que se chama de formacdo permanente e Cencini (2007) afirma
que nenhum modelo formativo inicial pode, se quer ser eficaz, ter a pretensao de ser
exaustivo e deixar o formando plenamente pronto para assumir o ministério, mas
provocar no formando abertura e docilidade para uma formacdo continuada ou

permanente. Neste sentido, segundo o F1,
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a pergunta a qual se tenta responder na avalia¢ao final do candidato ndo é
se ele esta ou ndo pronto para o ministério, mas se ele se encontra numa
dindmica de crescimento e se o0 progresso alcangado com este crescimento
é satisfatério.

Por mais que o ambiente formativo seja favoravel, é importante notar que se
trata sempre de um ambiente artificial. As reacdes dos candidatos as experiéncias
pastorais deste periodo formativo ndo séo suficientes para garantir a maturidade das
reacoes.

O P2 ratifica esta necessidade de uma continua formacado dizendo que
formacao é entrar num processo que perdura depois de receber a ordenagao

sacerdotal e destaca que este processo acontece

dentro de uma liberdade, ndo é aquele regime onde o reitor fica olhando
vinte e quatro horas o que vocé ta fazendo ou té deixando de fazer, mas
dentro dessa liberdade, o reitor nos forma para a responsabilidade e isso eu
vejo que é o grande amadurecimento de um padre, porque depois na
paroquia ndo vai ter reitor ou bispo te olhando vinte quatro horas pra ver o
que vocé ta fazendo ou esta deixando de fazer.

Em outro trecho da entrevista, de forma bastante explicita o P2 fala desta

necessidade de formagao permanente:

eu mesmo oito anos no seminario ndo me acho formado totalmente, tanto
que depois como sacerdote, se Deus quiser, estou ainda em processo, é
um eterno formar-se; entdo eu vejo que o seminario me deu esses
instrumentais para comegar uma formagao.

Este mesmo participante, quando interrogado se estd capacitado para
assumir definitivamente em sua vida o celibato sacerdotal responde que "capacitado
por completo ndo [...] eu acho que a formagcao me deu os recursos basicos para me
formar [...]. Pronto acho que ndao, mas em processo, sim".

O F1 destacou ainda em sua entrevista duas virtudes humanas que
considera essenciais no processo formativo: humildade e magnanimidade. Segundo
seu parecer estas duas virtudes colocam o candidato numa tensao de crescimento e

amadurecimento:

Humildade significa a aceitacdo de seus limites e inconsisténcias pessoais.
Dentro do processo formativo a humildade esta ligada a fase de educacéao:
a coragem de contemplar o préprio mundo interior e afetivo tal qual ele é



96

[...]. Magnanimidade significa abracar a grandeza da vocagédo a qual foi
chamado. Trata-se da fase da formacado propriamente dita. Assumir a
forma-modelo que se propde como ideal.

Ja o F2, quando indagado sobre valores ou virtudes importantes para a
vivéncia do celibato na atualidade, citando Henri Nouwen (2001), diz que o problema

do celibato ndo € um problema de sexo, mas de intimidade, ou seja,

€ necessario para o celibatario ter intimidade com uma pessoa, ou com um
circulo de pessoas, com as quais ele tenha liberdade de ser, expondo suas
questdes e encontrando ajuda no seu crescimento pessoal. llustrando por
essa colocagao, um dos valores que a instituicao propde é exatamente essa
capacidade de ser celibatdario com, contando com ajuda de outros
celibatarios, numa fraternidade presbiteral, que proporcione, inclusive, um
ambiente no qual se viva a alegria de ser uma pessoa-sinal, um vaso de
barro que contém em si um tesouro.

Quanto aos valores necessarios para a vivéncia do celibato, o P2 destaca

0 amor naquilo que vocé faz, o doar-se, a vida de oracdo, os
relacionamentos comunitarios, amigos entre os padres mesmos, entre
pessoas proximas da paréquia e também sabendo que ndo podemos ficar
desabafando o que é proprio do padre para as pessoas da nossa
comunidade, entdo eu acho que o que nos ajuda também a viver o celibato
é essa fraternidade sacerdotal [...] um padre ajudando outro padre, um
compreendendo o outro. Sabemos que nem sempre € um mar de rosas, na
suas dificuldades cada um, mas, ajudando o outro no que for possivel,
assim que eu vejo, um pouco nesta questao.

O P1 considera como importante o

amor as pessoas [...]; fazer tudo por amor-doacéo as pessoas, a Deus e a
Igreja [...]; 0 nosso organismo tem necessidades afetivas, sexuais, fisicas
que nado séo anuladas no celibatario. Se eu n&o viver no amor-doagao
usando essa energia toda para servir as pessoas eu nao vou viver o
celibato; sem negar nada disso, mas usar bem de tudo isso para aquilo que
fui chamado, para a vida celibataria.

O P3 destacou como valor importante a amizade: "ter pessoas em quem
vocé pode confiar e pedir ajuda diante das dificuldades". Entretanto, Cencini
(1997b), admitindo a necessidade e analisando os critérios de amizades sadias para
o celibatario, chama a atengdo para que sob o nome de amizade n&o haja
encobrimento de situagbes ambiguas reconhecidas a partir de sinais como a
necessidade de exclusividade e da presenca da outra pessoa, com pontas de ciime

e de ansiosa impaciéncia diante de sua auséncia. Este tipo de relacionamento priva
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o celibatario do seu tempo e energias, reduzindo-lhe a capacidade de doagéo e
envolvimento com os outros em geral.

O P2 interrogado sobre a formagao relativa a dimensao afetiva que recebeu
confirma o que ja havia sido dito pelos formadores, de que esta é uma preocupagéao
sobretudo do periodo em que os seminaristas cursam a filosofia e que para viver o

celibato

suas pulsdes interiores devem ser canalizadas, sublimadas, como [por
exemplo] utilizar a sua ira, suas dificuldades, canalizando e sublimando em
formas boas para a sua caminhada, mas sabendo que existem impulsos
interiores [..] e a formacéo ela trabalha muito essa questédo da afetividade
com os outros no celibatario, porque ndo € porque vocé é celibatario que
vocé vai ter uma forma de vida fechada em si mesmo, pelo contrario,
celibato é vocé se relacionar com as pessoas que estdo junto com vocé na
vida comunitaria, na pastoral onde vocé trabalha nos relacionamentos com
0S rapazes, com as mogas, iSSo ndo € que vocé vai se castrar, mas vocé
sabe que vocé é celibatario e que vocé vai canalizar certos tipos de
sentimentos.

De fato, Cencini (2007) inspirado na teoria da autotranscendéncia na
consisténcia de Rulla (1971) diz que a pessoa que caminha sob a égide do modelo
da integragéo busca integrar, e ndo negar, todas as outras for¢gas da passionalidade
humana jamais partindo da idéia de abolir aspectos da prépria humanidade, mas se
propde a fazer girar todos os impulsos da vida em torno de um centro gravitacional
como satélites ao redor de um planeta.

No que respeita esta dimensao afetiva da formagao, o F2 afirma que

de uma forma geral, a postura assumida [pelos formadores] é de nao temer
entrar neste mundo dos afetos, sejam quais forem as configuragdes que
adquiram. Procura-se conhecer e, principalmente levar o candidato a se
conhecer, para entdo entrar num verdadeiro processo de formagao, que
exige sempre acompanhamento.

Certamente um mero conhecimento, compreensao ou aceitacao da dialética
de base entre as sombras e luzes da propria psique, em vista de um nao conflito
entre as partes, para deixar as coisas como estao nao basta. Se assim fosse, poder-
se-ia falar do modelo formativo da autoaceitagcdao. Como destacou em sua fala o P2,
faz-se necessario trabalhar estas polaridades, compreendendo que um componente
tem necessidade do outro e que, portanto, é preciso fazé-los interagir, sendo
bastante irreal e inconveniente pretender fazer triunfar uma das polaridades e anular

a outra.
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Tais polaridades estdo em relagao dialética, ou seja, ndo sédo informagdes
que se anulam, mas se qualificam mutuamente: uma recebe da outra o seu
sentido pleno e ndo pode ser serenamente vivida se ndo englobar em si
também a outra. Que gosto ha em ser feliz se a felicidade tira a
possibilidade de chorar? (MANENTI, 2004, p. 17).

O P3 destacou ainda em sua fala a disponibilidade do acompanhamento
com um psicologo como fato positivo no processo formativo para a integragao
destas polaridades em vista do celibato. Este mesmo participante, quando indagado
a respeito da liberdade em falar das dificuldades afetivas com os formadores em
geral, disse: "sim, eu falo com eles das minhas dificuldades, também, sobretudo do
campo da sexualidade e da afetividade, sinto muito livre sim". E, quanto a acolhida
por parte dos formadores disse que 0os mesmos o escutam com atengao e procuram
ajuda-lo na superagéao das dificuldades apresentadas.

Neste sentido, parece oportuna a afirmag¢ao do F3 de que, por experiéncia

propria,

inicialmente os candidatos tém uma dificuldade em falar abertamente sobre
seus problemas afetivos, mas, com o tempo, o vinculo vai se criando e as
tematicas aparecem de maneira natural. Até este ponto s&o pelo menos de
dois a trés meses de acompanhamento, significando um total de
aproximadamente cinco a dez encontros para realmente se iniciar um
trabalho. [...] Acompanhar o candidato significa que tenho um trabalho focal
e diretivo nas demandas do cotidiano de cada um. Algumas dificuldades,
como a autoestima, estudo, relacionamento na comunidade, crises pessoais
sempre sao norteadas a partir do espaco coletivo e nunca no individual.

By

Nesta mesma direcdo é a afirmacdo do F2 relativa a confianca dos

formandos em relacéo aos formadores:

A postura formativa da-lhes esta possibilidade. Na medida em que as
dificuldades vado aparecendo e a necessidade de trabalha-las vai se
evidenciando, véo dialogando e sendo ajudados. E claro que os passos sdo
diferentes para cada um, conforme a personalidade e a histéria de vida.

Afirma ainda, neste sentido, o P1:

Quando eu entrei aqui eu ndo entendia muita coisa, mas uma coisa que
sempre houve com os formadores foi que eu sempre senti uma relagéo
muito forte de confianga [...]. A marca deste seminario é a convivéncia e a
confianga nos relacionamentos; é assim que vai sendo formada a identidade
do celibatario.
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Quando questionado sobre estar capacitado para assumir em sua vida o
estado do celibato, o P3, depois de certo siléncio reflexivo respondeu que sente que

a formacao que recebeu o capacitou para enfrentar os desafios e que para isso

n&o devo nunca negar o meu passado, a minha propria histéria, ou fugir dos
meus problemas, mas conhecer estes problemas para aprender a lidar
comigo mesmo e saber ler a minha historia e integrar a minha historia de
vida, os acontecimentos da minha vida e perceber que tudo tem um por
qué.
Cencini (2002) menciona que a cada acontecimento da vida, mesmo que
pareca apenas negativo, pode ser atribuido um significado positivo que ajude na

integracao da proépria histéria como um todo.

Por exemplo, alguém poderia simplesmente se queixar da vida (ou do
"destino") por ter vivido uma infancia repleta de dificuldades e de pobreza.
Mas poderia também agradecer a Deus por ter experimentado, desde cedo
certas dificuldades da vida que depois podem fortalecer o carater ou educar
para captar alguns valores... No primeiro caso, recusa-se o passado, no
segundo, descobre-se nele um significado que pode ser relevante para a
vida presente e futura. Mais ainda, recusando uma parte de sua historia,
recusa-se uma parte de si mesmo; acolhendo-a em seu sentido mais
profundo, tem-se acesso ao pleno conhecimento do eu (CENCINI, 2002, p.
120).

Embora o objetivo primario deste estudo seja apenas o modelo formativo
adotado pelo seminario em questdo e ndo a quantificagdo do éxito real de tal
modelo, os trés participantes (formandos) entrevistados apontaram para o sucesso,
ao menos parcial, da formagao. Ou seja, os formandos apresentaram indicios de
que o processo formativo do seminario os conduziu ndo apenas a um conhecimento
de suas inconsisténcias (educagao), mas também iniciou um processo de integragcéo
destas inconsisténcias dentro do quadro geral dos valores exigidos pelo projeto
vocacional.

O P1, por exemplo, proveniente de uma familia desestruturada e
abandonado a si mesmo durante boa parte de sua infancia-adolescéncia, aponta em
diversos trechos de sua fala para uma caréncia de cuidados maternos e paternos de
fundo. Esta mesma caréncia, conflitante em si mesma com o projeto vocacional,
parece ter sido utilizada como energia positiva na configuragdo com o ideal do
“Cristo Pastor”, quando o préprio candidato se emociona ao descrever seu eu ideal
de vocacionado:
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Jesus ficava comovido quando olhava para o povo e via um rebanho inteiro
desgarrado, como ovelhas sem pastor. Eu quero ser desse jeito. Quero
cuidar da ovelha abandonada, alimentar a faminta, proteger a que esta em
perigo, enfaixar a ferida. Quero mostrar que Deus cuida de quem néo tem
quem cuide.

Ainda durante a entrevista o P3 fez notar que "o celibatario é convidado pela

Igreja a renunciar-se a si mesmo". Esta afirmagéo pode, em um primeiro momento,

parecer contraditéria com aquela imediatamente precedente de "n&o negar a propria

histéria". Neste sentido, afirma o P3:

renunciar a si mesmo ndo € aniquilar o que existe dentro de si: as suas
dificuldades emocionais, psiquicas, sexuais, mas é saber integrar aquilo que
ja se passou com o momento presente, o que se vive hoje, em vista do
futuro.

Os formadores, questionados sobre esta possivel contradicdo, procuraram

esclarecer a questao. Assim afirma o F1:

Por sua vez,

Renunciar a si mesmo [...] significa basicamente que o individuo n&o deve
se colocar no centro de sua prépria existéncia. Em uma palavra, o formando
deve dizer para si mesmo: eu ndo sou Deus. [...] Ndo ha absolutamente
nenhuma contradi¢cdo entre o negar a si mesmo como Deus e 0 ndo negar a
propria histéria vivida. As duas realidades contribuem para a formagao
saudavel do ego, pois fazem com que o individuo se encontre com a sua
verdade. As duas dindmicas fazem parte da necessaria integracdo das
areas de sombra que se encontram na vivéncia, histéria, e na identidade,
limitacdo ontologica, do individuo. As personalidades patoldgicas
geralmente perdem o contato com o principio de realidade exatamente
quando dao excessiva importancia ao proprio ego, sem capacidade de
assimilar a propria irrelevancia, por exemplo, parandia e histeria ou a
propria culpabilidade, por exemplo, neurose.

afirmou em sua entrevista o F2:

Todo celibatario ou candidato ao celibato traz em si uma rica, complexa e
ambivalente realidade. Ja que sera o seu eu como um todo que estara
implicado no ser celibatario, ha necessidade de, aos poucos, entrar em
contato com a sua verdade toda, como disse, em sua complexidade e
ambivaléncia. Por isso, essa atitude de ndo negar o seu passado, a propria
histéria é fundamental para que o celibatario chegue a possuir-se em
profundidade.

Neste sentido, segundo Guntrip (1993), o relacionamento com a totalidade

do eu implica uma relagcdo com toda a histéria da pessoa a fim de que esta relagao

Ihe permita reelaborar a vivéncia e captar o seu sentido, reunir novamente e
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recompor as cisdes, recuperar os cortes e sanar as feridas, descobrir 0 positivo ja
presente no passado e reconciliar-se com os objetos internos maus, ou assim
percebidos, e também redimensionar as idealizagdes e relativizar as expectativas.
E, segundo Cencini (1997b, p. 10),

o conceito de totalidade remete a idéia da integracdo global e da percepgao
objetiva da vida, mostra de algum modo o processo de realizacdo da
unidade de base, o processo funcional que a leva a ser vivida como unidade
diferenciada e integrada, constante e sdélida, realisticamente positiva e
estavel.

Continua o F2:

renunciar a si mesmo néo significa uma negacgéo do eu, no sentido de que
devo ter uma visdo depreciativa e pessimista de mim mesmo, deixando de
lado minha realidade, n&do aceitando a mim mesmo, jogando-me no lixo.
Pelo contrario, ndo tem como entregar aquilo que eu ndo possuo, aquilo que
ndo sou. Consequentemente, de uma forma correta e ordenada, preciso
possuir-me, aceitar-me, amar-me. E neste sentido que as duas realidades —
ndo negar o seu passado, a prépria histéria e renunciar a si mesmo — estéo
unidas na busca da mesma realidade: uma existéncia de amor. Portanto,
possuir-se em profundidade, a fim de se doar totalmente, transcendendo a
si mesmo.

Também o P2 em sua fala destacou a importancia de se conhecer e de se

trabalhar em sua individualidade de acordo com a formacgao recebida no seminario:

cada pessoa com as suas dificuldades, com o seu temperamento, com a
sua forma de ser, vai pegar tudo isso e levar para a formag&o; uma coisa
muito presente na formagao € que aqui no seminario ndo € uma fabrica de
salsicha, ndo sai todo mundo igualzinho ao outro, mas cada pessoa tem a
sua origem, e ndo é entrando no semindrio que vocé vai esquecer todas as
suas raizes familiares e vocé tras sempre presente isso ai; vocé saber dar
valor nas suas coisas positivas e negativas de forma que vocé se forme
bem.

Neste sentido, Cencini (2002, p. 119) afirma que o objetivo primeiro de um

itinerario formativo

€ o conhecimento de si. Esse conhecimento [...] deve levar o jovem, como
seu primeiro objetivo, a identificacdo do seu problema central ou do que Ihe
impede de doar-se livre e totalmente. [...] O conhecimento de si é uma
atividade global de fomada e integragéo da propria vida, do passado com
seus componentes positivos e negativos, para reconhecer e apreciar os
primeiros e colher o sentido dos segundos. Finalidade, portanto, dessa
leitura da vida ndo é simplesmente registrar dados uteis para conhecer
raizes e precedentes do presente ou para procurar uma reconciliagdo com
certos acontecimentos ou fantasmas do passado, mas tentar descobrir o
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significado Unico e irrepetivel da propria histéria ou chegar a um
conhecimento historico de si.

Sobre esta mesma tematica, o P1 afirmou que

aqui se aprende a se conhecer profundamente e a se deixar conhecer pelos
formadores sendo sempre sinceros e verdadeiros nos relacionamento e ndo
se esconder [...]. Existe aqui uma insisténcia na verdade a respeito de nos
mesmos, tanto as caréncias, quanto as virtudes também, tanto o lado
positivo quanto o negativo [...] ndo devemos ter medo de mostrar as nossas
fragilidades para os formadores [...] € importante que cada seminarista
exponha suas dificuldades também no admbito da sexualidade para depois
ser trabalhado individualmente.

Interessante notar, neste sentido, que no itinerario formativo nao é suficiente
ser sincero, mas ser verdadeiro. Talvez por isso este participante tenha insistido na
importancia da verdade dos formandos a respeito de si mesmos. A sinceridade é
subjetiva, representa a liberdade de reconhecer e dizer a si mesmo, e aos outros, 0
que se experimenta de dentro, o que se percebe da propria histdria e se pensa de si
mesmo. E importante ter essa liberdade, mas esse é sé o primeiro passo. Segundo
Cencini (2002, p. 142)

é exatamente isso que torna a sinceridade fragil e ambigua,
paradoxalmente,ou pelo menos incompleta para o conhecimento de si. Ha
quem se vanglorie de sua sinceridade e de nao ter papas na lingua. Ignora
que a melhor sinceridade ndo basta para sermos verdadeiros, nem suspeita
do quéo longe possa estar a sua sinceridade do que se é de verdade [...]. A
verdade é objetiva. E a liberdade de captar ndo apenas a emogdo, que
comumente pode-se reconhecer com facilidade, mas também o que dela
deriva, a sua verdadeira raiz, que nem sempre € da mesma forma evidente.
Pelo contrario, as vezes é até inconsciente e mesmo assim representa algo
real que condiciona a vida sem muitas vezes deixar-se condicionar por
algum controle. Mas em todo caso pode ser reencontrada na propria historia
passada e presente. (Freud dizia que os sonhos sdo o caminho régio para
descobrir o inconsciente. Nos, porém, afirmamos que o caminho régio é a
histéria pessoal).

N&o conhecer a propria histéria ou o proprio passado, segundo o filésofo e
poeta Santayana (Apud RULLA, 1987, p. 160), é estar condenado a repeti-lo.
Certamente isso também acontece com quem nao conhece bem a raiz das suas
inconsisténcias. Dai deriva a necessidade de a formagao levar o jovem a conhecer-
se profundamente, processo iniciado neste periodo inicial, mas que deve perdurar
mesmo depois em um caminho formativo permanente.

Segundo o F2,
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existe uma necessidade de um caminho formativo feito de forma
permanente. Isto significa que a vida celibataria é sempre um desafio,
acompanhada de novos conhecimentos, novas necessidades, novos
aprofundamentos, etc. Assim, dizer que um rapaz sai pronto em absoluto
para viver o celibato ndo seria jamais possivel. O que fazemos é
proporcionar e constatar um crescimento concreto na capacidade e
liberdade de assumir o celibato, e apontar os caminhos propostos pela
experiéncia de mais de dois mil anos de Igreja para tal.

Interessante notar que reaparece aqui a nao pretensao de se estar pronto e
acabado ao terminar o periodo formativo, seja por parte dos formandos, seja por
parte dos formadores, mas a necessidade de uma formagdo permanente ou
continuada e a importancia da amizade, também apontada pelo P3 como valor
necessario para a vivéncia do celibato, desfazendo assim a impressao que talvez se
possa ter de que o celibatario € alguém sozinho que ndo nutre nenhum
relacionamento com outras pessoas. Ao contrario, o fato do celibatario ndo escolher
amar exclusivamente uma pessoa nao o torna estéril em sua dimenséo relacional,
mas fecundo no amor.

Esta questédo da esterilidade ligada ao celibato também apareceu ao longo
das entrevistas. Uma idéia que poderia surgir em relagao ao celibatario € de ser um
homem estéril por ndo estar unido maritalmente a uma mulher e, portanto, ndo gerar

filhos do ponto de vista biolégico. Neste sentido, afirmou o P3:

n&o concordo com esta idéia de que os celibatarios sao estéreis pelos frutos
da vivéncia do celibato. Acredito que a fecundidade néo se reduz ao fato de
fecundar uma mulher, de ter filhos bioldgicos, mas vai além, nos filhos
espirituais que vao aparecendo; o fato de ajudar uma pessoa, de
aconselhar, de acompanhar resulta em frutos significativos. Na verdade é
muito fecundo o ministério sacerdotal.

O P1 assim se manifestou em relacao a esta tematica:

Nés néo teremos filhos bioldgicos e isso é real e nés ndo vamos ter essa
experiéncia de dizer o meu filho bioldgico, isso é real, mas brota na gente
uma alegria imensa de [...] ser pai espiritual, de gerar comunidades [...]. Nao
héa esterilidade, mas ha fecundidade [...] e ha uma realizagéo nisso; vocé se
sente responsavel, vocé quer cuidar, vocé quer ajudar a pessoa a vencer e
gerar a pessoa tanto pra vida quanto pra Deus. [...] O seminarista aqui no
seminario precisa desenvolver a paternidade, a responsabilidade como
futuro pastor [...] o ser pai é mais espiritual e afetivo e nao fisico e os fiéis
nos véem assim, como simbolo do pai.
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Certamente, conforme aparecera mais adiante, para que de fato o celibatario
nao seja estéril € de fundamental importancia que saiba viver seu celibato no amor.
Segundo Cencini (1997b), quem assim vive seu celibato jamais se sentira estéril,
nem sozinho, nem insignificante. Nem tera a sensagéo de que lhe falta alguma coisa
para a sua realizacao afetiva.

Neste sentido, Cencini (2007) discorrendo sobre o dinamismo psicoldgico do
modelo da integragdo menciona trés exigéncias afetivas do ser humano, ligadas a
complexidade e riqueza do mundo interior humano: a exigéncia de logos, de eros e
de pathos.

A exigéncia de logos, ou de verdade, refere-se a necessidade de descobrir e
de dar sentido a propria histéria, passada e presente, em cada um de seus
componentes, ao bem e ao mal, que sdo parte de toda vida, confirmando assim
aquilo que apareceu na entrevista do P3 sob a expressao "ndo negar o proprio
passado, a prépria histdria" e explicada amplamente pelos formadores.

A exigéncia de eros esta relacionada a necessidade de ter um centro de
atracdo em torno do qual unificar as forgas vivas da afetividade, da capacidade de
relacdo e alteridade, da sexualidade e da fecundidade humana. Esta exigéncia

apareceu na seguinte afirmac¢ao do P2:

nao é porque vocé é celibatario que vocé vai ter uma forma de vida fechada
em si mesmo, pelo contrario, celibato € vocé se relacionar com as pessoas
que estdo junto com vocé na vida comunitaria, na pastoral onde vocé
trabalha nos relacionamentos com os rapazes, com as mogas, isso ndo é
que vocé vai se castrar.

A exigéncia de pathos diz respeito a atragdo do coragdo como centro de
tracao, dando, ao mesmo tempo, unidade e colocando em movimento todo o aparato
psiquico, dando-lhe forga e determinagao para escolher e projetar responsavelmente
a vida, lembrando-se sempre de que uma vida sem paixdes sera igualmente uma
vida sem paixao, insipida.

Neste sentido, afirma o P3

o celibatario ama. A prépria entrega que ele faz de sua vida ja € uma forma
de amar. O fato de se renunciar ja € amor, de se doar; nesta doagéo esta o
amor. Entdo existe muito amor na vida do celibatario, pra dar, pra ser vivido,
pra receber. [...] [O celibatario €] um homem que vive s6, mas que ndo vive
isolado; vive do amor. [...] Muitas pessoas vem a procura e por que elas
vem pedir um conselho, uma orientagdo, um direcionamento? [...] Porque o
celibatario vive do amor.
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Um mal entendido que parece existir em relagéo aos celibatarios é de serem
pessoas que nao amam. Esta afirmacao do P3 parece ajudar a compreender melhor
que a vida do celibatario deve estar pautada no amor. Corroborando esta afirmacao,

o F2 diz que

o celibato, indiscutivelmente, esta ligado ao amor. Trata-se de uma forma
sui generis de amar a Deus, com todo o coragdo e com todas as forgas, e
aos outros, com liberdade e com o coragédo de Deus. Porém, isto exige do
celibatario uma maturidade. Entre os tantos elementos que devem estar
presentes na conquista de tal maturidade esta a renuncia. Nos Evangelhos,
Jesus Cristo pds a rendncia a si mesmo como uma condigao imprescindivel
para quem quiser segui-lo. Trata-se da decisdo fundamental de ser livre
para amar, ou seja, para entregar-se, doar-se, expropriando-se de si mesmo
para fazer outros felizes e, com isto, sendo também feliz. A conquista dessa
liberdade para amar € uma exigéncia para todo ser humano, muito mais
para o celibatario. Em outras palavras, ndo ¢é possivel amar
verdadeiramente quando egoisticamente me coloco como o centro das
atengbes, como a questdo mais importante, querendo defender e preservar
0 meu eu a todo custo, tudo isto, consciente ou inconscientemente. Isto
poderia levar a uma série de vivéncias contraditorias ao auténtico amor, ao
amor celibatario. Esta renuncia a si mesmo, concretizada de maneiras
diversas, de forma equilibrada e livre, seria, entdo, a condi¢do para o
entregar-se no e para o amor.

Segundo Cencini (1997b) um celibatario que néo esta aberto ao amor que é
capaz de gerar vida nas pessoas € como um matrimdénio que ndo quer filhos
tornando-se assim, o celibatario, sempre mais parecido com um solteirdo desiludido
da vida.

O P1 destaca ainda que o amor do celibatario deve promover a liberdade de

quem € amado, amando sem possuir. Assim afirma este participante:

O celibatario deve amar mais do que quem é casado [...], porque até a
familia, que € um amor bonito, tem a tendéncia de possuir um ao outro, de
cobrar, de exigir; agora o amor celibatario € um amor gratuito, livre, vocé
ama e deixa o outro livre, vocé ndo cobra e ndo exige nada, que nao retém,
que n&o tira nada, mas ele potencializa, eleva, ndo oprime [...]. E claro que
tudo isso vai sendo aprendido, ndo é automatico, a gente vai aprendendo

Este aprendizado deve assim ser promovido na casa formativa pelo
formador sempre atento em educar, formar e acompanhar seus formandos que,
como ja se fez notar, em sua grande maioria fizeram sua escolha vocacional e
entraram na casa de formacdo na adolescéncia, periodo em que certamente se

descortinou diante deles um leque bastante amplo de possibilidades de caminhos a
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percorrer. Em outras palavras, pode-se dizer que tomaram sua decisao vocacional
quando sua personalidade se sentia, tal qual galho verde ao vento, impelida para
diversos caminhos, motivados por diferentes necessidades.

Certamente, neste contexto, o papel do formador, daquilo que se
depreendeu das entrevistas é o de ajudar o formando a integrar em sua vida as
necessidades com as exigéncias colocadas pelos valores da vocagao sacerdotal.

As necessidades, conforme ja apontadas, ndo sdo um mau em si mesmas,
mas devem ser integradas nos valores. Assim, podem ser fonte de energia psiquica
para a expressao dos valores. O formando que conseguiu passar pelo processo da
integracdo tende a aceitar as necessidades (como, por exemplo, a dependéncia
afetiva, a agressividade, o exibicionismo) sem perder sua identidade. Do contrario o
formando que tem medo de reconhecer as necessidades, procura se defender de
varias maneiras e, como consequéncia, perde nisto a energia psiquica nao
conseguindo, assim, se empenhar em favor dos valores (CENCINI; MANENTI,
1997).

Na entrevista do P3, por exemplo, notou-se que o0 mesmo nutriu por um bom
tempo um sentimento de raiva do pai por causa do sofrimento causado pelo mesmo
em relagdo a mae. O mesmo relatou momentos de explosdo na comunidade
formativa e que em alguns momentos desejou abandonar o itinerario formativo por
conta desta necessidade de agressividade.

Certamente, boa parte de suas energias, foram utilizadas na tentativa de se
defender ou de exprimir a sua raiva ainda desafiada pelos valores cristdos. Neste
caso, 0 amadurecimento ou a integragdo passou pela aceitagdo da raiva e pelo
conhecimento de sua fonte conseguindo controla-la a partir do momento que o

formador o ajudou a percebé-la. O P3 relata que se recorda

de uma ocasido em que fui agressivo com um colega de quarto que sempre
deixava bagungada as coisas no quarto. Depois, quando fui conversar com
o reitor ele me disse que no fundo eu queria era agredir meu pai porque
sentia raiva dele. Passei a prestar mais atencdo em mim mesmo e vi que
ele tinha razdo, porque eu tinha muita raiva do meu pai. Aos poucos
consegui perdoar meu pai e vi que também diminuiu dentro de mim a
vontade que tinha de agredir as pessoas.

Assim, ao conseguir integrar aquela necessidade de agressividade, passou
a expressa-la de maneira apropriada, como por exemplo, o didlogo franco ao invés

da explosao.
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Outra caracteristica do modelo formativo notado a partir de uma fala do P2
foi a capacitagao dos formandos para viver a tensao para autotranscender-se. Neste
sentido, este participante que foi motivado a escolher a vocagdo sacerdotal para
"ajudar os outros" sentia-se limitado por ser muito introspectivo. Mas, segundo relato
do mesmo, com "o acompanhamento e orientagdo dos formadores" ja deu passos
significativos em direcdo a uma maior extroversdo, certamente necessaria para a
vocagao sacerdotal que comporta em si aspectos significativos de capacidade de
lideranga. Esta tensdo para a autotranscendéncia, segundo Cencini (2002), é
essencial no modelo formativo da integracéo.

Notou-se igualmente na entrevista com os trés formandos uma sintonia
entre valores pessoais e valores institucionais para a vivéncia do celibato, de tal
forma que sentiram dificuldades em distingui-los em suas falas. Segundo Cencini
(2007), esta internalizacdo dos valores institucionais e integracdo dos mesmos em
sua vida pessoal como proprios € uma das principais caracteristicas do modelo da
integracdo. Talvez fosse interessante realizar uma pesquisa com padres formados
neste seminario para observar se esta sintonia realmente perdura depois, fora da
casa de formagao, no embate da vida pastoral.

Percebeu-se coeréncia e ldgica interna nas entrevistas com os formadores
e leitura bastante clara da personalidade dos candidatos ao sacerdécio e, portanto,
candidatos ao celibato.

De fato, o que se espera do formador € que esteja capacitado para
discernir e identificar nos candidatos as indicagbes, as vezes muito sutis, das
motivagées subconscientes, sobretudo quando se trata de inconsisténcias
vocacionais para ajuda-los a identifica-las. Em outras palavras, os formadores
devem estar capacitados a discernir e fazer discernir a possivel presenga de

inconsisténcias vocacionais.
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Ao término desta pesquisa uma primeira constatacao a ser feita, por um lado
poder-se-ia dizer frustrante, mas por outro animador € que, ao menos no seminario
pesquisado nao se confirma a intuicido inicial do pesquisador, proveniente de sua
experiéncia de quando fora seminarista, de que o modelo formativo adotado nos
semindrios estaria mais preocupado com dados comportamentais e desatento a
interiorizacao de valores necessarios para a vivéncia do celibato.

Tal constatacido é, de certa forma, frustrante porque esta foi a motivagao
primeira do pesquisador para realizar a pesquisa e 0 mesmo talvez tivesse a
pretensdo de, partindo da teoria da "autotranscendéncia na consisténcia" e do
consequente modelo formativo da integracdo, apontar um caminho, segundo seu
parecer, mais adequado para a formacao sacerdotal na atualidade.

Mas, por outro lado, este dado revelado pela pesquisa de campo torna-se
algo animador porque, a0 menos no seminario estudado, ja existe por parte da
instituicdo a preocupacao de que a formagcdo humano-afetiva ndo se reduza a
apresentar normas de comportamento, mas a levar o candidato ao sacerddcio a,
partindo de sua propria histéria, conhecer suas inconsisténcias para trabalha-las
internalizando os valores propostos pela instituicao para a vivéncia do celibato.

A percepgao, a partir das entrevistas com formandos e formadores, de um
esforco do eu atual e uma superacdo deste eu na busca da conquista e
internalizagdo dos valores transcendentes é um segundo ponto a ser destacado
nesta conclusdao. Em outras palavras, transpareceu nas entrevistas, mesmo que nao
tenha sido de forma explicita e com estas palavras, a busca da autotranscendéncia
na consisténcia. Em diversos pontos de suas falas os participantes (formandos)
apontaram inconsisténcias de sua personalidade de que tomaram consciéncia e
buscaram supera-las, como timidez, agressividade etc.

Certamente, como em todas as entrevistas apareceu, nenhum dos
formandos, apesar de estarem na reta final do processo formativo, considera-se
pronto e acabado, mas num processo que necessita de ulterior acompanhamento,
mesmo depois de terminada esta formacao inicial, naquela dindmica apontada de
educar, formar e acompanhar. Este acompanhamento acontece sobretudo depois da
ordenacao sacerdotal por meio de uma adequada formagao permanente.

Aqui uma janela se abre para outro estudo, ou seja, todos nas entrevistas
manifestaram a necessidade deste acompanhamento pds-ordenacgao: formandos e

instituicdo. Mas, no ambiente pesquisado ele tem acontecido, quer por parte da
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instituicdo de oferecer aos seus sacerdotes esta possibilidade, quer por parte dos
sacerdotes de uma docilidade em se deixar acompanhar? Infelizmente o que parece
acontecer, por parte de alguns recém-ordenados € que uma vez recebido o
sacramento da ordem, recebe-se com ele uma ciéncia infusa que dispensa qualquer
acompanhamento e por parte da instituicdo, a nao oferta concreta deste
acompanhamento. E ébvio que esta impressado é fruto tdo somente de uma rapida
observacdo do pesquisador e necessitaria de uma pesquisa para confirmacido ou
nao desta suspeita aqui apontada.

Em relacdo as motivagbes da escolha vocacional, constituindo aqui nesta
conclusao um terceiro ponto, pode-se dizer que em geral os candidatos se moveram
inicialmente por motivacdes mais estéticas e que depois de certo tempo de
amadurecimento e caminhada vocacional foram capazes de perceber motivacdes
mais teoldgicas. Assim, as motivagdes pelas quais entraram nem sempre sao as
pelas quais perseveraram na vocacao.

Além disso, apesar de suposta uma indiscutivel sinceridade e evidente
generosidade dos candidatos, as motivagdes como sao expressas conscientemente
por eles mesmos, podem ndo ser consideradas inteiramente validas. E necessario
considerar também os fatores inconscientes, porque os ideais formulados
conscientemente podem ser o fruto de forcas subconscientes.

E interessante notar que em nenhuma das entrevistas tenha aparecido uma
consciéncia dos candidatos de suas habilidades ou qualidades pessoais como
motivagado da escolha vocacional e a escolha da instituicdo religiosa baseados em
seus ideais pessoais. Tudo isto tem um aspecto muito positivo, no sentido de que a
prevaléncia do eu ideal sobre o eu atual no momento da escolha manifesta uma
tensdo de crescimento que pode ser importante e necessaria para o
desenvolvimento da vocacao. Entretanto, existe também ai o problema de que o ser
humano nao é motivado apenas por seus ideais. Este € um ponto que merece
continua atengéo no contexto da formagéao para o celibato.

Por fim, esta proposta formativa da "autotranscendéncia na consisténcia"
mediada pelo modelo da integragao exige atencéo ao perfil do formador que precisa
possuir determinadas habilidades ndo adquiridas simplesmente com os estudos
filosofico-teoldgicos e experiéncia pastoral. Nao que os formadores tenham que ser
psicologos, mas que sejam capacitados por meio de uma formagéo especifica a

estarem atentos as diversas exigéncias psicossociais impostas pela multifacetada
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realidade humana hodierna. De forma geral, os formadores em suas entrevistas
demonstraram um conhecimento bastante atual e até mesmo especifico desta
proposta formativa, o que para o pesquisador foi motivo de surpresa conforme as
razdes ja mencionadas acima.

Assim, o formador considerado eficiente dentro desta proposta formativa
seria, primeiramente, alguém que tenha passado por um processo de conhecimento
das proprias dificuldades e inconsisténcias psicoldgicas, tendo-as trabalhado para
supera-las evitando assim a projecdo ou as relagbes transferenciais que apenas
manteria os candidatos em seus conflitos inconscientes.

Além disso, o formador precisaria estar capacitado para discernir e identificar
nos candidatos as indicacdes, as vezes muito sutis, das motivacdes subconscientes,
sobretudo quando se trata de inconsisténcias vocacionais para ajuda-los a identifica-
las. Em outras palavras, os formadores deveriam estar capacitados a discernir e
fazer discernir a possivel presengca de inconsisténcias vocacionais conforme
manifestado por eles préprios nas entrevistas.

Outra caracteristica necessaria aos formadores € sua capacidade em ajudar
os candidatos a resolverem suas dificuldades, o que implica um conhecimento da
Psicologia do profundo, pelo fato de se tratar de dificuldades muitas vezes
inconscientes, libertando assim os candidatos das influéncias negativas de sua vida
subconsciente.

Necessario também dizer que, em uma época em que se faz necessario
cada vez mais em qualquer trabalho a ser desempenhado a interdisciplinaridade, em
uma casa de formacao de candidatos ao sacerddcio deveria atuar uma equipe
interdisciplinar. Trata-se de um trabalho a ser desenvolvido nas diversas dimensdes
ja apontadas ao longo deste estudo, o que nao significa mera sobreposi¢cédo de
opinides profissionais de diversas areas acerca da formacao sacerdotal.

Esta equipe interdisciplinar, constituindo uma rede de mediagdes
pedagadgicas, deveria partir de um ponto de encontro entre os diversos campos do
saber envolvidos — Teologia, Filosofia e Psicologia — almejando um comum objetivo
final. Alias, ja se percebe na realidade pesquisada um esforgo consideravel neste
sentido, quando os formadores apontaram a interrelacdo no atendimento do
psicologo que educa (“e-vocagao”), do diretor espiritual que forma (“pro-vocagao”) e
do reitor que acompanha (“con-vocagao”), com o devido respeito a competéncia de
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cada um e a atencao necessaria aos aspectos éticos que requer qualquer trabalho
interdisciplinar.

Por fim, sem qualquer pretensao do pesquisador, mas mais por uma
exigéncia metodoldgica, registrar alguns beneficios da realizagdo desta pesquisa,
parece ser oportuno nestas Ultimas linhas das consideracoes finais. Certamente o
primeiro grande beneficiado com este trabalho foi o préprio pesquisador que,
pretendendo oferecer instrumentos Uteis a formagao sacerdotal para formandos e
formadores, acabou, no confronto com a teoria estudada e com as entrevistas dos
participantes, sendo mais bem qualificado e positivamente surpreendido com a
realidade encontrada.

Muitas sdo as opinides, inUmeras sao as possibilidades de pré-conceitos e
grande é a polémica relativa a formagao para o celibato sacerdotal na sociedade
hodierna. Assim, ter trazido a discussao relativa a esta tematica para o meio
académico da regido pesquisada pode também ser considerado como beneficio
deste estudo. E verdade que isto exigiu do pesquisador clareza e fundamentacdo na
apresentacao do assunto e honestidade cientifica na demonstracdo do caminho que
tem sido trilhado atualmente neste ambito. Certamente outros estudos que
abordassem esta tematica enriqueceriam esta pesquisa que, nem de longe, tem a
pretensao de ser exaustiva.

Finalmente, a todos que de alguma forma estdo envolvidos no processo da
formagao para o celibato sacerdotal, fica o desafio do amadurecimento na teoria da
“autotranscendéncia na consisténcia” mediada pelo modelo formativo da integragao,
na busca continua de superacdo do eu atual, internalizando os valores

transcendentes como caminho de realizacao do eu ideal.
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APENDICE A
TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO (TCLE)

1 TITULO DO PROJETO DE PESQUISA:

“PSICOLOGIA DO PROFUNDO E FORMAGCAO SACERDOTAL: ESTUDO
APLICATIVO DA TEORIA DA ‘AUTOTRANSCENDENCIA NA CONSISTENCIA’ DE
LUIGI RULLA”.

2 PESQUISADOR

Nome: ROSIMAR JOSE DE LIMA DIAS

CPF 519.512.311-04 RG 1.440.257-2 SSP/MT  Telefone: (0xx65) 3376-1104
Endereco: Rua Bahia, n° 361 Cidade: Nobres-MT

3 ORIENTADORA:

Nome: Prof.? Dr.? Sonia Grubits

CPF126.410.301-87 RG 1.433.566 SSP/MS  Telefone: (0xx67) 3321-2835
Endereco: Av. Mato Grosso, n°759 Cidade: Campo Grande-MS

4 OBJETIVOS DA PESQUISA:
4.1 Objetivo geral

Descrever o modelo formativo de um seminario de Mato Grosso para a
vivéncia do celibato, buscando identificar se este modelo formativo tem contribuido
para a “autotranscendéncia na consisténcia” dos candidatos.

4.2 Objetivos especificos

1. Aprofundar o conhecimento da teoria da “autotranscendéncia na
consisténcia” da pesquisa de Rulla (1977).

2. Observar se tem havido uma real busca da “autotranscendéncia na
consisténcia” por parte dos candidatos ao sacerddcio catélico do Seminario
Arquidiocesano de Cuiaba.

3. Identificar quais sdo as motivagdes da escolha vocacional dos candidatos ao
sacerddcio catdlico da Arquidiocese de Cuiaba.

5 JUSTIFICATIVA DA PESQUISA (SINTESE) :

A pesquisa nasceu de uma inquietacao do proprio pesquisador de sua
vivéncia pessoal na época em que foi seminarista e da observacao da formacéao
sacerdotal depois de sacerdote constatando que corre-se, nas casas de formacao, o
risco de ndo se optar por um modelo formativo que realmente capacite o candidato
ao sacerdocio em sua dimensao afetiva para a vivéncia do celibato.

6 PROCEDIMENTOS METODOLOGICOS:

Esta pesquisa é de natureza qualitativa e a coleta de dados sera efetuada por
meio de entrevistas com roteiro semi-aberto, gravadas em audio-teipe e transcritas,
realizadas com trés jovens, do sexo masculino, candidatos ao sacerddécio catdlico,
que vivem em sistema de internato em um seminario de Mato Grosso, da faixa-etaria
de 23 a 30 anos que estdo cursando a faculdade de teologia e trés formadores do
mesmo seminario. O procedimento deste estudo se dara em trés meses, com visitas
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ao seminario uma vez por semana (trés horas cada visita) para a realizagdo das
entrevistas.

7 POSSIVEIS DESCONFORTOS E RISCOS:

Podera haver algum desconforto psicolégico para o participante, pelo fato de
que nas entrevistas serdo abordados direta ou indiretamente conteudos afetivos. Em
vista disso, caso o pesquisador ou o proprio participante sinta necessidade, sera
colocado a disposicdo do mesmo um profissional da psicologia para qualquer
necessidade que advenha das entrevistas, sem nenhum custo para o participante.

8 POSSIVEIS BENEFICIOS ESPERADOS:
Possibilidade de uma maior integragado da dimensao afetiva na formagéao
e, conseqlientemente, na vivéncia do celibato sacerdotal,
Apresentagao de um método formativo que possibilite ao candidato um
maior autoconhecimento como caminho da “autotranscendéncia na
consisténcia”.

Considerando as informacbes constantes dos itens acima e as normas
expressas na Resolugao n® 196/96 do Conselho Nacional de Saude/Ministério da
Saude consinto, de modo livre e esclarecido, participar da presente pesquisa na
condicao de participante da pesquisa sabendo que:

1 A participagdo em todos os momentos e fases da pesquisa € voluntaria e néo
implica quaisquer tipos de despesa e/ou ressarcimento financeiro. Em havendo
despesas operacionais, estas deverdao estar previstas no Cronograma de
Desembolso Financeiro e em nenhuma hipétese poderao recair sobre o sujeito da
pesquisa e/ou seu responsavel;

2 E garantida a liberdade de retirada do consentimento e da participagdo no
respectivo estudo a qualquer momento, sem qualquer prejuizo, puni¢do ou atitude
preconceituosa;

3 E garantido o anonimato;

4 Os dados coletados s6 serao utilizados para a pesquisa e os resultados poderao
ser veiculados em livros, ensaios e/ou artigos cientificos em revistas especializadas
e/ou em eventos cientificos;

5 A pesquisa aqui proposta foi aprovada pelo Comité de Etica em Pesquisa (CEP),
da Universidade Catélica Dom Bosco (UCDB), que a referenda e

6 O presente termo esta assinado em duas vias.

Varzea Grande-MT / /

Nome e assinatura do sujeito da pesquisa
Meio de contato:

Rosimar José de Lima Dias
Pesquisador

Prof.2 Dr.? Sonia Grubits
Orientadora
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APENDICE B
ENTREVISTAS COM OS FORMANDOS
Seguem as tematicas de cada entrevista e principais linhas a serem seguidas:

Primeira entrevista

Tema: Historia VVocacional

- descrever a familia e a vida familiar na infancia;

- descrever os relacionamentos na adolescéncia;

- contar a histéria vocacional;

- falar sobre o porqué da escolha desta vocacao;

- descrever os sentimentos que levaram a entrar no seminario;
- comentar sentimentos vivenciados no dia-a-dia do seminario.

Segunda entrevista

Tema: Vocagdo Sacerdotal e Celibato

- falar como percebe o atrelamento da vocagao sacerdotal ao celibato;

- comentar se tinha consciéncia de que escolhendo o sacerddcio estava escolhendo
também o celibato;

- comentar a visao pessoal sobre este estado de vida;

- falar sobre a visdo eclesial sobre este estado de vida;

- dizer por que se dispde a viver este estado de vida;

- elencar alguns desafios que percebe na vivéncia desse estado de vida;

- falar sobre necessidades afetivas que percebe no cotidiano.

Terceira entrevista

Tema: Formacéao para o Celibato

- descrever a formagao afetiva recebida no Seminario Arquidiocesano de Cuiab3;

- elencar atividades concretas desta formacao;

- comentar se esta formacado leva em consideracdo a histdria de vida afetiva
individual,

- falar se sente-se atualmente capacitado para vencer os desafios da vivéncia do
celibato;

- comentar se sente-se livre para falar de suas dificuldades afetivas como o(s)
formador(es) e se este dialogo efetivamente acontece;

- dizer se sente-se pronto para assumir definitivamente esse estado de vida;

- elencar e comentar alguns valores nos quais pessoalmente acredita necessarios
para a vivéncia do celibato;

- elencar e comentar alguns valores propostos pela instituicio como necessarios
para a vivéncia do celibato;
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APENDICE C

ENTREVISTAS COM OS FORMADORES

Primeira entrevista

Tema: Historia Vocacional

- descrever a familia e a vida familiar dos atuais candidatos ao sacerdécio deste
seminario;

- descrever a adolescéncia em geral dos candidatos;

- falar sobre a motivacao vocacional inicial dos candidatos;

- descrever os sentimentos que em geral tem levado os candidatos a entrar no
seminario;

Segunda entrevista

Tema: Vocagdo Sacerdotal e Celibato

- falar como os candidatos percebem o atrelamento da vocagao sacerdotal ao
celibato;

- comentar se os candidatos tinham consciéncia de que escolhendo o sacerdécio
estavam escolhendo também o celibato ao entrar no seminario;

- comentar a visao pessoal sobre este estado de vida;

- falar sobre a visdo eclesial sobre este estado de vida;

- dizer por que os candidatos se dispdem a viver este estado de vida;

- elencar alguns desafios que percebe nos candidatos para a vivéncia desse estado
de vida;

- falar sobre necessidades afetivas que percebe no cotidiano dos candidatos.

Terceira entrevista

Tema: Formacéao para o Celibato

- descrever o método formativo do seminario, sobretudo no que respeita a dimensao
afetiva;

- elencar atividades concretas deste método formativo;

- este método formativo leva em consideracao a histdria de vida afetiva individual
dos candidatos;

- falar sobre como este método pode ajudar nos desafios da vivéncia do celibato dos
candidatos;

- comentar se vocé sente liberdade nos candidatos para falar de suas dificuldades
afetiva e se este didlogo efetivamente acontece;

- dizer se os candidatos saem prontos para assumir definitivamente esse estado de
vida;

- elencar e comentar alguns valores nos quais pessoalmente acredita necessarios
para a vivéncia do celibato;

- elencar e comentar alguns valores propostos pela instituicdo como necessarios
para a vivéncia do celibato;
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DECLARAGAO DE APROVAGAO DO COMITE DE ETICA EM PESQUISA
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Missao Salesiana de Mato Grosso
Universidade Catélica Dom Bosco
Instituigdo Salesiana de Educagéo Superior
P
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UNIVERSIDADE CATOLICA DOM BOSCO
DECLARAGAO
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responsabilidade de Rosimar José De Lima Dias e orientagéo de
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