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A sociologia eficaz obriga a compreender, tanto quanto possivel, os individuos, os
grupos, as organizagdes e as instituicdes em analise — e isso, certamente, deve
comegar com o sociélogo em si mesmo. Ao invés de suspender crencas ou
julgamentos pessoais, considero que estes deveriam ser muito mais cuidadosamente
articulados, a fim de que possam ser tidos em conta. Todos nds, cientistas sociais
incluidos, trazemos algo para a mesa — se fingirmos que ndo o fazemos, estamos
simplesmente a ser falsos. Pior ainda é a implicag¢do da “bagagem religiosa”, que em
larga medida é um problema, enquanto as visdes seculares ndo o sdo. Dizer que sou
ateia e que, por isso, posso estudar religido sem enviesamentos, ndo é uma
abordagem util. Simpatizo muito mais com aqueles que estdo conscientes da sua
prépria "formagdo" (nacional, social, intelectual, religiosa ou qualquer outra) e
reconheco que isso pode ser utilizado tanto positiva como negativamente. Aqueles
gue se "conhecem a si mesmos" sd0 muito mais propensos a entender os pontos de
vista dos outros (DAVIE, 2011, p. 122).



RESUMO

Este estudo aborda o rito de casamento na modernidade secular e reflexiva, celebrado
“fora de igreja”, em espacos escolhidos pelo casal. Os objetivos deste trabalho consistem em
analisar as singularidades deste rito, as motivacOes dos agentes para esta celebracdo e as
relacdes destas motivacdes com as cosmovisdes e as espiritualidades emergentes nesse novo
contexto. Trata-se de uma abordagem quantitativa e qualitativa a partir de dados obtidos pela
mediacdo de um questionario semi-estruturado, aplicado em uma amostra de 240 noivos, que
compdem 120 casais, e por entrevista em profundidade com 20 desses casais. O trabalho parte
do pressuposto de que as motivagdes para casar, para celebrar o rito “fora de igreja” e as
configuracdes que este rito recebe mantém estreita relagdo com as espiritualidades dos noivos.
Metodologicamente, o estudo trabalhou os dados em combinacdo com duas técnicas: Analise
de Correspondéncias Multiplas e Andlise de Cluster. Entre os resultados, foram formados
quatro agrupamentos dos quais foi possivel construir uma tipologia ideal de quatro
espiritualidades que caracterizam o0s agentes nesta modernidade: espiritualidade monista
materialista, espiritualidade religiosa tradicional, espiritualidade interreligiosa aberta e

espiritualidade crente sem pertencimento.

Palavras-chave: Rito de casamento. Modernidade secular. Individualizagéo.

Cosmovisoes. Espiritualidades.



ABSTRACT

This study looks at the rite of marriage in a secular and reflexive modernity, celebrated "out
of church,” in spaces chosen by the couple. The goals of the work consist in analyzing the
singularities of this rite, the agent's motives for the celebration and the relations between said
motivations, the worldviews and emerging spirituality in secular and reflexive modernity. It
is a quantitative and qualitative approach, with data obtained through a semi-structured
questionnaire applied in a sample of 240 engaged persons, representing 120 couples, and a
profound interview process with twenty of these couples. The study comes from the
assumption that the motivations to get married, celebrating the "out of church” rite, and the
configurations of this ceremony receives keeps a strict relation with the couple's spirituality.
Methodologically, the study worked the data along with two techniques: Multiple
Correspondence Analysis and Cluster Analysis. Amidst the results, four groupings were
formed, of which it was possible to come up with an ideal typology of four spirituality types
that characterize the sample's agents: Monistic materialistic spirituality, Traditional Religious
Spirituality, Open Inter-religious Spitituality, and Non-belonging Faithful Spirituality.

Key words: Marriage Rite. Secular Modernity. Individualization. Worldviews. Spirituality.
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INTRODUCAO

Este trabalho esté situado no horizonte da antropologia, no contexto de uma cultura
ocidental moderna, que busca analisar relaces entre cultura, identidades e modos de vida.
Embora compartilhe da ideia de que ndo exista uma Unica modernidade, tampouco ocidental,
mas modernidades maltiplas (EISENSTADT, 2001), penso que seja possivel estabelecer certa
identificagdo ou aproximagdo ao que vem concebido como modernidade ocidental,
revisitando alguns principios recorrentes, ideologicos e criticos.

Nas ultimas décadas, um novo fendmeno cultural vem se consolidando em vérias
regides do mundo ocidental, também no Brasil e, particularmente, em Belo Horizonte. Refiro-
me ao rito de casamento celebrado sem vinculo institucional religioso e fora de espacos
tradicionalmente consagrados para essas cerimdnias, fora de alguma igreja especifica, e mais
singularmente ainda fora da igreja catdlica.

No mercado dos casamentos, e mais especificamente nas concepgdes que circulam
entre 0s casais, a expressao mais recorrente para essa realidade é casamento “fora de Igreja”.
E muito usual entre os cerimoniais e noivos a busca por celebrantes para esses casamentos. A
fala que ja se tornou mais tradicional nesse novo contexto é: “Eu estou casando fora de igreja
e estou buscando um celebrante. Indicaram-me vocé como celebrante”. Além disso,
considerando que as referéncias de rito de casamento que a maior parte dos jovens e adultos
em nossa cultura conhece € o rito tradicionalmente celebrado na Igreja Catdlica Apostolica
Romana, a partir desse momento passarei a usar a expressao “fora de igreja” para adjetivar o
meu objeto de estudo, que aborda o rito de casamento celebrado em espacos sociais
destinados para encontros familiares, recepgdes, eventos e shows.

Essa nova realidade cultural serd aqui abordada como uma das expressdes da presenca
de uma modernidade secular e reflexiva (BECK, 1997) nas sociedades ocidentais, nas quais
novas identidades ou processos de identificacdo vao sendo construidos, influenciando modos
de pensar, de sentir, de querer e de agir dos individuos.

Embora a modernidade ocidental comumente venha associada a nogdo de
secularizacdo ou de secularidade, penso que se faca necessaria uma abordagem dos sentidos
consensuados, e também dos pontos de dissenso, apresentados por alguns dos principais
pensadores e cientistas sociais sobre o tema. Tentarei demonstrar como a seculariza¢do nas

diferentes culturas das sociedades modernas ndo é um processo uniforme, tampouco unilinear;
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mas, multifacetado e marcado por diferentes esferas que, coexistindo, buscam seu
reconhecimento, seu espago, em dindmicas muitas vezes conflitivas e tensas.

Entre as dimensGes consensuadas sobre o que seria moderno, por um lado, esté o ideal
da liberdade de consciéncia e da pretendida igualdade entre diferentes concepcdes e estilos de
vida, independente da natureza de suas motivacOes; por outro, afirma-se a autonomia das
esferas que, em termos politicos, se traduz na autonomia do politico frente ao religioso. Em
termos negativos, isso ndo significa afirmar uma dimensdo em detrimento de outra, embora,
como serd demonstrado, essa busca e esse ideal tenha sido pretendido muitas vezes e de
diferentes formas.

Buscarei demonstrar que, grosso modo, é possivel identificar uma tensdo dialética
entre duas formas de viver a modernidade, duas narrativas em disputa, com desdobramentos.
Por um lado, os universalistas, com sua tendéncia para uma universalidade da razéo,
supostamente capaz de captar e fornecer a verdade do real; de outro, 0os roméanticos, com sua
tendéncia para o universo da subjetividade. Nessa tensdo dialética que pode ser sintetizada
como tensao vertical entre apriorismo e empirismo (RORTY, 2005) entre um essencialismo e
um subjetivismo, penso que falta uma dimenséo essencial, a dimensdo da horizontalidade, que
encontro nas analises socioldgicas de Durkheim, ao afirmar a origem social de nossas
categorias de entendimento. E essa reflexdo serd fundamental para uma boa compreensdo da
relacdo entre sociedade e individuo, cultura e sujeito, estrutura e agéncia, terreno sobre o qual
esse trabalho esta construido.

Concebida como reacdo a primeira modernidade iluminista, a modernidade tardia, de
natureza secular e reflexiva (BECK, 1997), quebra a hegemonia de um discurso Unico,
apresenta-se como critica do instituido e traz uma poténcia instituinte, focada nas demandas
dos sujeitos por reconhecimento de uma igualdade fundamental de condi¢Bes de competicéo e
por uma liberdade de consciéncia e de agdo. Isso serd expresso em engajamentos que
condenam toda forma de discriminagéo e lutam por mais e melhor espaco para a visibilidade
de formas alternativas de ser e de expressar a existéncia.

O presente estudo persegue como objetivo geral a analise da singularidade do rito de
casamento celebrado em espagos publicos sem vinculos ou pertencimentos institucionais
religiosos. Nesse olhar, teco uma rapida comparagdo com o rito celebrado no interior da igreja
catdlica e busco nas configuragdes que o rito vem recebendo possiveis continuidades e
descontinuidades. De modo mais especifico, busco analisar as motiva¢des que levam os
individuos a opc¢éo pelo rito de casamento em si e pela celebragdo deste rito “fora de igreja”.

Consideradas essas motivacdes, busco verificar se ha uma relacdo dessas motivacdes com as
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cosmovisoes individuais captadas na pesquisa e com alguma forma singular de espiritualidade
correspondente.

Em suma, descrevo e analiso as partes que constituem esse ritual, suas similaridades e
diferencas com o rito celebrado em igrejas catdlicas e as possiveis conexdes ou afinidades
eletivas entre as razdes apresentadas em favor da decisdo pelo casamento em si e as
motivacdes por celebrar o rito “fora de igreja” com as cosmovisOes e espiritualidades que
caracterizam os agentes da amostra.

Inicialmente, expresso o0 quanto essa realidade da celebracdo do rito de casamento
“fora de igreja” me afeta e me envolve. Eu atuo como celebrante ha mais de duas décadas, em
Belo Horizonte. Em 1992, eu atuava como diacono da Igreja Cat6lica Apostélica Romana. Na
condicdo de diacono, eu havia recebido o sacramento da Ordem, que me qualificava a dar
assisténcia ao rito de casamento realizado no interior do templo religioso, conforme
orientacdo da Igreja catdlica. A partir de 1993, quando me desvinculei da vida religiosa,
saindo da Congregacdo Religiosa “Companhia de Jesus”, comumente conhecida como
“jesuita”, assumi o laicato, a vida de ndo religioso, e me tornei professor de filosofia e de
sociologia, em Belo Horizonte.

E foi justamente em uma instituicdo particular de ensino, em Belo Horizonte, em
1993, que fui procurado por uma professora que seria madrinha de um casamento. Esse
casamento seria de um casal cristdo-catdlico que estava sob impedimento canénico, devido ao
fato de o noivo ja ter sido anteriormente casado. Essa professora conhecia meu trabalho
anterior enquanto diacono jesuita. Sua insisténcia fez com que marcassemos um encontro com
esse casal. Durante a conversa, que durou aproximadamente duas horas, tendo conhecido um
pouco da trajetéria religiosa e espiritual do casal, acabei aceitando celebrar sua unido. O
casamento foi realizado em um sitio, ao entardecer de um dia de sdbado, na regido da
Pampulha, em Belo Horizonte.

Participei ativamente na construgdo desse rito. A minha formagéo religiosa e a do
casal tinha muitos elementos em comum. Assim, embora o rito tenha sido celebrado fora da
instituicdo religiosa especifica, ele manteve muito da estrutura do rito celebrado na Igreja
catolica, que era a referéncia que tinhamos, pois conforme Durkheim (1996), as nossas
categorias de entendimento, que nos levam a emitir juizos, sdo fatos sociais, que decorrem de
um pensamento coletivo que nos antecede.

De 14 para c, a minha atuagdo como celebrante foi se tornando cada vez mais
frequente e intensa. Tenho ciéncia do quanto eu participei historicamente, e continuo

participando, das formatag6es desse rito, do quanto a minha biografia tem sido orientadora da
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estrutura e das dinamicas do rito. Dessa forma, dada a minha familiaridade com o objeto de
investigacao, busquei no decorrer do processo jamais perder a consciéncia da necessidade de
permanente vigilancia. Foi desafiador conseguir viver de modo equilibrado a tensdo entre a
aproximagcéo e o distanciamento, para conseguir captar, interpretar e analisar os elementos em
jogo. Conforme Gilberto Velho, “o que sempre vemos e encontramos pode ser familiar, mas
ndo é necessariamente conhecido”. Desse modo, torna-se necessario o “processo de estranhar
o familiar”, o que implica a habilidade de natureza nao s6 intelectual, mas também emocional
do antropélogo (VELHO, 1987, p. 121-132), para assegurar as condicdes epistemoldgicas
necessarias a uma boa antropologia, mantendo a vigilancia no sentido de conseguir a justa
medida da aproximacdo e do distanciamento, da imersdo e da saida. Estou ciente do risco
constante implicado na atividade do pesquisador, que consiste em ndo conseguir manter os
limites do “suficiente”, para assegurar o equilibrio dindmico entre dois extremos a evitar,
conforme ideia expressa por Eckert (2008): tornar-se um “nativo” ou transformar o nativo em
um “nés”.

Na dinamica do estranhamento, Da Matta afirma que o oficio do etnélogo exige uma
dupla tarefa fundamental: “transformar o exdtico em familiar, e, inversamente, transformar
aquilo que nos ¢ familiar em exodtico”. Nessa tarefa, “a transformacdo do familiar em estranho
¢ realizada fundamentalmente por meio de apreensdes cognitivas”. Por isso, faz-se
fundamental “um desligamento emocional, ja que a familiaridade do costume nao foi obtida
via intelecto, mas via coerc¢ao socializadora” (DA MATTA, 1978, p. 28-30).

Com base nessa tarefa desafiadora, concebo a pesquisa etnografica como uma mescla
de arte e ciéncia, no sentido de evidenciar a inevitavel biografia do pesquisador e sua presenca
interpretativa na atividade cientifica. Desse modo, a antropologia ¢ uma disciplina de
palavras, na qual o bom etndgrafo é também um bom escriba, que recolhe, registra, classifica,
correlaciona com arte e ciéncia a complexidade do vivido, os relatos, as conversas, as
angustias, 0s gestos, 0s ritos.

Dessa forma, o antropologo é alguém que:

procura compreender a experiéncia humana do ponto de vista do seu sentido ou
significado através das “culturas”, de maneira comparada. Isso implica, em primeiro
lugar, atribuir uma qualidade estruturante — e ndo apenas residual — a ideia de que a
antropologia foi concebida e é cultivada dentro de uma cultura especifica a que se
pode chamar de ocidental moderna, ja que esse epiteto envolve duas qualidades

costumeiramente prezadas pelos seus nativos como parte da propria visdo de mundo
(DUARTE, 2004, p. 5).
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Tendo acompanhado o crescimento desse fendmeno durante essas duas Ultimas
décadas, percebo que, de modo geral, o rito segue uma estrutura e uma dinamica muito
similares aquelas que caracterizam o rito cristdo celebrado na igreja catdlica. Contudo, vém
crescendo as demandas por personalizacdo, 0s desejos crescentes por inserir na estrutura do
rito algumas dindmicas diferentes, que remetam as histérias vivenciadas pelos agentes, que
védo desde a insercdo de elementos materiais e simbolicos dessas trajetorias de vida até o tipo
de discurso do celebrante, a ser construido em sintonia com essas historias.

Nessas demandas por personalizagdo, os noivos comunicam uma heterogeneidade de
desejos e sensibilidades. De fato, o rito de casamento celebrado “fora de igreja” vem
recebendo novas configuragdes, embora a estrutura de fundo continue. Passei a problematizar
essa relacdo e me deparei com 0 que passou a ser o0 meu problema de pesquisa: verificar se
existe uma associacao entre as diferentes visbes subjetivas de mundo com a decisdo pelo
casamento em si, pelo casamento “fora de igreja” e as configuracdes do rito da cerimonia.

As perguntas que nortearam toda a minha pesquisa tém um interesse antropoldgico.
Inicialmente, busco saber quais sdo os principais motivos que levam os individuos a fazerem a
escolha pelo casamento em si, para celebrar o rito de casamento; e, na sequéncia, busco saber
as razoes de o rito ser celebrado “fora de igreja”, em um espago de eventos, sem vinculo com
uma instituicdo religiosa formal. Outras perguntas que expressam meu foco na pesquisa
poderiam ser assim explicitadas: Considerando um dado facilmente observavel, o fato de
muitos casais ja& morarem juntos antes de celebrarem o rito, existiria uma relacdo entre a
natureza das razdes apresentadas para celebrar o rito de casamento com o fato de os casais ja
morarem juntos ou ndo? Em outros termos, se a coabitacdo prévia tem relagdo com o motivo
para celebrar o rito de casamento. Outro interesse a ser verificado € se a celebracdo do rito de
casamento celebrado sem vinculo com uma institui¢do religiosa, tem ou ndo, na perspectiva
dos agentes, uma natureza religiosa e se essa concepgdo pode estar associada com a
autodeclaragdo em termos de pertencimento religioso. Se ha uma relacdo entre a confissdo
religiosa e a frequéncia a ritos religiosos. Se a crenga ou descrenca em vida apos a morte e a
modalidade imaginada dessa vida podem estar associadas com alguma forma de
espiritualidade.

A minha hipGtese ¢ a de que existe, em termos bourdieusianos, um habitus
compartilhado por determinados agentes posicionados socialmente que se encontra na raiz de
determinadas formas de espiritualidade, exercendo influéncia tanto nas motivacGes para o
casamento em si e “fora de igreja” como também influenciando nas configuragdes que o rito

vai recebendo. Penso que essa nocdo de habitus, cunhada na sociologia de Pierre Bourdieu
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(2004), poderd trazer muita luz para a percepcdo dessa hipotética convergéncia de
propriedades objetivas com disposicfes subjetivas compartilhadas por determinados
agrupamentos sociais.

Partindo do pressuposto de que os agentes sao individuos situados historicamente, em
contextos socioculturais marcados por multiplas relacGes causais, sua formacdo acaba sendo
constituida por uma dialética e construtiva relacdo entre exterioridade e interioridade,
estrutura e agéncia, com dinamicas de subjetivacdo nos processos de socializacdo. Desse
modo, penso que seja possivel buscar elementos comuns, esquemas de percepcdo de mundo e
de vida compartilhados por determinados agentes que possam jogar luz para uma
compreensdo desse complexo universo motivacional dos agentes, relacionado a escolha pela
celebracdo do rito de casamento, pela opgdo por celebrar esse rito “fora de igreja” e pelas
configuracdes que esse rito vai recebendo.

Antes de ater-me as questdes metodoldgicas, gostaria de trazer duas realidades que
acredito poderem estar associadas ao crescimento desse fenébmeno que busquei estudar.

Em primeiro lugar, penso que o crescimento dessas demandas por celebracdes de
casamento em espacos de eventos, sitios, chacaras pode apresentar relacdes com alguns dados
apontados no ultimo censo realizado pelo Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica
(IBGE), o0 Censo 2010. Ao abordar o tema da religido e do pertencimento religioso no Brasil,
o Censo destaca 0 movimento crescente, desde 1980, de uma tendéncia de expansao dos que
se declaram sem religido. Nessa autodeclaragao de “sem religido”, de modo heterogéneo,
encontram-se ateus, céticos e agnosticos. Entre 1980 e 2010, os sem religido quintuplicaram,
indo de 1,6% para 8,1%, aumento de 6,5 pontos (MARIANO, 2013).

Quanto mais plural o ambiente religioso, mais se multiplicam as estruturas de
plausibilidade, mais porosas passam a ser as fronteiras entre as agéncias religiosas, o que
intensifica o transito religioso (GRACINO JUNIOR, 2016, p. 83). Os dados censitarios do
IBGE parecem apontar para a afinidade entre diversidade religiosa e auséncia de pertenca
religiosa. Em outros termos, os dados parecem indicar uma relagdo muito proxima entre
pluralismo religioso e relativismo.

Penso que esses dados podem ser um indicativo de novas espiritualidades que vem se
gestando, a partir de um significativo grupo de individuos que afirma a descrenca ou alguma
forma de crenca, mas sem o pertencimento a alguma religido. Ao longo de toda a pesquisa,
busquei sempre ficar atento a alguma possivel relacdo entre a declaragdo de confisséo

religiosa e as escolhas e as motivac6es das escolhas feitas pelos agentes.
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O segundo aspecto que acredito poder ter alguma relagdo com fenémeno do
crescimento do rito de casamento celebrado “fora de igreja” € o crescimento do nimero de
divércios no pais, uma vez que isso poderia ser um impedimento para a celebracdo do rito de
casamento na Igreja catolica, por exemplo. Por isso, na pesquisa busco relacionar a motivacao
da escolha pelo rito de casamento sem o vinculo religioso com a declaragcdo da confissdo
religiosa. VVoltando ao mais recente balango feito pelo IBGE, comparando os dados entre 1984
e 2016, o estudo aponta que em 1984 os numeros de divdrcios representavam 10% do
universo de casamentos. Esse dado saltou para 31,4% em 2016.

Fazendo um mapeamento do total de casamentos que aconteceram no Brasil, em
Minas Gerais e em Belo Horizonte, especificamente, entre 2016 e 2017, é possivel perceber
algumas singularidades (Tabela 1). De acordo com as Estatisticas de Registro Civil, referentes
a 2017, divulgadas pelo IBGE em 31 de novembro 2018, Belo Horizonte € um caso especial,
que ndo confirma a tendéncia nacional, ao considerarmos nimero de casamentos registrados

em cartorio.

Tabela 1 - Total de casamentos em BH, MG e Brasil, nos anos 2016-2017.

Ano 2016 Ano 2017 VARIACAO
BRASIL 1.094.994 1.070.376 -2,2% (negativa)
MINAS GERAIS 110.201 110.690 0,4 %
BELO HORIZONTE | 11.795 15.886 34,7%

Elaboracdo propria a partir dos dados das Estatisticas de Registro Civil do Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica
(IBGE).

O pais apresentou uma queda de 2,2% em relacdo a 2016. Nesse mesmo periodo, Belo
Horizonte registrou um aumento de 34,7%. No estado de Minas Gerais houve uma variagio
positiva de 0,4%.

A mais recente pesquisa “Estatisticas do Registro Civil”, divulgada pelo IBGE em 04
de dezembro de 2019, informa que, em termos nacionais, houve uma reducédo de 1,6% no
nimero de casamentos civis na comparacdo ao ano anterior, uma tendéncia de queda que se
verifica nos trés ultimos anos consecutivos.

Quanto ao casamento homoafetivo entre os anos de 2016 e 2017 (Tabela 2), ao olhar
para o crescimento médio verificado no pais, Belo Horizonte apresenta um crescimento muito
expressivo. Enquanto o Brasil registrou um aumento de 9,9%, em Belo Horizonte o salto foi

de 33% no mesmo periodo.
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Tabela 2 - Total de casamentos homoafetivos em BH, MG e Brasil, nos anos 2016-2017.

Ano 2016 Ano 2017 VARIACAO
BRASIL 5.354 5.887 9,9%
MINAS GERAIS 393 447 13,7
BELO HORIZONTE | 109 145 33%

Elaboragdo propria a partir dos dados das Estatisticas de Registro Civil do Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica

(IBGE).

Quanto ao percentual de crescimento no numero de divércios, Belo Horizonte

encontra-se na média nacional. A Tabela 3 traz os dados que permitem a visualizacdo do

crescimento dos casos de divorcio no Brasil, no Estado de Minas Gerais e em Belo Horizonte.

Tabela 3 - Total de divércios em BH, MG e Brasil, nos anos 2016-2017.

Ano 2016 Ano 2017 VARIACAO
BRASIL 344. 526 373.216 8,3 %
MINAS GERAIS 33.437 37.273 11,4 %
BELO HORIZONTE | 5.088 5.497 8 %

Elaboragdo propria a partir dos dados das Estatisticas de Registro Civil do Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica
(IBGE).

Segundo os dados publicados pela agéncia de noticias do IBGE, em 14 de dezembro
de 2019, enquanto o numero total de unides no pais diminuiu 1,6%, na comparagdo com
2017, o numero de divorcios aumentou 3,2%. Os trés ultimos anos, consecutivamente, vém
mostrando a diminuicdo do nimero de casamentos e 0 aumento do nimero de divorcios. A
proporcao é de trés casamentos para cada divorcio™.

A pesquisa “Estatisticas do Registro Civil”, divulgada pelo IBGE em 04 de dezembro
de 2019, identificou no Brasil um aumento de 3,2% no numero de divorcios concedidos em
primeira instancia ou por escrituras extrajudiciais, em comparacdo com 2017. Foi o terceiro
ano consecutivo de crescimento dos divorcios no pais. A pesquisa também identificou um
aumento de divorcios judiciais, com sentenca de guarda compartilhada dos filhos do casal.

Essa modalidade que era de 7,5%, em 2014, passou para 24,4%, em 2018°.

!Disponivel em https://agenciadenoticias.ibge.gov.br/agencia-noticias/2012-agencia-de-noticias/noticias/26192-
casamentos-homoafetivos-crescem-61-7-em-ano-de-queda-no-total-de-unioes. Acesso em:10.jul.2020.

2 http://www.arpensp.org.br/index.php?pG=X191eGliZV9ub3RpY 2lhcw==&in=0TEyMzk=. Acesso em:
29.jul.2020.


https://agenciadenoticias.ibge.gov.br/agencia-noticias/2012-agencia-de-noticias/noticias/26192-casamentos-homoafetivos-crescem-61-7-em-ano-de-queda-no-total-de-unioes
https://agenciadenoticias.ibge.gov.br/agencia-noticias/2012-agencia-de-noticias/noticias/26192-casamentos-homoafetivos-crescem-61-7-em-ano-de-queda-no-total-de-unioes
http://www.arpensp.org.br/index.php?pG=X19leGliZV9ub3RpY2lhcw==&in=OTEyMzk=
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Esses aspectos aqui rapidamente mencionados, a saber: os dados do IBGE indicando o
crescimento dos “sem religido”, o crescimento dos casamentos e o crescimento dos divorcios,
especialmente em Belo Horizonte, formam um fundo cultural no interior do qual emergem
minhas motivagdes na busca por melhor compreensdo do rito de casamento celebrado na
modernidade secular e reflexiva.

E nesse movimento cultural, no interior de uma modernidade concebida como secular
(TAYLOR, 2010), tardia (GIDDENS, 2002) e reflexiva (BECK, 1997) que situei o meu
estudo, no qual busquei a compreensdo do rito de casamento e das cosmovisdes e
espiritualidades dos individuos que celebram esse rito. Por cosmovisfes entendo, aqui, 0
conjunto das concepgBes do individuo relacionado a algumas questdes que julguei serem
muito relevantes para a investigacédo do rito de casamento, de suas configuracOes e das razdes
apresentadas pelos atores entrevistados para que essa celebracdo aconteca sem um vinculo
com uma instituicdo religiosa.

O acentuado crescimento dos individuos que se identificam como sendo “sem
religido” ou “crentes sem pertencimento” me forgou a buscar uma nova terminologia, néo
necessariamente vinculada ao universo religioso, para tentar compreender esse possivel
horizonte motivacional dos atores sociais pesquisados; uma nova terminologia associada a
esfera valorativa, de onde potencialmente emerge a fonte de sentido para sua vida, elemento
condicionante de suas escolhas, de seu estilo ou formas de vida. Essa demanda por uma nova
terminologia deve-se ao fato de o conceito ou a concepcdo de religiosidade, comumente
associada a religido, vir, por isso mesmo, referida a um ente supremo ou a alguma
transcendéncia. O termo espiritualidade ou “busca espiritual”, situado no dominio existencial,
é sugerido por autores como Hervieu-Léger (2008) e Comte-Sponville (2016) para indicar
novas concepgdes, cosmovisdes ou formas de vida vivenciadas na modernidade secular, sem
necessaria referéncia a algum ente supremo. Assumo, portanto, o termo espiritualidade para
me referir aos modos de vida relacionados a questdo valorativa, a questdo do sentido e das
escolhas dos individuos que ndo necessariamente estdo vinculados ao horizonte motivacional
religioso. Nesses termos, a religiosidade torna-se um modo possivel de expressdo da
espiritualidade de um individuo, de seus valores, de suas crencas e praticas.

Quanto a metodologia, a pesquisa é de natureza quanti-quali estando as duas
abordagens integradas e sendo complementares. Inicialmente, realizei um survey aplicado a
240 individuos, noivos, que compdem 120 casais, por meio de um questiondrio semi-
estruturado e autoaplicado. A escolha destes atores obedeceu a dois critérios: o temporal e 0

institucional. Em primeiro lugar, terem 0s noivos seu casamento realizado no periodo 2018-



23

2019, respeitando as etapas do meu processo de doutoramento. Em segundo lugar, terem o
rito de casamento oficiado por um celebrante vinculado ao Ndcleo Mineiro de Celebrantes
(NMC)?, ao qual eu também me encontro vinculado. Para ter acesso a esses noivos, busquei a
colaboracdo de meus pares, também celebrantes, vinculados ao NMC. Desse contato, com a
participacdo de alguns celebrantes, tive acesso a 140 casais que aceitaram participar da
pesquisa.

Dessa forma, o universo da amostra é constituido pela totalidade dos individuos que se
dispuseram a participacdo. Trata-se portanto de uma amostra de natureza ndo aleatoria. E por
ndo trabalhar com amostra representativa e dada a inviabilidade de se fazer inferéncias
generalizantes, a escolha das técnicas para andlise dos dados foi feita com base nessa
caracteristica da amostra. Essa delimitacdo tem relacdo com a minha insercdo como
celebrante, vinculado ao NMC, o que me possibilitou ter acesso a esses casais.

Por meio de questionario semi-estruturado, um survey ndo intermediado por um
entrevistador, cada individuo respondeu a 23 questdes, que escolhi como as variaveis da
pesquisa e cada variavel com as suas modalidades. Nesse survey algumas questdes
solicitavam e permitiam reflexdes dos atores, para além da objetividade das respostas
(Apéndice A).

Nesse instrumento, busquei os tracos fundamentais da espiritualidade dos agentes,
suas cosmovisdes, concepgdes de deus, de sagrado, de relacdo mente-corpo, eventuais ou
rotineiras praticas rituais religiosas, as suas motivacdes para celebrar o rito de casamento, as
razdes para celebra-lo “fora de igreja”, as escolhas e as decisdes sobre os rituais que irdo
configurar o momento da festa, que se seguird a cerimdnia propriamente dita. Esse
questionario foi enviado via-email e respondido individualmente. Iniciei esse procedimento
do envio de email e de sua recepcdo em abril de 2018.

Além desse questionario aplicado a 240 individuos, realizei entrevistas em
profundidade com 20 casais. O procedimento de escolha desses casais estava condicionado a
declaracdo de que aceitaria um possivel encontro pessoal, para uma entrevista em maior

profundidade sobre algumas questdes do survey (Apéndice B).

% O Nucleo Mineiro de Celebrantes (NMC), do qual participo desde sua fundacédo, é um grupo formado
por aproximadamente 27 celebrantes, que se retne periodicamente desde principios de 2018. Sua
identidade e missdo basicamente consistem em troca de experiéncias entre 0s celebrantes e em
estudos sobre o rito de casamento “fora de igreja”, objetivando cerimbnias mais personalizadas,
atendendo aos desejos e projetos dos casais que buscam por celebracfes diferenciadas. Entre os
membros, constam pastores evangélicos, religiosos que se desvincularam da Instituicdo Igreja
catélica, padres da igreja brasileira, psicanalistas, advogados, professores, homens e mulheres que
assumiram o oficio de celebrante do rito de casamento. Neste trabalho, o NMC foi instancia
importante por viabilizar o meu acesso aos casais que formaram a amostra desta pesquisa.
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A escolha dos casais contemplou dois critérios, a ordem de resposta afirmativa ao
convite para esse encontro e a diversificacdo de celebrantes. Ap6s uma primeira sondagem,
obtive muitas respostas afirmativas, em nimero maior ao que se fez efetivamente necessario.
Foram aproximadamente trinta casais com os quais conversei. A partir da vigésima entrevista,
percebi um ponto de saturagdo. Embora cada narrativa sempre seja singular, o conteudo
narrado se tornava cada vez mais familiar e repetitivo. Por essa razdo, retive somente os dados
das vinte primeiras entrevistas.

Os encontros tinham uma duracdo média de duas horas. Nesses encontros, eu ouvia
suas narrativas, suas experiéncias mais significativas no campo da espiritualidade, dos
valores, dos afetos e das tradi¢cGes familiares e pessoais. Nessas narrativas, um foco especial
de atencdo consistia em captar ou perceber uma possivel relagdo existente entre essa histéria
vivida e narrada com as razGes ou motivagdes para celebrar o rito no local escolhido. Iniciei
essas entrevistas em 2018. O local da entrevista sempre foi negociado com o casal, oscilando
entre trés espagos: a minha residéncia, a residéncia de um dos pares do casal ou algum “café”,
um espaco publico neutro. Todos os individuos consentiram em que eu pudesse usar 0O
aparelho celular para gravar a conversa, para poder fazer os registros de modo mais fidedigno.

A entrevista foi conduzida de modo a privilegiar a palavra, a compreensdo, a
interpretacéo, o ponto de vista dos atores. Quanto aos dados, saliento que se trata mais do que
de simples dados de uma coleta em si, mas de uma produgdo resultante da interacdo
pesquisador e entrevistado. E as informacOes extraidas desses relatos orais dificilmente
estariam disponiveis em outros meios que nao as entrevistas em profundidade. Com isso, de
posse dessas narrativas e dos dados objetivos e subjetivos do survey semi-estruturado,
comecei 0os caminhos analiticos.

Por um lado, as entrevistas em profundidade e também a parte aberta do questionario
semi-estruturado foram mediagdes metodoldgicas fundamentais para a realizagdo desse
empreendimento por me colocarem em contato direto com os depoimentos dos individuos,
com seus relatos, com as interpretacdes que faziam de suas vivéncias, de suas op¢des, de seus
processos de identificacdo, das pressbes advindas do meio sociocultural no qual estdo
inscritos, dos conflitos com seus familiares, de suas negociacdes, especialmente no que tange
ao rito de casamento e as suas configuracdes; em suma, elas me colocaram em contato com 0s
caminhos que vém sendo construidos pelos agentes entrevistados. Por outro lado, desde uma
abordagem quanti, os mapas de grandeza presentes nas variaveis e em suas modalidades me

desafiavam para um olhar mais complexo.
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Assim, em termos metodoldgicos, comecei com uma leitura quali dos dados. A
recorréncia dos dados me levou a um olhar quanti, para mapear grandezas de interesses e sua
variacdo. E a partir deste olhar me senti novamente remetido ao quali, para uma analise
complementar mais profunda. Quando dei por mim, estava fazendo uma combinagdo de
abordagens quali e quanti de forma pendular. Encontrei nessa combinacdo de abordagens
maior potencial compreensivo e explicativo, especialmente quando associava 0s nUmeros as
falas, as narrativas, as percepcdes dos agentes e essas aos mapas de grandeza. Posso dizer que
esse procedimento pendular, que ¢ um “processo heuristico de ‘idas e vindas’”’
(KIRSCHBAUM, 2013, p. 189) tornou-se necessario nesse meu estudo para uma maior
aproximacéo as relagbes multicausais presentes no fendmeno estudado. A combinagéo dessas
abordagens me fez ver que uma realidade social, profundamente complexa, torna-se mais
inteligivel quando é possivel essa combinacdo, da qual poderd surgir uma descricdo mais
densa e menos fragmentada.

Para Clifford Geertz (1989), o etndgrafo esta envolvido com um trabalho que tem por
objetivo produzir uma descricdo densa do complexo de sentidos que os atores atribuem as
suas acdes, com a consciéncia de que essa descricdo & também uma compreensao
interpretativa a partir da subjetividade do pesquisador. Com esses procedimentos, fiz a
investigacdo dos saberes e das préticas especificos dos agentes pesquisados, relacionados a
espiritualidades subjacentes, que perpassam o ritual de seu casamento e suas configuracdes.

As minhas fontes principais de pesquisa foram, portanto, os proprios individuos, seus
relatos de vida, e as respostas que emitiram as perguntas construidas, seja no questionario
semi-estruturado, seja nas entrevistas em profundidade, construidas junto a 20 casais. Nesses
instrumentos de coleta de dados, encontram-se elaboradas, previamente, as principais
questdes para captar valores, principios éticos norteadores, motivacbes que subjazem e
dinamizam as escolhas e as a¢des desses individuos no cotidiano. Além dessas entrevistas,
comecei também a entrevistar, no primeiro semestre de 2019, celebrantes envolvidos com as
cerimébnias, alguns funcionarios de cerimoniais e outros fornecedores, como DJ’s e
coordenadores de bufé, envolvidos com a festa de casamento dos casais que participam dessa
pesquisa. Houve conversas com esses diferentes atores, com alguns antes do evento; com
outros, depois; com outros, antes e depois.

As respostas ao survey foram inscritas no SPSS, software estatistico, por possibilitar a
investigagdo estatistica multivariada, a partir dos dados coletados, tendo em vista a

identificacdo de possiveis padrdes delineados em torno das concepcBes de mundo, de préaticas
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rituais e das motivagOes para celebrar rito de casamento em si e “fora de igreja”, em
combinagdo com uma autodeclaracdo de confissdo religiosa por parte dos respondentes.

Considerando a natureza ndo aleatdria da amostra, a técnica que julguei mais
apropriada para o presente estudo foi, em primeiro lugar, a técnica de Andlise de
Correspondéncias Mdltiplas (ACM); na sequéncia, tendo estudado a ACM, optei por conjugar
essa técnica com a analise de cluster ou andlise de agrupamentos, tendo como propoésito a
busca de afinidades eletivas, a presenca de possiveis aproximacdes e ou distanciamentos
diagnosticaveis entre os agrupamentos passiveis de serem formados a partir da coleta dos
dados. A opcdo por essas duas técnicas acontece justamente por possibilitarem essa analise
comparativa entre diferentes grupos, captando elementos comuns ou dispares que influenciam
nos processos de identificacdo dos agentes integrantes dos clusters. A partir dessa
singularidade, que auxilia na caracterizacdo dos agentes, essas técnicas permitem a construcéo
de uma tipificacdo ideal e de configuragcdes que ajudam a visualizar graficamente a posicédo
relativa dos agentes no espaco social construido e no interior de determinados agrupamentos.

O uso da Analise de Correspondéncias Multiplas (ACM) nas ciéncias sociais tem
como referéncia fundante os trabalhos realizados por Pierre Bourdieu, inicialmente no dossié
Anatomie du go(t, de 1976, escrito em parceria com Monique de Saint-Martin, em cuja obra
estudam os espacos dos estilos de vida na Franca, na década de 70. A técnica da ACM tornou-
se mais conhecida nas ciéncias sociais, no Brasil, a partir da traducdo da obra A distin¢do, de
Bourdieu, publicada originalmente em 1979, traduzida para o portugués apenas em 2007.
Nessa obra, Bourdieu mapeia préaticas culturais dos franceses, a partir de um banco nacional
de dados estatisticos. Na sequéncia, em 1984, publica Homo Academicus, e em 1998 lancga La
Noblesse. Nessas obras, Bourdieu trabalha com essa nova técnica para o estudo das relagdes
sociais, a partir dos recursos da analise geométrica.

Bourdieu ndo adota nem a perspectiva liberal elitista nem a perspectiva substancialista
marxista de classe hegemonica dirigente (WACQUANT, 2013). Ele pensa o tecido social
como campo de poder, a ser estudado tedrica e empiricamente. E importante frisar que toda
técnica de estudo, mesmo a estatistica ou a geométrica € portadora de concepcbes ou de
filosofias sociais que devem sempre ser explicitadas. E foi pensando assim que Bourdieu se
serve da andlise de correspondéncias multiplas (ACM) por ser um procedimento que traduz
sua visdo de mundo social, um procedimento que concentra seu olhar nas relacdes, que pensa
o0 social de modo relacional.

Recordando as nocdes primitivas da geometria plana encontramos 0s conceitos de

ponto, reta e plano. O ponto € a representacdo da localizagdo no espaco; a reta representa a
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reunido de infinitos pontos formando uma linha e o plano representa a regido onde ha
infinitos pontos e infinitas retas. Nesses estudos, por meio da ACM, servindo-se de planos
cartesianos demarcados por um par de eixos, Bourdieu consegue construir quadros que
expressam representacdes dos espacos sociais.

Na ACM, em tabelas multidimensionais, as linhas representam os atores ou agentes
entrevistados e estudados e as colunas representam propriedades sociais que sdo expressas por
meio de variaveis e suas categorias. Nessa técnica de representacdo grafica, € possivel
representar os individuos, as propriedades sociais, e as complexas relacdes entre eles e elas. E
é justamente por buscar as correspondéncias entre as variaveis que essa técnica recebeu esse
nome.

A ACM aplica-se a bases de dados de tipo | x Q, em que cada linha representa um
individuo e cada coluna, uma variavel, correspondendo, portanto, cada célula a um cédigo
numérico que representa uma categoria (a resposta do individuo a uma determinada questao).
Nessa técnica, 0s agentes sdo situados ou posicionados e diferenciados uns dos outros a partir
de varidveis categoricas. Entre os eixos, aparecem nuvens de pontos identificando atores,
“sendo a distancia entre os pontos e seus padroes de dispersao na nuvem dados centrais para
observar as afinidades e polarizagdes existentes no universo social estudado” (KLUGER,
1998, p. 68).

Dessa forma, uma das caracteristicas principais da ACM ¢ a de possibilitar uma
sintese grafica dos quadros no estilo agentes versus variaveis em planos cartesianos
definidos por pares de eixos. Essa formatacdo ajuda no desenvolvimento de diversas
correlacbes entre multiplas varidveis, oportunizando a visualizacdo de perfis,
agrupamentos e polarizaces (KLUGER, 2018, p. 78-79). Com isso, a ACM da origem a
nuvem de agentes, em que cada ponto é um respondente, e a nuvem de modalidades, em que
cada ponto € uma categoria das variaveis. Dentro de uma nuvem, cada agente ou modalidade
vira um ponto, uma “particula magnética” situada dentro de eixos.

Por meio dessa técnica, € possivel expressar proximidades e distancias entre agentes e
entre propriedades sociais, as categorias. E a busca por essas relagdes esta construida sobre o
pressuposto de que os agentes sdo sempre individuos situados, precedidos e condicionados
por estruturas sociais, por relacdes de forcas. Nessa localizacdo socioespacial, é preciso
sempre ter em mente que 0s agentes sdo portadores de capitais simbdlicos, culturais,
econdmicos e politicos que foram recebidos e cultivados em uma trajetoria de vida.

A ACM é uma técnica na qual as descricdes quantitativas precedem e possibilitam

interpretagdes qualitativas a elas associadas. O resultado € uma representacdo espacial que
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emerge como fruto de uma concepgéo social relacional, evidenciando tanto afinidades eletivas
gue aproximam como a falta de afinidades eletivas, que distancia os agentes no espaco criado.

Uma das grandes vantagens dessa técnica consiste em sua capacidade de leitura,
traducdo e disposicdo quantitativa de dados qualitativos. A ACM permite uma visualizacdo
que favorece a percepcao multidimensional e relacional do objeto estudado. Por isso, a ACM
foi fundamental na teoria dos campos de Bourdieu, marcada por uma concepgéo relacional,
que indica particularidades e principios norteadores de cada campo, que funciona como um
campo magnético que, em sua gravidade, atrai e age sobre os atores. A analise geométrica
torna-se, portanto, uma “representa¢do filosoficamente afinada” com essa concepcdo de
campo (KLUGER, 2018, p. 68).

A ACM é uma técnica que transcende analises essencialistas ou substancialistas, que
ajuda a entender a dindmica das praticas socioculturais que ndo se deixam enquadrar em
fronteiras muito rigidas. Mas, ao mesmo tempo, ela permite uma visualizacdo da presenca ou
ndo de padrdes de correlacdo entre as posi¢Oes dos agentes. Nessa representacdo geométrica,
que situa os agentes em espa¢os socialmente estruturados, torna-se possivel a visualizacdo de
proximidades, relacdes de vizinhanca ideoldgica e moral, que podem indicar a existéncia de
afinidades de estilos de vida, de habitus similares, mas também a existéncia de
distanciamentos e oposic¢Bes. Dessa forma, um dos critérios decisivos pela opcdo por essa
técnica consiste em seu alcance, na possibilidade de perceber a existéncia ou ndo de
convergéncia de propriedades objetivas e de disposi¢cGes subjetivas, sinalizada pela
proximidade ou distancia dos agentes no espaco social.

Reforco a ideia de que ha uma afinidade essencial entre uma visdo relacional da
sociedade e a representacdo geométrica realizada com auxilio da ACM, dado que se trata de
uma técnica capaz de posicionar os agentes e as propriedades sociais uns em relacdo aos
outros, extraindo sentido das distancias e proximidades observadas. Ao fazé-lo, o método
geométrico oferece elementos para a visualizagdo dos fundamentos das polariza¢des e lutas
travadas no espago social, objetivando a estrutura do campo e oferecendo elementos para
compreender as tomadas de posi¢ao dos agentes de acordo com suas posi¢des na estrutura.

Cabe ressaltar que a interpretagdo oferecida pela ACM decorre da descri¢do ¢ da
interpretagdo dos mapas e tem por principio a nao atribuicao de independéncia a variaveis, por
julgar os fendmenos da vida social como complexos e imbricados. Nesse sentido, privilegia as
ideias de afinidade, de predicdo e a constru¢do de tipologias ao invés de buscar causas

unidirecionais.
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A partir dessa caracterizagdo da ACM, identifico como principais razdes desta escolha
instrumental o fato de ela me permitir pensar em associacdes e dispersfes, proximidades e
distanciamentos entre agentes e modalidades. Nessa possibilidade de buscar e trazer
correspondéncias multiplas, afinidades e também polarizagGes, essa técnica se tornou um
eficiente instrumento para problematizar o meu objeto de estudo e perseguir a minha hipétese
de trabalho. Como demonstrarei logo a seguir, os resultados que ela me trouxe possibilitaram
outro recurso muito importante, a analise de agrupamentos. E essa combinacdo de técnicas me
permitiu a construcdo mental das tipologias de espiritualidade relacionadas a um habitus
predominante em cada um dos tipos ideais de espiritualidade. E por me auxiliarem no
caminho para a realizagdo da problematizacdo e da busca por verificacdo da hipétese,
cumpriram a sua funcao instrumental.

Antes da tomada de decisGes referentes a selecdo de variaveis para a construcdo da
ACM, realizei estatisticas descritivas preliminares e cruzamentos simples entre variaveis.
Com isso pude conhecer melhor o universo estudado, visualizar possiveis tendéncias de
associacdo e a partir dai proceder a uma recodificacdo. Os quadros que resultaram das
recodificacdes, pensadas com base em meu problema de estudo e hipotese, foram analisados
em seus detalhes. Essa é uma condi¢do fundamental que antecede as decisGes especificamente
voltadas para a elaboracéo da ACM.

Uma questdo decisiva para a elaboracdo da ACM é, portanto, a de estabelecer as
varidveis e as modalidades que serdo ativas, distinguindo-as das suplementares. As
modalidades ativas sdo aquelas que representam importantes atributos descritivos do
fendmeno estudado, contribuindo decisivamente para a construcdo do espago, para a
construcdo dos eixos. J& as modalidades suplementares ajudam a explicar o fendmeno,
podendo ser indicativos da razéo de ser de certas oposicBes percebidas em cada eixo. Assim,
por exemplo, a confissdo religiosa pode ajudar a entender determinada visdo de mundo ou
determinada pratica. Dessa forma, aquilo que é atributo constitutivo dos atores e néo
diretamente do fendémeno estudado serd modalidade suplementar. As modalidades
suplementares carregam em si uma dimensdo ou uma funcéo explicativa.

A partir dos resultados, com base na visualizacdo das associacdes entre as variaveis
possibilitadas pela ACM, busquei identificar subgrupos dentro das variaveis por meio da
andlise de cluster ou analise de agrupamentos.

A anélise de cluster ou de agrupamentos € uma técnica estatistica exploratéria e
classificatdria com a qual é possivel classificar diferentes agrupamentos, tendo como base as

similaridades e as diferencas de caracteristicas dos elementos analisados. As similaridades
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que aproximam os individuos no interior de um cluster serdo responsaveis por distanciar esse
cluster de outro. Em outras palavras, € uma técnica que permite encontrar grupos de
elementos que apresentam semelhancgas no interior de um agrupamento diferenciando esse
agrupamento de outro. O uso dessa técnica permite explorar correspondéncias entre agentes
ou entre varidveis, atendendo ao objetivo de encontrar uma relativa similaridade no interior de
cada cluster. A analise de cluster é uma técnica exploratdria justamente por ndo se saber, a
priori, quantos agrupamentos serdo formados.

O grande alcance dessa estratégia consiste precisamente nessa possibilidade de
construir agrupamentos de agentes que compartilham posi¢fes similares no espago social
graficamente representado. Gracas a essa técnica, cheguei a descobertas que acredito ndo
conseguiria sem esse recurso. O resultado é apresentado em um dendograma, que é a forma
grafica de identificar essas similaridades existentes nos individuos agrupados. A juncao
dessas duas técnicas, da ACM e da analise de cluster, potencializou o presente estudo a ponto
de poder trazer uma contribuicdo para o campo das ciéncias sociais, especialmente no que
tange a construcdo de quatro tipos ideias de espiritualidade na modernidade secular e
reflexiva, com base nos dados da amostra, e que ainda merece ser muito estudada.

Na Tabela 4 encontram-se as variaveis e as modalidades a partir das quais busquei
uma aproximagao as espiritualidades que caracterizam 0s agentes e uma compreensao das
relagbes multicausais presentes no fendmeno do rito de casamento celebrado “fora de igreja”.
As proximas linhas dedico a justificativa da escolha dessas variaveis para o presente estudo.

Tabela 4 - Variaveis e Modalidades.

VARIAVEIS ATIVAS MODALIDADES
1. Deus é criador, Espirito perfeito, Todo-Poderoso, presente | Sim.

na vida dos seres humanos. Néo.
2. A natureza é uma criacao de Deus. Contudo, Deus ndo Sim.

intervém no curso da natureza. Néo.

3. Existe uma forga cdsmica, uma energia maior presente em | Sim.
todas as coisas, mas ndo atuante. Né&o.

4. Existe uma forga cdsmica, uma energia maior presente e Sim.

atuante em todas as coisas. Néo.
5. Sobre uma possivel relacdo entre corpo e alma /mente. Monismo
Dualidade
6. Sobre a perspectiva ou ndo de vida apds a morte. N&o acredita.

E indiferente.
Ressurreicéo.
Reencarnagdo.
“Algo a mais”.

Continua
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7. Primeira op¢éo sobre distingdo de certo e errado.

O proprio sujeito.
A constituicéo.

A ordem natural.
Deus.

8. Com qual frequéncia pratica algum rito religioso.

Nunca.
Diariamente.
Semanalmente.
Mensalmente.
Esporadicamente.

9.
10. Antes do rito do casamento ja moram juntos.

Sim.
Nao.

11. Principal razdo pela qual decidiu casar.

Receber a béng&o.

Formar familia.

Celebrar com familiares e amigos.
Oficializar o sentimento.

12. Principal razdo para casar “fora da igreja”.

Coeréncia com estilo de vida.
Impedimento com o direito candnico.
Por uma quest&o interreligiosa.

Estilo de celebracéo.

Celebrar com o0s amigos.

13. Se o rito de casamento serd uma cerimonia religiosa.

Sim.
Néo.

14. Confissdo religiosa do casal.

Confisséo igual.
Confissao diferente.

1. Sexo.

Feminino.
Masculino.

1. Faixa etéria.

25 a 29 anos.
30 a 34 anos.
35 a 39 anos.
40 anos e mais.

2. Formacéo.

Graduacéo.
Pds-graduacao.
Mestrado/doutorado.

4. Confissdo Religiosa

Ateu.

Cético.

Crente sem pertencimento.
Cristdo catdlico.

Cristdo evangélico.
Espirita.

Catolico e espirita.

Elaboracdo prépria

A primeira varidvel ativa apresenta uma concep¢do de Deus, segundo os moldes da

doutrina cristd catdlica tradicional: “Deus ¢ criador, Espirito perfeito, Todo-Poderoso,

presente na vida dos seres humanos”. Parti do pressuposto, fundamentado empiricamente —a

partir de varias entrevistas com indmeros casais nos ultimos 20 anos, relativamente

pertencentes a0 mesmo universo sociocultural e econdmico da amostra do presente estudo —
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de que os avos e os pais dos agentes entrevistados sdo filhos dessa cultura e foram educados
nessa tradicao cristd e catolica. Desse modo, a presente variavel, nas modalidades sim e néo,
esta a servico da percepcao de continuidades e/ou descontinuidades nas trajetorias espirituais

dos agentes.

Nessa mesma dindmica, a segunda, a terceira e a quarta varidveis buscam uma
aproximacdo a cosmovisdo dos agentes, e de modo especifico, se em contexto de
modernidade, a natureza continua sendo concebida, pelos individuos entrevistados, como uma
criacdo de Deus. E qual é essa concepcdo se deus, se € o Deus concebido ao modo cristdo
tradicional mais hegeménico, como um Deus pessoal ou se é concebido como uma forca ou
uma energia cdsmica. E em terceiro lugar, se esse Deus/deus ou energia cosmica se faz
presente e atuante no universo e na vida humana. Penso que essas varidveis sdo fundamentais
para se poder pensar a condicdo do sujeito e do processo de individualizagcdo produzidos na
modernidade, especialmente no que tange aos critérios-fonte dos julgamentos ético-morais, a
maior ou menor énfase na autonomia dos sujeitos.

A quinta varidvel nasce do universo da filosofia da mente. Nela busca verificar a
concepcdo do entrevistado sobre o “problema do corpo” e o “problema da mente”, da relagéo
corpo e mente ou corpo e alma ou, ainda, sobre uma possivel relacdo entre matéria e espirito.
O que motivou essa questdo foi o crescimento da demarcacdo da psicologia como ciéncia
fisicalista, da crescente influéncia da neurociéncia nas discussoes académicas, em contexto de
modernidade. Ciente do elevado nivel de formacdo da amostra pesquisada — se comparada
com a média nacional — inferida previamente com base em minha experiéncia historica de
atuacdo nesse campo, quis verificar se haveria alguma relacdo significativa entre nivel de
escolaridade e uma concepcdo dualista ou monista da existéncia humana, além de estabelecer
uma relacdo entre a confissdo religiosa e uma concepgdo da relacdo entre corpo e mente
(alma). Essa variavel foi construida com duas modalidades: uma, sob o nome de
“fisicalismo”, que afirma que o ser humano ¢ um corpo material, fisico, constituido de células
nervosas, de neurbnios comunicantes, sem a presenca de uma alma espiritual imaterial. A
segunda modalidade foi denominada “dualidade”, fazendo referéncia a duas substancias
essenciais que estdo em relacdo dual, complementar. Essa terminologia trago da filosofia da
mente. Entre 0s muitos autores de referéncia cito o filésofo estadunidense Thomas Nagel
(1991, 2005). A construcdo dessa variavel se deu pensando em buscar elementos que

pudessem ajudar a tecer uma aproximacao as espiritualidades emergentes.
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A sexta variavel é sobre a crenca na perspectiva ou ndo de vida ap6s a morte. Nessa
variavel, as modalidades inseridas foram aquelas sempre recorrentes nas entrevistas que fazia
com os casais, bem antes de eu pensar em estudar esse fendbmeno, em contexto no qual eu era
convidado para ser celebrante de unibes conjugais. A variavel vida apds a morte trouxe como
modalidades: 1. N&o acredito; 2. Sou indiferente; 3. Acredito em Ressurrei¢do; 4. Acredito em
Reencarnagdo; 5. Acredito em “Algo a mais”. Quando construi essa variavel, com essas cinco
modalidades, pensei em relaciona-las com a declaracdo de confissao religiosa, tendo em vista
possiveis luzes para certos aspectos da espiritualidade dos agentes entrevistados.

A sétima varidvel ocupa uma dimensdo central no projeto dessa pesquisa, uma vez que
tem relagdo direta com o objetivo especifico, a saber, a relagdo das motivacdes dos agentes
para celebrar o rito “fora de igreja” com elementos que compdem sua cosmovisdo. Nessa
variavel, o foco esta em perceber qual é, para o agente entrevistado, o primeiro e fundamental
critério e fonte da distincdo entre certo e errado. Foram incluidas nessa variavel as quatro
modalidades mais recorrentes, que apareciam nas entrevistas e nos primeiros questionarios,
que serviram como experimento inicial. Essas modalidades sdo: 1. O proprio sujeito; 2. A
constituicdo; 3. A natureza ou a ordem natural; 4. Deus. A construcdo dessa variavel com
essas modalidades esta a servi¢o do objetivo de buscar elementos identificadores da visdo de
mundo dos agentes, buscando verificar se e 0 quanto essa visdo de mundo é elemento
condicionante das motivacg0es e das escolhas dos agentes, aqui considerados.

A oitava variadvel foi construida pensando em verificar um dos elementos possiveis de
uma eventual nova espiritualidade em gestacdo. A variavel busca saber a frequéncia com a
qual o agente pratica algum rito tido como religioso. As entrevistas trouxeram cinco
modalidades de frequéncia que sintetizam as respostas: 1. Nunca; 2. Diariamente; 3.
Semanalmente; 4. Mensalmente; 5. Esporadicamente. Na construcdo dessa variavel, com
essas modalidades, diante de mim estava o horizonte de novas espiritualidades com ou sem
pertencimento eclesial ou institucional. A varidvel estd a servico da busca por uma
aproximacéo das espiritualidades que caracterizam os perfis da amostra dessa pesquisa.

A nona variavel informa se antes do rito do casamento o casal jaA morava junto. Penso
que a indicacdo percentual da modalidade de valor “sim” e da modalidade de valor “ndo”
podera contribuir na aproximacdo buscada, em termos de espiritualidade e de processo de
individualizagdo conforme as narrativas mais comuns da modernidade ocidental.

A décima variavel responde a um interesse antropoldgico que busca pelas razbes
apresentadas pelos agentes para a decisdo do casamento em si. O que leva um individuo ao

casamento? Essa variavel tem relacdo direta com o objetivo especifico dessa pesquisa cujo
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objeto € o rito de casamento, suas configuragdes e as motivacdes subjetivas relacionadas as
decisbes concernentes ao rito e ao local escolhido para essa celebracdo. As modalidades que
mais apareceram nos relatos prévios referem-se a quatro motivacdes principais: 1. Receber a
béncdo; 2. Formar familia; 3. Celebrar com familiares e amigos; 4. Oficializar um sentimento
e uma relacdo afetiva. A construcdo dessa variavel busca singularidades que colaborem na
descricdo e analise das visdes de mundo e das espiritualidades dos agentes desta pesquisa.

Na mesma dinamica, a décima primeira variavel atinge o centro da pesquisa, uma vez
que busca captar a principal razdo apresentada pelo agente que o levou a decisao de celebrar o
rito “fora de igreja”. Foram cinco as modalidades mais recorrentes apresentadas: 1. Coeréncia
com estilo de vida; 2. Estilo de celebracdo; 3. Impedimento com o direito canonico; 4. Por
uma questdo interreligiosa; 5. Celebrar com os amigos. A centralidade dessa variavel consiste
em estar focada justamente no cerne deste novo fendmeno cultural em expanséo, o rito de
casamento em sociedade secular e reflexiva, sem vinculo institucional religioso, celebrado em
locais destinados para festas de diferentes naturezas e motivagdes. Penso que os dados e as
analises desses dados poderdo contribuir fortemente para uma melhor compreensdo desse
fendmeno.

E serd que o rito celebrado “fora de igreja” permanece sendo um rito religioso? A
décima segunda varidvel, nas modalidades de valor “sim” e de valor “ndo” quer saber
exatamente isso. Essa variavel traz a possibilidade da justificativa subjetiva da resposta. Com
isso, espera-se chegar a elementos que auxiliem na compreensdo daquilo que o individuo
concebe como sendo religioso. O que faz uma celebracao ser religiosa ou ndo? Penso que a
leitura dos dados possibilite uma aproximagéo as concepcdes de espiritualidade dos agentes.

Por fim, a Gltima varidvel ativa quer saber se o casal professa a mesma religido ou se
professam religiGes diferentes. Essa varidvel foi construida apés a coleta de dados, ja na
aplicacdo da Andlise de Correspondéncias Multiplas (ACM), no sentido de perceber se essa
variavel teria algum peso explicativo para as dispersdes dos agentes nos eixos 1 e 2 da nuvem
de modalidades.

Além dessas varidaveis e modalidades, muitas outras questbes também foram
abordadas nas entrevistas, como o0 tempo de namoro, se ja era casado anteriormente, se a
nogao de “sagrado” ¢ algo que continua relevante e a que ela se refere; se alguns rituais
tradicionais presentes na festa de casamento serdo abolidos na festa do casal ou se outros
aspectos seriam introduzidos no ritual. Algumas dessas questdes foram abordadas somente

nas entrevistas em profundidade, outras no survey, outras ainda nas duas instancias.
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Cabe aqui, nesta introducédo, ainda que minimamente, apresentar o rito de casamento
em suas duas partes, que integram o objeto do presente estudo: a cerimbnia em si e 0s ritos
pos-cerimonia que fazem parte da festa, que tem uma duracéo de seis horas.

Quando o casal decide celebrar o casamento e realizar uma festa com familiares e
amigos, ele inicia uma jornada de busca e de reconhecimento da qualidade dos servigos
prestados por diferentes fornecedores, que compdem o mercado ou a industria do casamento.
Essa sondagem costuma comecar com antecedéncia de um ano e meio antes do dia do evento.
Existe uma grande rede de fornecedores, colaboradores ou prestadores de servigo disponivel e
atuante neste setor da sociedade, em visivel expansdo e complexificacdo: celebrantes,
cerimoniais, fornecedores envolvidos com fotografia e video, making of, vestido da noiva,
roupa do noivo, decoracdo e iluminacdo cénica, estrutura de som e luz da boate e do palco,
musicos e masicas para a cerimdnia, musicos para a festa, bufé, bolo, doces, bem-casados,
bebidas e drinks, facilities (seguranca, portaria, limpeza etc). Em meio a esse universo de
elementos, o presente estudo buscou tematizar também as razdes ou critérios pela definicao
do espaco que servird como lugar para a realizacdo da ceriménia e da festa e outras escolhas
que, para o casal, sejam muito relevantes para a realizacdo do evento.

No grande dia do evento, inicio as analises com o olhar sobre os preparativos, a
decoracdo e a montagem do espaco para a cerimonia e a festa, com todos os seus rituais.
Estando tudo pronto, observo a abertura da porta do local do evento para a recepcdo dos
convidados, o receptivo musical, os ultimos cuidados para o inicio da cerimonia. A ceriménia
inicia, normalmente, com uma musica acolhendo o noivo, que vem acompanhado por seus
pais ou algum familiar até o “altar”, expressdo usada para o conjunto que compde a mesa em
torno da qual acontecera o rito. Sobre a mesa do altar, comumente, encontram-se 0s Vvotos
escritos pelo casal; as vezes, objetos com o0s quais 0 casal tem alguma relacdo afetiva,
lembrangas de familiares ausentes ou simbolos que remetem a um horizonte de sentido. Todos
esses elementos sdo mediacGes de uma memdria, que estd condensada nesse momento
especialmente significativo.

Na sequéncia, acontece o cortejo dos padrinhos e das madrinhas, escolhidos pelo
casal. A terceira musica anuncia a entrada das daminhas e dos pajens que “limpam” o
caminho e anunciam que a vinda da noiva esta proxima. Apdés instante de siléncio e de
expectativa, de modo solene, a musica anuncia a entrada da noiva, acompanhada,
normalmente, de seu pai ou de algum familiar. Costuma ser grande a expectativa para o

momento no qual o pai entrega a filha ao noivo.
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Apos a chegada do casal & mesa do altar, ficando a noiva & esquerda, comumente o
celebrante faz a acolhida e realiza a reflexdo inicial®. Tendo finalizado a reflexdo, o
celebrante chama a entrada das aliancas, que habitualmente vém nas maos de criancas ou
avos. Sobre as aliangas acontece uma bencdo ou uma reflexdo, realizada pelo celebrante. Na
sequéncia, o celebrante costuma fazer algumas perguntas ao casal, no intuito de a comunidade
reunida ouvir do casal as suas intengdes ou as suas disposi¢Oes afetivas em cultivar esse amor.
Em seguida, o casal professa os seus votos, normalmente escritos previamente. E também
usual, o casal querer repetir as palavras tradicionais do celebrante, conforme tradicdo cristd
ainda muito viva. A conclusdo dos votos coincide com a reciproca colocacao das aliangas na
mao esquerda. Apos esse ritual, o celebrante os declara casados, com expressdes que variam
conforme a singularidade do casal: “marido e mulher”, “esposo (a) e esposo (a)”,
“amadurecidos ¢ casados”, momento alto da celebragdo, no qual habitualmente ha uma
“natural” e efusiva reacdo da comunidade reunida, com palmas, as vezes com assobios e
alguns gritos; mediante essa reagdo, o celebrante costuma, nesse momento, solicitar e/ou
autorizar o beijo do casal.

Em muitas celebracdes, seguem ainda algumas formalidades desejadas pelo casal e
familiares, como 0 momento de uma oracdo formal, 0 momento das assinaturas, de alguma
homenagem feita por algum familiar ou amigo. Por fim, a mensagem final do celebrante, cujo
teor normalmente refere-se a felicidade a ser construida pelo casal no dia a dia. A ceriménia
termina com o celebrante, formalmente, chamando o casal para o beijo. A noiva recebe de
volta o buqué de flores — com o qual ela havia entrado no rito da celebracéo e que durante a
celebracdo ficou sobre a mesa do altar — e o casal sai em direcdo a sessao de fotos.

Transcorrida a cerimdnia, acontecem outros ritos cuidadosamente preparados para
estruturar e dinamizar a festa: a sessdo de fotos, o lanche do casal em separado, a entrada e a
recepc¢do do casal no saldo de festas, o brinde, o corte do bolo, a dan¢a do casal, o lan¢camento
do buqgué e, eventualmente, algum outro ritual, momentos descritos e analisados no decorrer

desse estudo.

* As vezes, as celebracdes sdo com efeito civil e outras vezes o juiz de paz vem ao local para fazer a parte civil
do casamento. Os casais buscam bastante a cerimdnia religiosa com efeito civil. Alguns celebrantes do Nucleo
Mineiro de Celebrantes, vinculados a alguma igreja e tendo CNPJ de celebrante, realizam essas celebragdes. No
que tange ao rito, essa modalidade de celebracdo em nada muda a estrutura e a dindmica. Contudo, existem as
celebracfes nas quais o juiz de paz vem ao encontro do casal e celebra o rito de casamento civil junto com o
celebrante. Neste caso, a celebracdo inicia com os cortejas iniciais conforme relatado e na sequéncia, ao invés de
o celebrante iniciar a cerimdnia, 0 mais habitual é o juiz de paz fazer a conducéo, que dura aproximadamente
cinco minutos, com a recolha das assinaturas das testemunhas ¢ a declaracdo de “casados perante a lei”. Finda a
parte civil, o juiz de paz se retira e a celebracdo continua, sendo agora conduzida pelo celebrante.
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Realizadas essas palavras introdutorias para auxiliar na contextualizagao deste estudo,
vou iniciar as reflexdes e as analises em torno do presente objeto de estudo.

O primeiro capitulo aborda a modernidade como processo de secularizacdo e de
individualizagdo, de desencantamento e de crescente laicizagdo. A modernidade vem
tipificada em dois tempos ou recortes fundamentais. Inicialmente, configura-se a modernidade
concebida como modernidade iluminista, que traz novos fundamentos para o saber e o agir,
marcada por uma perspectiva idealista e universalista. Na sequéncia, o capitulo apresenta o
movimento romantico como uma forte reacdo a modernidade iluminista, possibilitando a
emergéncia de uma modernidade tardia e reflexiva. Em seguida, o capitulo reflete sobre as
novas sensibilidades cultivadas a partir do romantismo, especialmente para o diverso em sua
singularidade. A seguir, o capitulo evidencia como essas modernidades multiplas, centradas
na imanéncia da historia, possibilitam o surgimento de diferentes condi¢Ges de crenca. O
capitulo conclui com um réapido olhar sobre a formagdo da modernidade religiosa no Brasil.

O segundo capitulo aborda o rito de casamento na modernidade secular. Trata-se de
um olhar de natureza mais descritiva sobre o objeto deste estudo. O capitulo inicia com uma
reflexdo sobre a relacéo entre rito e cultura, abordando o ritual como sistema de comunicacéo,
gue conjuga tanto a representacdo como a inovagdo, a mimesis e a forcga criativa. Por abordar
descritivamente o objeto deste estudo, este capitulo dedica-se, também, a um rapido olhar
para a génese dos casamentos “fora de igreja”. Na sequéncia, o capitulo apresenta os perfis
dos atores sociais que constituem a amostra da pesquisa e apresenta, igualmente, uma
aproximacao aos perfis das celebracdes do rito de casamento “fora de igreja”. ApoOs essa
demonstracdo, o capitulo traz uma reflexdo em torno do espaco-lugar escolhido pelos casais
para a cerimonia e a festa do rito de casamento. Trata-se de uma abordagem aproximativa as
motivacdes dos agentes para essa escolha e aos diversos condicionamentos dessa decisdo. Na
sequéncia, a reflexdo aborda os critérios dos agentes para a escolha do celebrante que ird
oficiar o rito. Tendo sido contempladas essas motivagdes, o capitulo se centra na descricao
das partes que compdem a totalidade do ritual. Este capitulo conclui com uma reflexdo sobre
uma tradicdo ressignificada, sobre os modos como em contexto de modernidade secular e
reflexiva acontece uma ressignificacdo dessa pratica ritual, concebida em sua dinamicidade e
complexidade histérico-cultural.

O terceiro capitulo toca no cerne da pesquisa, trazendo os dados e suas leituras.
Inicialmente, para compreender a dindmica desse estudo, o capitulo realiza uma fundamental
distincdo entre religiosidade e espiritualidade. Na sequéncia, tece uma aproximacao a relacédo

entre o habitus e as espiritualidades dos agentes desta pesquisa. Em terceiro lugar, a parte
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mais longa deste estudo traz os dados da pesquisa, as variaveis e as modalidades mencionadas
pelos agentes que permitem fazer uma analise das cosmovisdes, do horizonte motivacional
dos agentes e sua relagdo com a escolha pela celebragao do rito de casamento “fora de igreja”.
Depois do acesso aos dados e de sua leitura, o capitulo traz a construcdo empirica de uma
representacdo das espiritualidades por meio da Andlise de Correspondéncia Multipla (ACM).
Na sequéncia, o capitulo conclui com a apresentacdo de agrupamentos construidos a partir dos
resultados da ACM, compondo uma distribuicdo da amostra por clusters representativos. No
sexto topico, recolhendo os dados e suas interpretacdes, o capitulo apresenta a confeccao de
uma tipificacdo ideal de espiritualidades na modernidade secular e reflexiva, com base na
amostra. E o capitulo conclui reunindo os diferentes caminhos espirituais e sua convergéncia
para com a autenticidade de vida, como critério norteador das escolhas dos agentes.

Por fim, as palavras conclusivas tecem uma retomada das aprendizagens mais
significativas do estudo e ndo se pretendem finais, mas estimulo para a continuidade da

reflexdo no campo das relagdes entre cultura, identidades e modos de vida.
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1. AMODERNIDADE: SECULARIZACAO E INDIVIDUALIZACAO

Este capitulo tem por objetivo discorrer sobre a modernidade ocidental como o
territorio da investigacdo no interior do qual acontece o nosso objeto de investigacdo, com a
consciéncia de que sensibilidades, pensamentos, saberes e praticas sdéo moldados em e a partir
de contextos. Dessa forma, a modernidade sera abordada como o ar que respiramos. E nesse
ar encontram-se particulas as mais diversas, sobre as quais ndo cabe falar em homogeneidade.
E, ao invés de abordar o ar diretamente, vamos olhar para as suas sombras (ASAD, 2003),
Seus processos e seus produtos.

Inicialmente, abordarei a modernidade em sua perspectiva iluminista, que traz novos
fundamentos para o saber e para as condutas humanas nas diferentes esferas que lutam por
autonomia. Em seguida, vou abordar a reacdo romantica ao unilateralismo da perspectiva do
idealismo iluminista e como essa reagdo foi se desmembrando na emergente antropologia.
Com isso, abordarei a modernidade como reflexividade, como momento segundo, pos-
[luminismo. Na sequéncia, farei uma retomada dos caminhos e das abordagens mais
significativas que buscam definir a modernidade como desencantamento, laicidade e
secularidade. E a partir desse olhar, abordarei as novas condic¢des de crenca na modernidade.

Nos ultimos anos, muitas investigagdes etnogréaficas questionam a validade de
pressupostos de longa data, relacionados a narrativas de evolucdo social, desenvolvimento e
modernizacdo, que se originaram no ocidente e que sdo veiculadas como ideologia
universalizante. Entre tais, destacam-se 0s presumidos pressupostos secularistas, segundo 0s
quais haveria dimensdes que teriam sido definitivamente superadas pela modernidade,
deixando para tras aspectos tradicionais de uma era pré-moderna, como, por exemplo, o
argumento de que o parentesco organizava a vida do passado e que na modernidade industrial
e tardia isso teria sido superado e que ndo encontraria mais vestigios na economia, na politica,
na cultura moderna. Ou, por exemplo, que o pertencimento religioso seria uma dimenséo pré-
moderna. Tais narrativas acabam operando um reducionismo e ndo fazem justica ao que seja a
propria modernidade, por ndo contemplarem a diversidade da modernidade e por ela ser
entendida como negacao de dimensdes como, por exemplo, o parentesco e o encantamento do
mundo (MCKINNON and CANNEL, 2013; CASANOVA, 1994; ASAD, 2003).

Nas narrativas da modernidade como era pos-tradicional, ha inumeras dimens6es que
sdo subestimadas, ocultadas ou tangenciadas, fazendo parecer como insignificantes. Embora

sejam inegaveis profundas transformacfes provocadas pela modernidade em praticamente
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todas as esferas da vida, isso ndo nos autoriza a esteriotipar a modernidade como a era “pos-
tradicional”, como se estivessemos em uma dindmica evolutiva ou numa ordem cronologica
gue apontasse para uma transicdo consolidada. Contra essa postura naturalizante, essencialista
e teleoldgica, inimeras investigacdes em ciéncias sociais, especialmente em antropologia,
vém evidenciando a complexidade das diversas dinamicas culturais e denunciando como
ideoldgicas muitas caracteristicas apontadas como estruturalmente modernas.

As producdes em ciéncias sociais, com base em diferentes vivéncias locais
tematizadas, evidenciam que a modernidade ndo pode ser vista como um processo linear,
continuo e homogéneo. Se, por um lado, existe uma tendéncia generalizante, por outro lado,
existem as diferentes e plurais apropriaces que sdo feitas por atores e grupos sociais, em
contexto. E essas apropriacOes obedecem a motivacdes distintas que ndo necessariamente
guardam entre si coeréncia. Por isso, € preciso incluir na modernidade ou dela ndo excluir as
no¢cdes de descontinuidade e de heteogeneidade. Nessas vivéncias, os individuos fazem
arranjos que ultrapassam os limites de uma formalidade estabelecida, indo para além das
fronteiras do aceitavel pela racionalidade instrumental moderna.

Essas tensdes decorrentes entre um discurso pretensamente universal e a realidade
singular dos diferentes grupos sociais ndo sdo novas ou inusitadas. Elas acompanham a
historia da humanidade, que sempre presenciou e testemunhou, nessas experiéncias historicas,
conflitos de diferentes naturezas, processos ora de assimilacao ora de reconhecimento, de
hibridizacéo etc.

Na prépria sociologia de Weber, ao se referir ao que seja moderno ou ao processo de
modernizacdo, é possivel verificar a presenca de um desses aspectos com pretensdo de
universalidade: a racionalizacdo do mundo ocidental sob a influéncia da religido judaico-
cristd, especialmente sob a vertente do protestantismo calvinista.

Nessas narrativas da modernidade muito proximas ao discurso unico, como por
exemplo, afirmar que “a modernidade ¢ uma ordem poés-tradicional” (GIDDENS, 2002, p.
10), hd uma grande tendéncia em ndo visualizar ou em negligenciar aquelas manifestagdes
gue ndo se encaixam nessa perspectiva. E quando chegam a ser visualizadas costumam ser
rotuladas como irracionais, atrasadas ou superadas.

Contudo, dada a natureza desse trabalho sera preciso tematizar e problematizar as
narrativas construidas sobre a modernidade, que também estdo longe de serem harménicas; ao
invés, nos termos de Wittgenstein (2000), estdo situadas em jogos de linguagens marcados

por disputas e alguns consensos. E vasta a literatura sobre esse tema. O recorte feito obedece
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aos objetivos deste trabalho, no sentido de captar possiveis singularidades nas sensibilidades,

nos saberes e nas praticas dos sujeitos modernos.

1.1.Modernidade e novos fundamentos do saber

A passagem do século XVI para o século XVII costuma ser identificada como a
referéncia para se pensar os primérdios da modernidade ocidental, como uma nova era na
histdria da cultura europeia, na qual novas sensibilidades, novos saberes, novos estilos de vida
e de organizacdo social, politica e econémica vao se configurando. As narrativas utopicas
encontradas em Tomas Morus, sob o titulo, a Utopia (1516), em Campanella, sob o titulo A
Cidade do Sol (1623), em Francis Bacon, sob o nome a Nova Atlantida (1626), sdo alguns
exemplos de idealizacbes que nascem com o espirito moderno e vao plasmando a formacéo
do imaginario cientifico.

Na idealizacdo realizada em Utopia, Morus articula as virtudes cristds com a
construcdo de um Estado justo, de uma sociedade racionalmente reformada, na qual os
exercicios do poder ndo mais oprimem, e a liberdade religiosa finalmente reina. A partir
dessa narrativa ja é possivel inferir a presenca de referéncias ao contexto medieval ndo como
a era da hegemonia religiosa, mas como a presenca de uma forga repressora da diferenca.
Sobre esse contexto, as palavras de Gracino Junior sdo esclarecedoras: “A opressao do Estado
para garantir o poder e o dominio cultural catolico fazia com que todas as outras ‘firmas
religiosas’ operassem clandestinamente, formando um ‘mercado negro de crengas’”
(GRACINO JUNIOR, 2016, p. 73-74).

E um dos produtos do Huminismo a imagem do individuo medieval como subserviente
e passivo diante dos poderes da Igreja, como se ele ndo tivesse vontade propria. Sdo
igualmente muito esclarecedoras as leituras de Rodney Stark e James Mccann (1993), ao
problematizarem um paradigma muito comum na sociologia da religido, segundo o qual na
Idade Média teria havido um monopdlio religioso que sustentou um dossel sagrado
inquestionavel e tido como um dado cultural universal.

Para esses autores, o esteredtipo do individuo medieval como um ser submisso e
servil, que se rebaixava aos dominios do poder supremo da Igreja Catdlica, que se concebia
como instrumento do poder eterno de Deus, ndo passa de uma grande ficgdo historica, uma
vez que, segundo esses autores, 0 que de fato se via na Europa medieval era uma profunda
indiferenca a religido institucional (STARK E MCCANN, 1993). Nessa perspectiva, ao

contrario do que se anuncia no paradigma tradicional, a vitalidade religiosa estaria muito mais
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no pluralismo e na competicdo do que na subserviéncia a um poder atemporal da Igreja
catélica. Fortalecidas pela opressdo dos poderes que se pretendiam hegemdnicos, inimeras
vozes de contestacdo foram fundamentais para que outras formas de crencas se formassem e
se fortalecessem as margens.

Campanella, em A Cidade do Sol (1623), traz a ciéncia e as artes como a grande
referéncia para a educacdo das novas geragdes e para a organizacdo da sociedade. O esfor¢o
pelo aperfeicoamento no saber cientifico € uma das marcas dos individuos dessa cidade ideal.
O dominio em varias artes é condicdo até para quem for receber a missdo de governar. E
preciso ter ciéncia e sabedoria. Nessa mesma direcdo, em Nova Atléantida, Bacon se refere a
uma cidade ideal, unificada em torno da ciéncia, como dominio sobre a natureza, promovendo
a prosperidade. Cabe a ciéncia e a tecnologia o elogio por trazer o progresso e por aliviar 0s
sofrimentos humanos, especialmente aqueles relacionados as doencas, a pobreza social e ao
despotismo politico. Entre os valores da sociedade ai destacados esta a tolerancia religiosa, na
contramdo de uma experiéncia historica de violéncia e perseguicdo ao pensamento religioso
diverso.

A associacdo da modernidade a ideia de progresso esta intimamente associada as
inovacOes cientifico-tecnologicas. Sera a partir desse terreno da idealizagcdo da ciéncia que
brotardo outras idealizages. A nova ciéncia proposta por Francis Bacon, no espirito da
modernidade, teria por objetivo melhorar a condi¢gdo na qual a humanidade se encontra,
despertaria a responsabilidade humana pelo destino da vida humana e pela qualidade dessa
vida. Com efeito, uma das marcas das narrativas utopicas é o fato de estarem centradas na
producdo de um conhecimento socialmente util.

Na perspectiva de Alexandre Koyré (1979), a modernidade ocidental surge como fruto
da Renascenca e se figura como raiz de uma profunda revolucdo espiritual, que ele define
como a passagem “do mundo fechado ao universo infinito”. Por mundo fechado, entende
“mundo ordenado hierarquicamente” (KOYRE, 1979, p. 14). Com essa nocdo de universo
infinito, a ser explorado pela experiéncia e pela razdo —como as novas fontes de autoridade —
Koyré traz um indicativo e uma representacdo do universalismo que passa a reinar na
cosmologia da cultura ocidental moderna, na qual o olhar contemplativo sera substituido pela
atitude ativa de um sujeito que deixa de ter como foco o transcendente e passa a se concentrar
no imanente.

Nesse sentido, o ar da modernidade apresentaria novos critérios de verdade e de
sentido, j& perceptiveis no principio da davida, desenvolvido por Descartes, nos primoérdios da

filosofia moderna, segundo o qual formas tradicionais de conhecimento que tem na autoridade
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seu critério de verdade passam a ser problematizadas. A revolugdo cientifica do século XVII
costuma ser vista como a produtora de uma triplice desconstrucdo: do mundo natural como
cosmos e criacdo divina, do mundo do sujeito como subordinado as forcas transcendentes e do
mundo social em sua hierarquia e permanéncia. Nessa revolugdo, um olhar mecanicista
passara a ser predominante na leitura do mundo natural. E préprio do modelo mecanicista
fragmentar o todo em partes e conceber o todo como a soma ou a justaposi¢édo das partes.

Em termos epistemoldgicos, marcada pelo triunfo do modelo mecanicista, a
modernidade ocidental vem retratada em muitas narrativas como a “idade da ciéncia”, a “era
das luzes”. Esse otimismo iluminista pode ser resumido aqui como a expressdo da primeira
modernidade. Hoje, sabe-se 0 quanto esse olhar “iluminista” vem carregado de ideologia
sobre o pré-moderno, o ndo moderno, o medieval, como se ele fosse um estagio atrasado, e
finalmente estivesse superado nos caminhos evolutivos da humanidade.

Essa abordagem corre o risco de fazer uma leitura evolucionista, a partir de um
reducionismo e de um preconceito de que antes da era iluminista a realidade teria sido assim,
de pouca mobilidade, sem historicidade, sujeitos submissos a transcendéncia. Ndo se nega
profundas mudancas; contudo, cada vez mais solicita-se maior cuidado para evitar 0s
equivocos das generalizagcbes ou dos universalismos. Assim, por exemplo, de modo seguro
pode-se afirmar como expresséo da modernidade secular a diferenciacdo e a autonomizacao
produzidas nas diferentes esferas da vida social. Outra coisa, contudo, seria pretender ou
confundir essa autonomia de esferas como separacdo, como divorcio, como departamentos
estanques, fechando os olhos para os fluxos e 0s cruzamentos que transcendem supostas

fronteiras.

1.2. Da modernidade iluminista a modernidade secular e reflexiva

O espirito do individuo moderno, encarnado e expresso nas narrativas iluministas, é
identificado pelo desejo de liberdade, entendido inicialmente como libertagdo de todas as
formas de alienacdo as quais vinha submetido. O projeto do lluminismo, ao se pretender
processo de esclarecimento e ilustracdo, busca caminhar nessa dire¢do. Deseja devolver o ser
humano a si mesmo, fazé-lo senhor de si. Para tanto, a marca maior serd a busca por
libertacdo. Nessas narrativas, 0 que importa para o individuo moderno é ndo mais estar
subjugado ou vinculado a algo que o prenda ou limita, desde uma esfera exterior. A
modernidade sera, assim, marcada por grandes revolucdes e utopias, em diferentes &mbitos da

vida humana.
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E de Immanuel Kant (2007) uma das melhores sinteses na traducio desse movimento
moderno por ilustracdo ou esclarecimento, quando o associa a maioridade, superando uma
minoridade que é auto-imposta pela falta de ousadia ou coragem em fazer uso publico do
entendimento: “Tenha a coragem de servir-te de teu préprio entendimento. Este é o0 mote do
Esclarecimento” (KANT, 2007, p. 95). Sob o imperativo iluminista da emancipacgdo, a
modernidade busca libertar o individuo em relagdo aos imperativos dogmaticos da tradigéo e
da religido. Por essa razdo, Giddens chega a afirmar que “a modernidade ¢ uma ordem pos-
tradicional” (GIDDENS, 2002, p. 10). Essa afirmativa, contudo, recebe fortes criticas,
especialmente por Talal Asad (1996), na contramdo de um pensamento de matriz linear,
afirmando a existéncia de uma relacdo dialética entre modernidade e tradi¢do. Para Asad, ndo
haveria uma modernidade pos-tradicional, uma vez que tradicdo é uma dimensdo da vida
social e ndo um estagio que possa ser superado. O sugerido seria falar em uma tradicdo
moderna.

A modernidade ocidental passa a ser vista como o tempo do individuo, trazendo
consigo novos processos de organizacdo do tempo e do espaco, novos mecanismos de auto-
identificacdo, gerando novas praticas, plasmando novos costumes e novas tradicfes, sob o
impeério de uma razéo técnico-cientifica. Assim, o processo de modernizagdo acontece tanto
como processo que busca a emancipagdo do sujeito quanto de racionalizagdo e de expansao
tecnologica.

A fé nos poderes da razéo e nos poderes da ciéncia, conjugada a tecnologia, marcam a
era iluminista, orientada pelo espirito do positivismo expresso no pensamento de Auguste
Comte. Segundo Comte, a evolugdo da humanidade e a reorganizagdo da sociedade seriam
possiveis somente por meio de uma profunda reforma intelectual do ser humano. E para
alcancar essa reorganizacao da sociedade, Comte partiu de uma filosofia da histéria na qual
mostra a evolucdo do espirito humano. A sua classica distingdo, elaborada na “lei dos trés
estados”, serve como um indicativo dessa nova mentalidade moderna que afirma a
necessidade de superar a perspectiva teoldgica, vista como infancia da humanidade (COMTE,
1978). Verifica-se, em Comte, um espirito generalizado de otimismo, segundo o qual o
estagio positivo, 0 estagio da ciéncia, seria o responsavel pela promocédo tanto do controle das
forcas naturais como do progresso moral, da justica das instituicbes sociais e da propria
felicidade dos individuos.

A narrativa iluminista da modernidade apresentava a religido como instancia e tempo a
ser superado, por estar associada as trevas e ndo as pretensas luzes que viriam com o

[luminismo. Contra um passado vinculado a uma tradicdo impessoal e hierarquica, a
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modernidade iluminista passa a exaltar o individuo, nos valores da igualdade e da liberdade.
Durkheim faz uma explicita referéncia a esse novo culto do eu que estd em emergéncia na

modernidade que sacraliza a dignidade da pessoa humana.

Nas sociedades e nos meios em que a dignidade da pessoa humana é o fim tltimo da
conduta dos individuos, em que 0 homem é um Deus para 0 homem, o individuo é
facilmente levado a tomar por Deus 0 Homem que esta nele e a erigir-se em objeto
de culto (DURKHEIM, 1977, p. 434).

Se, por um lado, reinava o otimismo iluminista com 0s progressos da ciéncia e da
tecnologia, alimentando a ideologia do progresso linear e infinito, por outro lado, surgem as
vozes que, vinculadas afetivamente a valores do passado, denunciam as mazelas que
decorrem desse “progresso”, os males produzidos pela cultura da propriedade privada, para
fazer uma referéncia a Rousseau. Um movimento filosofico reativo se alimenta justamente da
dimensdo reconhecida como destrutiva dessa nova realidade que integra a era iluminista.
Entre essas filosofias merecem destaque as que se encontram na génese do romantismo
alemdo, exemplarmente as vozes de Herder, Hegel, Fichte e Goethe, no combate ao
universalismo racionalista, explicitando, cada qual a seu modo, tanto essa concepcéo linear da

histéria como a dimenséo ideol6gica do progresso linear.

1.2.1. A reagdo romantica

No final do século XVIII e em principios do século XIX, como reagdo ao movimento
iluminista, desenvolve-se em varias regides da Europa, com destaque para a Alemanha, uma
nova forma de expressdo da sensibilidade humana. Emerge o romantismo, em sua busca por
totalidade, na luta contra a fragmentacdo semeada e herdada do Iluminismo. Serd na
Alemanha, com Alexander Gottlieb Baumgarten (1714-1762) que surgird o termo estética
propriamente dito, que em sua raiz grega aistesis significa sensacdo. Contudo, o0
desenvolvimento da estética como reflexdo sobre a arte propriamente dita coube a Johann
Joachim Winckelmann (1717- 1768). Nessa nova perspectiva, a sensa¢ao ou o conhecimento
sensivel passard a adquirir um status que ele ainda ndo conhecera na histdria recente da
modernidade ocidental. A sensacdo passa a ser um dos caminhos de acesso a verdade, a uma

dimensao da verdade inacessivel a demonstracéo racional.
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Tudo comegou com o Sturm und Drang, revolucéo literaria que a intelectualidade
alema viveria a partir de 1770, aproximadamente [...]. “Tempestade e impeto” é
uma das traducdes possiveis de Sturm und Drang — expressdo que da titulo a uma
peca teatral de Maximiliam Klinger (1752-1831) e que passaria a designar esse
movimento de jovens poetas alemas (ABRAO, 1999, p. 323).

Os poetas do Sturm und Drang retomam os ideais da tragédia grega, periodo histérico
e ideoldgico anterior ao que serd julgado como excessiva racionaliza¢do da cultura ocidental,
que teria no pensamento socratico-platdnico seu marco fundante. Esses novos e jovens
dramaturgos alemaes, poetas do romantismo, voltam as obras de Shakespeare, produzidas a
maior parte delas entre 1590-1613, que passam a ser exaltadas, adaptadas e imitadas, uma vez
que sdo concebidas como um verdadeiro antidoto a excessiva formalizagdo que vinha
imperando na cultura iluminista. Outra obra muito lida sera o “bom selvagem” de Rousseau,
que denuncia a corrupgao de uma nova cultura em formacao.

Se 0 movimento romantico tinha como caracteristica principal o aspecto reativo a aridez
iluminista, “o ponto mais evidente de todas essas resisténcias e reacdes € o seu carater reflexo,
dependente da dindmica de afirmacdo do universalismo” (DUARTE, 2004, p. 7-8). Junto a
reacdo romantica vinha também a busca por uma sociedade alternativa, a busca por evidenciar
outras formas de vida que ndo aquelas excessivamente marcadas pela racionalidade técnica e
cientifica.

Para lIsaiah Berlin (1991), a trajetoria do pensamento da cultura ocidental até o
[luminismo moderno e por ele reforcado pode ser descrita ou interpretada como monismo, ou
seja, a crenca de que o todo é uma unidade harménica internamente coerente, passivel de ser
conhecido, e que se tornaria a fonte explicativa e o guia para as acbes humanas. Para Berlin,
essa crenca idealizada foi quebrada pelo movimento roméantico ao evidenciar que o todo €
plural, inundado por contradi¢fes e que as proprias acdes humanas e seus diferentes sistemas
de crencas ndo sdo nada harménicos, podendo inclusive ser entre si excludentes e
incompativeis. Dessa forma, 0s poetas romanticos reagem ao pretendido monismo, desviando
o foco para as singularidades.

Nesse mesmo sentido, para Duarte (2004), o movimento romantico instala na cultura
ocidental moderna uma tensdo continua e permanente. E essa tensdo se da pelo fato de que “o
romantismo sempre serd o contraponto, 0 momento segundo, de uma dindmica que o
ultrapassa e determina” (DUARTE, 2004, p. 8). Por isso, Duarte define o romantismo como

“resisténcia a e dentuncia do universalismo e de seus corolarios racionalista e fisicalista”
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(DUARTE, 2004, p. 8). O movimento romantico, ao se opor a racionalidade moderna do
individualismo e da fragmentacdo, sustentava a no¢do de que o individuo é uma totalidade,
uma unidade plural, uma singularidade de multiplas dimensdes.

Ao que tudo parece indicar, na verdade, essa tensdo é uma tensdo vertical, entre
idealismo e romantismo, entre alturas e profundezas, entre apriorismo e empirismo. Contra
esses extremos, Durkheim, na introducdo de As formas elementares da vida religiosa, nos diz
que sdo as representacdes coletivas que criam a realidade. Ou seja, as nossas categorias de
entendimento, que nos levam a emitir juizos, sdo fatos sociais, que decorrem de um
pensamento coletivo que nos antecede. Com base nesse pressuposto, Durkheim consegue
criticar tanto o imanentismo ou 0 apriorismo presente no idealismo como o reducionismo
subjetivista operado pelo empirismo.

Embora a nocédo de representacéo, presente no pensamento de Durkheim, ja ndo mais dé
conta das novas concepcdes relacionadas ao campo da leitura da realidade e mostre um
Durkheim filho de seu tempo, condicionado por uma histéria marcada pelo paradigma de que
a consciéncia conseguiria retratar a realidade, penso que suas analises sobre a origem social
das categorias de leitura do mundo permanecem muito validas e atuais sinalizando para a
dimensao histérica e epocal das concep¢des de mundo, “ja4 que as categorias mudam
conforme os lugares e as épocas” (DURKHEIM, 1996, p. XXIX-XXV).

Essa modalidade de holismo que encontramos em Durkheim sera posteriormente muito
trabalhada por outros pensadores, com destaque para Richard Rorty (2005) que, dialogando
com o trabalho de Habermas (2002), reconhece que a historia do pensamento da cultura
ocidental nos Ultimos dois séculos vem marcada por uma tensdo dialética que poderia ser
sintetizada como uma tensdo entre os universalistas e os romanticos. Os primeiros com
tendéncia de puxarem para o alto, para a idealizacdo de uma razdo capaz de nos fornecer a
verdade, os romanticos tendem a puxar para baixo, para as profundidades da subjetividade.
Para Rorty (2005) essa tensdo seria justamente uma tensdo no sentido vertical. A grande
aprendizagem que teremos de fazer é aprender a pensar e nos acostumarmos a pensar
horizontalmente, evitando os extremos da grandiosidade universalista e da profundidade
insondavel do romantismo, assumindo a finitude humanista. E isso é, de certa forma, uma
atualizacdo da reflexdo de Durkheim sobre a origem social de nossas categorias de
entendimento.

Seguindo nossa reflex@o sobre a énfase romantica, Colin Campbell (2001) afirma que a
forca criativa da “personalidade romantica”, da imaginacdo dos individuos modernos para

criar formas ou configuragfes substitutivas como expressdo de seus sonhos e ideais tem
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relacdo com um historico de inibigdo ou supressdo expressiva da emoc¢do. Nas palavras de

Campbell:

Pode-se dizer que existe uma relacdo de semelhanca entre a pratica de inibir a
expressdo emotiva e a valorizagdo da paixdo profunda. Aqui também o preco pago
pela restricdo de impulsos do comportamento € seu desvio para outros canais,
amplamente imaginativos e ocultos, com o resultado de que se cria a possibilidade
de uma espécie de conduta diferente (CAMPBELL, 2001, p. 310).

Campbell, em sua obra A Etica Romantica e o Espirito do Consumismo Moderno
(2001) — de modo similar ao que havia feito Max Weber (2004), ao demonstrar a relagéo
entre uma determinada ética protestante e o espirito do capitalismo — demonstra que o
comportamento consumista na sociedade capitalista tem relacdo com a ética do romantismo,
que irrompeu na Europa no século XVIII. Uma das marcas sociais dessa época seria uma
revolucdo nas formas de consumo, em que um de seus elementos mais expressivos seria a
ascensdo de uma classe média, quebrando uma dindmica antes restrita a nobreza, com o
consumo de luxo, o culto ao roméntico, o crescimento de horas dedicadas ao lazer e a leitura
de ficcdo. Segundo Campbell, parte dessa classe média pertencia ao protestantismo ascético,
ao calvinismo, gque via na materialidade um sinal de salvacao.

A emergéncia de novas préticas culturais, com destaque para a producao e a leitura do
romance, como acento para a presenca das mulheres nesse universo, foi produzindo novos

padrdes culturais na época, com repercussdes. Nas palavras de Campbell:

[...] a expansdo geral das atividades das horas vagas, inclusive a leitura de romances,
juntamente com a ascensdo da moda e do amor romantico, tudo isso pode ser visto
como parte e parcela de um feixe de fendmenos culturais que apareceram primeiro
na Inglaterra do século XVIII e que, de um modo até agora obscuro, se relacionam

com o que se veio a chamar a revolucgédo do consumo (CAMPBELL, 2001, p. 45-46).

Campbell identifica uma revolucdo nas formas de consumir, que teria suas raizes na
Revolugdo Industrial. A emergéncia de uma razéo sentimental, associada ao romantismo, teria
0 poder de operar nos individuos modernos a vontade de realizar novas experiéncias,
produzidas por sua imaginacao.

Percebo a genialidade da reflexdo de Campbell no alargamento de sua concepc¢ao, que
ultrapassa a usual relagdo entre consumo e mentalidade materialista. Associar a mentalidade
consumista contemporanea ao desejo insaciavel de aquisicdo de objetos representa, para
Campbell, um “sério mal-entendido” (CAMPBELL, 2001, p.131). O cerne da questdo ndo
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estaria na aquisicdo de objetos, dos quais os individuos também se desfazem rapidamente,
mas no anseio por algo melhor, na dindmica da relacdo entre ilusdo e realidade, na qual a
ilusdo é sempre a instancia melhor. No que tange a este aspecto, suas analises possibilitam a
percepcao de que razdo e sentimentos sdo dois principios “mais complementares do que
contraditorios, compreendendo conjuntamente um sistema total de personalidade”
(CAMPBELL, 2001, p. 312). Nas palavras do autor:

A motivacdo basica dos consumidores é o desejo de experimentar na realidade os
dramas agradaveis de que ja desfrutaram na imaginacdo, e cada “novo” produto ¢
visto como se oferecesse uma possibilidade de concretizar essa ambigdo
(CAMPBELL, 2001, p. 131).

Um dos campos nos quais essa analise pode ser verificada é a atual industria dos
casamentos, um mercado em ascensdo com dezenas de servicos especializados. Nesse
mercado, o slogan mais usado pelos fornecedores ¢ “produzindo e realizando sonhos”, com a
presenca de uma consciéncia hegemonica de que o desejo do casal ndo se reduz a uma
necessidade material ou a uma festa, mas envolve um universo de simbolismos, de
sensibilidades, de sonhos, de criacBes, de artes, de formas de sentir e de perceber que

plasmam diferentes espiritualidades.

Os individuos modernos ndo moram somente numa ‘gaiola de ferro’ da necessidade
econdmica, mas num castelo de sonhos romanticos, esforcando-se, mediante sua
conduta, para transformar um no outro (CAMPBELL, 2001, p. 18).

Superando a perspectiva expressa na alegoria weberiana da gaiola de ferro, segundo a
qual a liberdade individual estaria seriamente comprometida no sistema capitalista, as analises
de Campbell evidenciam que, embora o individuo pense e aja influenciado pela cultura na
qual vive inserido, a liberdade das escolhas continua a ser uma crescente. As andlises de
Campbell e as observac¢des empiricas me permitiram reconhecer que na contemporaneidade,
pensada como modernidade secular e reflexiva, existe a busca por um consumo criativo,
estimulado pelos ideais de uma cultura secular, pela realidade do amor romantico e pelo
movimento da moda.

Assim, na modernidade tardia, a busca espiritual harmoniza-se com o consumo de
bens e servigos. E nesse movimento, a tenséo entre o sonho e a realidade desempenha o papel

de forga motriz. Com isso, Campbell afirma que a logica cultural ndo se esgota na dimenséo
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da racionalidade instrumental e da mentalidade calculista, ela ¢ também a cultura “da paixao,
e a do sonhar criativo que nasce do anseio” (CAMPBELL, 2001, p. 318). E nessa tensdo que
conjuga, por um lado, sonho e prazer e, por outro, realidade e utilidade que se manifesta todo
o dinamismo da cultura moderna secular e reflexiva.

Um dos méritos da reflexdo de Campbell consiste em reconhecer a forca da criacao e da
imaginacdo que brota do espirito roméantico da época moderna. Essa percepcao leva o autor a
reconhecer que o consumo ultrapassa a dimensdo materialista, sendo estimulado pela relacédo
entre ficcdo e devaneio. O devaneio, vinculado a realidade, alimenta a imaginacdo e sonha
com novas e possiveis experiéncias agradaveis, em busca de felicidade. O simples fato de
imaginar uma nova realidade ou um objeto de desejo ja se torna profundamente prazeroso, até
mesmo mais prazeroso do que a propria posse do objeto desejado que, comparado ao
devaneio, podera ser frustrante. Para Campbell, “muitos dos produtos culturais oferecidos a
venda nas sociedades modernas sdo consumidos, de fato, por servirem de apoio a elaboracéo
dos devaneios” (CAMPBELL, 2001, p. 135).

Na passagem do hedonismo tradicional para 0 moderno, segundo Campbell, o foco se
desloca do prazer sensorial para a estimulacdo emocional decorrente da imaginacdo. Sendo
assim, as expectativas emocionais condicionam as escolhas dos bens e dos servigos a serem
contratados e consumidos. Com isso, Campbell desloca o foco do consumo moderno da sua
dimensdo materialista e 0 associa ao consumo de novidades que estimulam e alimentam a
emocao. A principal caracteristica da ética hedonista seria a busca por novas experiéncias
criadas pela imaginagdo, muito mais do que o consumo em si de um produto. A imagem do
produto gera uma emogao, ¢ o consumo verdadeiro ¢, em grande parte, “um resultante desse
hedonismo mentalistico” (CAMPBELL, 2001, p. 130).

Seguindo os passos de Campbell, que relaciona a ética romantica ao espirito do
consumismo moderno, o declinio moderno de crencas escatoldgicas pode estar na raiz do
hedonismo autoilusivo que se caracteriza por “um anseio por experimentar na realidade os
prazeres criados e desfrutados na imaginagcdo, um anseio que resulta no incessante consumo
de novidade” (CAMPBELL, 2001, p. 288).

Essa reflexdo de Campbell sobre o devaneio, que ajuda na compreensdo da busca dos
consumidores modernos por novidades, torna-se mediagéo privilegiada para pensar o rito de
casamento “fora de igreja”, em jardins ao por do sol, como um sonho imaginado e perseguido,
que em outros imaginarios e contextos sociais poderia estar sob repressdo. Assim, reafirma-se

a dimensao reativa como uma caracteristica desse movimento romantico.
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Com efeito, nas agendas de casamento, verificadas junto aos locais da celebracéo, junto
aos cerimoniais e ao Nucleo Mineiro de Celebrantes (NMC), constata-se de modo muito claro
que o primeiro horario a ser preenchido para as celebracGes € o horario das 17h, em lugares
que disponham de um belo jardim e/ou remetam ao horizonte infinito (Figura 1).

Essa crescente demanda por celebrar o rito de casamento em espacos abertos pode
também ser interpretada como expressao desse movimento de consumo de novidades, ao
mesmo tempo um indicativo de um novo horizonte buscado, marcado pela leveza e pela
comunh&o com a natureza.

O que aqui se destaca é o espirito moderno em sua dimensdo imaginativa que se coloca
a demanda de imaginar o novo, o evento Unico. E essa dindmica da imaginacao do agradavel
produz prazer. A celebracdo do rito de casamento fora de um templo religioso
tradicionalmente consagrado para as cerimonias insere-se nessa dinamica como um produto
imaginado, que agrada, que emociona e que se faz fundamental no processo de

autorrealizacéo dos individuos que fazem essa escolha.
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Figura 1 - Cenario: Morro do Chapéu, Nova Lima, MG®

Fotografia: Leonardo Pedone.

E essa experiéncia de emocgdo vivida no rito é cada vez mais simultaneamente
transmitida por diferentes midias de comunicacdo, gerando demandas, criando estilos de vida
ideais e, com isso, alimentando e reforcando sonhos individuais, especialmente relacionados
as formas de exteriorizacdo de seus sonhos. Aqui é possivel perceber a dimensdo mimética tdo
presente na constituicdo da aprendizagem humana e da vida social. Tratarei desse topico no
capitulo seguinte, ao abordar a relagdo entre rito e cultura.

1.2.2. Um novo olhar para o diverso

O espirito racionalista moderno foi identificado por Harvey (2001) como sendo uma
primeira era da modernidade, na qual o espirito do Iluminismo busca se impor de modo
universal. Nessa primeira modernidade, inscrita no projeto do lluminismo, a concepgao
dominante seria a de que o mundo poderia ser controlado e organizado de modo racional,
apreendido e representado de modo verdadeiro. Seguindo a argumentagdo de Harvey, a nocao

de linearidade e de homogeneidade no modo de representacao da vida, como caracteristica do

® Todas as fotos utilizadas neste estudo receberam explicita autorizagdo dos casais e dos fotdgrafos, por email e
em conversa pelo aplicativo whatsapp.
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[luminismo moderno, comeca a desmoronar a partir de 1848, no conjunto de revolucGes
ocorridas na Europa, especialmente na Franga, conhecido como “primavera dos povos”. Nas
palavras de Harvey: “A fixidez categérica do pensamento iluminista foi crescentemente
contestada e terminou por ser substituida por uma énfase em sistemas divergentes de
representagdo” (HARVEY, 2001, p. 36-37).

E sera essa perspectiva, transposta para a dimensdo cultural, que comecara a ser
percebida na antropologia, especialmente a partir de Franz Boas. As observacdes etnograficas
e as analises antropoldgicas de Boas (2004, 2010) estdo na direcdo contraria de certas linhas
de investigacdo predominantes na época, segundo as quais haveria graus evolutivos na
cultura, seguindo um processo unilinear e universal. Contra o racismo bioldgico, contra a
tendéncia de reduzir a cultura a raca, contra o evolucionismo cultural e o determinismo
geografico, Boas busca compreender, expressar e explicar a diversidade inerente a vida de
diferentes grupos sociais que produzem e reproduzem a sua existéncia em condic¢des
geograficas semelhantes. As pesquisas de Boas demonstravam que cada grupo cultural era um
sujeito coletivo de uma histéria singular, que nao cabia em uma lei geral que prescrevia a
linha evolutiva da civilizacdo, ao modo de um difusionismo. Por isso, a antropologia, a partir
de Boas, passa a ser desafiada a lidar com as culturas singulares como totalidades complexas.
E essa concepgéo antropoldgica sera muito relevante aqui, neste estudo.

Influenciado por esse movimento antropoldgico, Louis Dumont (2000) apresenta em
sua obra um contraponto a ideologia do individualismo da cultura moderna ocidental. Contra
a nocdo de universalismo e de igualdade, ele traz como modelo a sociedade indiana de castas.
Dumont afirma que as diferencas fundamentais podem ser sintetizadas entre holismo e
individualismo, com as correspondentes nogOes de hierarquia e igualdade. Nessa dindmica,
ele desnaturaliza a no¢do ocidental moderna de igualdade, centro do ideario individualista.

A grande contribuicdo do olhar antropoldgico de Louis Dumont, neste debate, consiste
em evidenciar a dimensdo sociocultural das categorias e das configuracbes dos modos de
pensar e de agir. Dumont chama a atengdo, ao contrastar com o sistema de castas na India,
para a dimensao relativa e historicamente situada do fato de o individuo moderno, na cultura
ocidental, ser exaltado como valor e ter enaltecida sua ativa subjetividade. E algo localizado,
que ndo deve ser lido como um fendmeno universal, afirma Dumont.

E ao considerar o individualismo como valor na cultura ocidental moderna, Dumont
chama a atencéo para o fato de que a singularidade do individualismo como espirito de época

consistiria em sua dimensdao moral e, portanto, cultural, como forma de consciéncia que
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passaria a predominar na modernidade ocidental, na qual o individuo vem destacado em sua
autonomia em relacdo ao corpo social.

Ao refazer o percurso que resulta na génese do individualismo, Dumont inicialmente
encontra a categoria de “individuo-fora do mundo”, localizado nos primordios do
cristianismo, no qual o valor absoluto vinha de Deus e estava vinculado a Deus; e sob o0s
dominios desse valor absoluto e externo, o individuo deveria renunciar a0 mundo e aos
valores sociais para viver conforme as orientacdes divinas. Aqui se encontra uma clara
oposicdo hierarquica entre valores supremos e valores mundanos. Progressivamente, com a
aproximagdo entre Igreja e Estado, sendo a Igreja a instituicdo representativa da
transcendéncia, realizam-se as ingeréncias desta na vida social, no sentido de determinar
valores supremos a serem vividos no espaco social. Com isso, teria se formado uma nova
categoria, a do “individuo-no-mundo”. Dumont faz referéncia a teocracia calvinista como um
marco fundamental desse movimento, no qual se teria superado a dicotomia mundano-divino,
no sentido de que a vontade divina pode e deve ser realizada na esfera mundana. O individuo
estd agora no mundo. Temos diante de nds o individuo-no-mundo (DUMONT, 2000, p. 63).

Contudo, esse processo de individualizacdo no mundo ainda ndo seria a afirmacéo do
individuo como valor, mas a afirmacdo de Deus no mundo, a imposicdo de valores
extramundanos a serem vividos na esfera mundana. Nessa perspectiva, as dimensdes terrenas
adquirem valor na propor¢do em que participam ou se voltam, no mundo, para algo fora do
mundo. Na expressao de Dumont, trata-se de uma “intramundanidade ascética, ou
condicionada” (DUMONT, 2000, p. 65).

Dessa forma, com o cristianismo de matriz protestante ascético estaria se formando
uma singularidade ética no ocidente, que promoveria uma virada antropocéntrica, no sentido
da subjetivacdo do individuo moderno; uma volta para a sua interioridade, pela pratica da
ascese, em busca de purificagdo, para uma vida em conformidade com os valores supremos.
Nessa dinamica, a relacdo com Deus passa pela interioridade do sujeito em seu “eu”.
Constitui-se, assim, o valor social e cultural do individuo; em outros termos, estaria aqui a
génese do individualismo ocidental moderno. Desse modo, na dimensdo moral do
individualismo, a consciéncia moderna associa o valor ao individuo (DUMONT, 2000, p. 63).

Esse processo de subjetivagdo que acontece na modernidade ocidental, instaurando
uma permanente tensdo entre diferentes perspectivas, emblematicamente reduzidas ao
idealismo iluminista e ao romantismo, promove também o que veio a ser definido como
modernidade reflexiva. Com o conceito de reflexividade, Ulrich Beck (1997), Anthony

Giddens e Scott Lash afirmam o fortalecimento de um novo espirito moderno, da reinvencao.
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Esses autores reconhecem que ndo ha somente um espirito moderno, o da modernidade
industrial; mas, que muitas modernidades sdo possiveis. O elemento central da nocdo de
modernidade reflexiva estaria no fato de ser um processo de individualizacdo e de
destradicionaliza¢do, no qual os individuos se colocam em atitude de autoconfrontacdo, de
critica de uma tradicao.

De acordo com Beck (1997), a modernidade reflexiva seria 0 segundo momento da
modernidade, apo6s as frustradas promessas da modernidade iluminista e industrial na qual
reinava o otimismo generalizado com as perspectivas de que com a ciéncia e a tecnologia 0s
seres humanos iriam erradicar as mazelas humanas. A modernidade passa a ser reflexiva, isto
é, assume-se como problema para si mesma, desnaturaliza a tradi¢cdo iluminista, questiona o
instituido e institui uma descontinuidade.

Na perspectiva de Beck (1997), a racionalidade moderna iluminista ndo mais da conta
das novas questdes que afetam a humanidade. Uma nova racionalidade é demandada, para
além da racionalidade técnico-cientifica. Para o autor, a exigéncia do momento é por uma
ética reflexiva, dada a consciéncia de que “o microcosmo da conduta da vida pessoal esta
interrelacionado com o macrocosmo dos problemas globais, terrivelmente insollveis"”
(BECK, 1997, p. 61). Essa perspectiva da volta reflexiva sobre si mesma, assumindo-se como
problema, em um tempo em que as velhas ou antigas segurancas das comunidades
tradicionais ja ndo mais sdo encontradas, seria a marca mais distintiva dessa modernidade
reflexiva ou tardia.

Nesse movimento de individualizacdo e de pretensa destradicionalizacdo, a
modernidade reflexiva promove o questionamento dos tradicionais binémios, das polaridades
incomunicaveis como, por exemplo, entre o sagrado e o profano, o secular e o religioso.
Segundo (CAMURCA, 2003), esses polos deixam de ser vistos como polaridades opostas e
incomunicaveis e passam a ser uma co-presencga no cenario publico, numa polaridade tensa e
desafiadora.

Segundo Giddens (2002), a modernidade tardia fomentaria a constru¢cdo da auto-
identidade como um “empreendimento reflexivamente organizado”, por meio do qual
individuos construiriam estilos de vidas, a partir de uma multiplicidade de opcdes de escolha.
Para Giddens, a “abertura” da vida social de hoje faz com que o eu se torne um projeto
reflexivo, pelo qual o proprio individuo ¢ o sujeito responsavel. E, para o autor, “o tecido
moral da auto-realizagdo ¢ a autenticidade, baseada em ‘ser verdadeiro consigo mesmo’”

(GIDDENS, 2002, p. 77).
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Nessa perspectiva existencial da vida moderna tardia, o fio condutor da construgéo do
sentido da existéncia e das escolhas seria a trajetéria da vida individual, da qual brotaria um
sistema pessoal de crencas, no interior do qual o individuo se daria conta de que a “sua
primeira lealdade é devida a si mesmo” (GIDDENS, 2002, p. 78). Por isso, Giddens afirma
que a questdo relacionada ao significado passa a ser preocupacdo central da “modernidade
tardia” ou “modernidade alta”, uma vez que as grandes narrativas da primeira fase da
modernidade estdo sob suspeicdo ou fragilizadas.

Dessa forma, sobre o entendimento da modernidade como reflexividade, penso que
seja esclarecedor pensarmos em sociedade do conhecimento, no processo de informagéo
rdpida e da igualmente rapida desatualizagdo daquela informacdo anterior. Com isso,
concepcdes e praticas sdo constantemente revistas e reformuladas, instaurando uma dindmica
que ndo repousa, que gera sempre novas fragmentacbes ou cisdes, descontinuidades,
deslocamentos.

Para Taylor essa modernidade é da ordem da imanéncia, na qual as supostas verdades
metafisicas perenes e a pretendida universalidade de uma moral de inspiracdo religiosa ndo
mais dominam o universo cultural e os comportamentos individuais. E, assim, novos
processos de identificacdo individual estariam em formacdo, influenciados por essa
mentalidade de época. Taylor afirma que essa modernidade fomenta o humanismo, na medida
em que surgem tanto a possibilidade de superacdo e de afastamento da ‘“‘antiga ética
transcendental do ascetismo” quanto, especialmente, por desenvolver novas sensibilidades,
fomentar novas experiéncias e “novas compreensdes do self” (TAYLOR, 2010, p. 673). Nas
palavras de Taylor: “O individualismo é fruto normal da autoestima humana quando se
ausentam as demandas ilusorias de Deus, da corrente do Ser ou da ordem sagrada da
sociedade (TAYLOR, 2010, p. 671).

Concebida como virada antropocéntrica e individualizante, a modernidade significaria
a ruptura com os referenciais classicos de organizacao da vida, oferecidos pela tradi¢do. Nesse
sentido, modernidade seria sindnimo de crise e de risco, uma vez que coloca o individuo na
condicdo de sujeito ante uma diversidade de possibilidades. E as respostas que ele der a esses
multiplos estimulos e referéncias, inscritos culturalmente, passam a ser fundamentais no
processo de construcdo de sua identidade e de novas rotinas e habitos. Desse modo, o
individuo moderno é concebido como desafiado socialmente a planejar sua existéncia, em
condigédo de liberdade ante realidades que, em contextos anteriores, significariam, acima de

tudo, um limite a autorrealizacdo conscientemente construida.
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Em conformidade com essas perspectivas, a modernidade seria sindbnimo de laicidade
e de secularizacdo, fazendo referéncia a uma nova realidade, na qual o fundamento dos
valores e das a¢Ges humanas ndo se encontraria mais em Deus, mas no préprio ser humano,
considerado sujeito da histéria. Por isso, as justificativas da acdo humana e da norma moral
ndo poderiam mais se fundamentar em explicagdes religiosas, mas na lei natural, no interesse

e na razdo humana.

1.3. Desencantamento, laicidade e secularidade

Em termos politicos, desde Maquiavel, a laicidade passa a ser reivindicada como uma
expressao singular da modernidade ocidental. E por laicidade, compreende-se um regime
juridico marcado pela separacdo entre politica e religido, fazendo referéncia a um Estado
soberano, sem vinculo com religido, a um Estado que prescinde da religido como fator
integrador do tecido social. Contudo, nas diferentes sociedades politicas ocidentais, essa
relacdo ou auséncia de relacdo entre o poder politico e as religides acontece de diferentes
modos e em diferentes graus de intensidade, razdo pela qual nao se fala em homogeneidade.

Embora ndo exista esta forma Unica de laicidade, existem aspectos compartilhados nas
sociedades ocidentais modernas, entre 0s quais merecem destaque a afirmacao das liberdades
individuais — a partir da liberdade de consciéncia — e o reconhecimento da igualdade juridica
dos individuos. Segundo a percepcao de Oro, a forca condicionante dessas diferentes formas
de laicidade, nos tempos atuais, torna possivel verificar nas sociedades ocidentais “a liberdade
religiosa e de culto, a ndo discriminacdo religiosa por parte do Estado e a efetiva separacao
entre o poder politico e religioso” (ORO, 2011, p. 224). O fato de serem esferas distintas e
autébnomas, religido e politica ndo estdo condenadas a caminharem paralelamente. A religido
podera, inclusive, ser horizonte motivacional para um engajamento politico.

Nesse percurso histérico que vai moldando o processo de secularizacdo, o
jusnaturalismo renascentista e moderno, ao afirmar a existéncia do direito natural, coloca-se
na dinamica da secularizacdo, uma vez que os fundamentos do direito ndo estariam em algo
exterior ou transcendente, mas concentrados na raz&o, em elementos intrinsecos ao que viria a
ser denominado como natureza humana. Penso que a relevancia desse momento historico e
ideologico merece uma tematizagdo, ainda que breve.

O jusnaturalismo emergente na Renascenca, na verdade, passa a colocar énfase em

reflexdes ja presentes em Aristoteles, especialmente em sua obra Retdrica, na qual distingue
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entre lei escrita e lei natural (universal) e também posteriormente tematizadas por Agostinho e
Tomas de Aquino, entre outros.

Ao estabelecer a natural igualdade entre os individuos, o jusnaturalismo fomenta o
pensamento contratualista, uma vez que a igualdade é condicdo para se pensar um contrato.
No cerne da “primeira” modernidade, em fins do século XVIII, acontece a criagdo da
constituicdo francesa e da Constituicdo dos Estados Unidos. O artigo 6° da Declaragdo dos
Direitos do Homem e do Cidad&o, proclamada na Franca nesse movimento constitucional que
vai de 1789 a 1791, é emblematico para se pensar a instituicdo da natural igualdade entre os
seres humanos, iguais perante a lei. Nesse mesmo artigo, a Unica distingdo admissivel seria
aguela que resultasse das virtudes e dos talentos individuais.

Nesse engajamento contra o poder absoluto e ilimitado de um soberano acima do
corpo politico, busca-se um limite aos arbitrios de monarcas e tiranos. E o limite que passa a
ser exaltado é a constituicdo, a lei, a carta magna, instancia intocavel, pois que congregaria as
liberdades de todos os cidaddos. Nesse sentido, o direito fica equiparado a lei, e a lei passa a
ser expressao da vontade geral, da soberania popular, concebida como fundamento para os
Estados modernos, conforme vem disposto no artigo 6° da Declaracdo francesa de 1789. Com
essa supervalorizacdo da lei positiva, 0s principios jusnaturalistas passam a ser superados e
rotulados como metafisicos. Instaura-se 0 positivismo juridico que, diferente do
jusnaturalismo, passa a valer ndo mais universalmente, mas de modo situacional e localizado,
ndo mais de modo imutavel, mas que assume a dimensdo histérica em sua mutabilidade, ndo
mais focado em algo essencialmente bom, mas naquilo que € util a sociedade num
determinado momento da historia.

Nos campos politico e juridico, a partir do século XVIII, fomenta-se o paradigma da
laicidade, afastando-se de filosofias teocraticas. 1sso gerou um conjunto de regimes juridico-
politicos no qual o modelo de governo passa a estar fundado na soberania popular, centrado
naquilo que é mais caro para a modernidade: o reconhecimento das liberdades individuais
(MONTERGO, 2013, p. 14).

Para quem busca compreender o direito como uma das esferas que reivindica
autonomia frente a outras esferas, na modernidade ocidental, Hans Kelsen passa a ser
passagem obrigatéria, depois de Auguste Comte. Em sua obra Teoria pura do direito,
originalmente publicada em 1934, Kelsen (2012) reivindicava uma concepc¢do cientifica
prépria, inerente ao proprio campo do direito, fundamentada no pressuposto positivista de que
0 jusnaturalismo é uma metafisica juridica que traz em si o risco de um subjetivismo radical.

Nesta perspectiva, a fundamentacao racional do direito estard em uma norma legal basica



59

pressuposta, produto de um consenso minimo em uma determinada sociedade situada
historicamente e aceita por sua eficacia.

Contudo, em contextos de modernidade tardia, secular e reflexiva, apos o fenbmeno
do exterminio em massa de seres humanos provocado na Segunda Guerra, novas consciéncias
emergem. Cresce a consciéncia da necessidade de impor limites na aplicacdo da ciéncia e da
tecnologia, com acentuadas criticas ao espirito positivista. Uma das mais destacadas
expressdes desta modernidade secular, tardia e reflexiva tem relacdo com a maior visibilidade
e reconhecimento das diversidades e das pluralidades de diferentes naturezas que compdem o
tecido social e cultural. Nesse novo contexto, o positivismo juridico ndo mais da conta de
atender e explicar essa complexidade crescente da vida em sociedade, na qual novos direitos
constitucionais vado sendo incorporados de modo mais dindmico. Surge o que se chama no
direito de pds-positivismo ou neoconstitucionalismo, focado em integrar as conquistas
anteriores com os novos desafios da atualidade, contemplando como normas juridicas ndo
somente regras, mas também principios. E a constituicdo passa a ser o ambito fundamental
dos principios, cada vez mais plurais. Essa abertura valorativa, que transcende a estrita
legalidade, passa a ser um dos marcos diferencias do neoconstitucionalismo (ALEXY, 2008)
e da modernidade ocidental em suas dimensdes secular e reflexiva.

Esse rapido olhar nos permite perceber que os caminhos da racionalizagdo, do
desencantamento e da secularizagdo se encontram e se traduzem nas diferentes esferas da vida
social. Se, por um lado, a secularizagdo parece ser um fato inquestionavel, o significado e as
decorréncias desse novo paradigma ndo resultam em consenso entre 0s pensadores e
especialistas. Se, inicialmente, para muitos, o processo de secularizacdo os fazia pensar e
afirmar o declinio da religido, atualmente essa concepcdo parece estar superada, nédo
confirmada. Assim, o significado de secularizagdo permanece sendo problematizado.

Antes de tentar fazer qualquer tipo de descrigcdo sobre a evolucao histérica do conceito
de secularizacdo, quero frisar a clara consciéncia de que ndo se trata de uma trajetdria linear.
Para Marramao (1997), o termo secular, que surge como termo técnico no campo do direito
candnico, sofreu ao longo da histéria algumas mutacdes. No século XVI, o termo era usado
fazendo referéncia a passagem de um religioso “regular” ao estado de clero “secular”. Dessa

forma,

Desde os seus primérdios, o termo secularizacdo mostra-se ja marcado por
um esquema antitético: o do dualismo regular e secular que ja contém em si, embora
apenas virtualmente, a metamorfose moderna dos pares "paulinos” celeste/terreno,
contemplativo/ativo, espiritual/mundano (MARRAMAO, 1997, p. 17-18).
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Pensar em secular é, portanto, referir-se a0 modo como a modernidade ocidental se
concebe e concebe a religido, tendo como referente 0 mundo medieval. Historicamente, o
conceito de secularizagdo vai recebendo diferentes configuracbes e transmutacdes,
condicionadas pelas diferentes perspectivas em acdo. N&o obstante, é possivel caracterizar,
como muito bem indicado por Sell (2017), dois momentos estruturantes da inser¢do do
conceito de secularizacdo no ambito das ciéncias sociais, especialmente da sociologia. O
primeiro momento refere-se a fundacéo da propria sociologia como ciéncia moderna, no qual
o0 termo secularizacdo é usado para pensar a propria modernidade. Nesse cenario, Max Weber
é tido como o cientista que inaugurou essa identificacdo da modernidade com a secularizacao,
mesmo que de modo secundirio, uma vez que as categorias ‘“racionalidade” e
“desencantamento” ocupam o lugar primordial para caracterizar o moderno. Diferentemente,
no segundo momento, datado no pés-Segunda-Guerra, quando nasce a sociologia da religidao
como saber especializado e autbnomo, a secularizacdo passa a ser categoria analitica para
pensar a propria religido. Dessa forma, quando se pensa o processo da secularizagdo, pode-se
pensar na natureza da modernidade ou pode-se pensar na natureza da religido; por um lado, na
forma como a modernidade lida com a religido e, por outro lado, no modo como € possivel
viver a religido em condi¢des modernas.

E nessa tematizacdo da relacdo entre modernidade e religido, é inegdvel o lugar de
destaque para Max Weber. Muitas sdo as controvérsias sobre o amplamente lido e discutido
livro de Max Weber: “A4 ética protestante e o ‘espirito’ do capitalismo” (Weber, 2004),
situado no contexto que vai de 1904-1920, contemplando suas duas versdes ou edicdes.
Muitos veem essa obra como a base das teorias da modernizacdo ou que ela pretendesse ser
uma explicacdo da génese do capitalismo como sistema econdmico. Para Riesebrodt, o cerne
desta obra seria um debate cultural sobre um novo ethos, uma nova visdo de trabalho e de
atividade econdmica, uma revolucao que teria, para Weber, no protestantismo ascético um de
seus componentes que muito influenciaram na formacgdo da cultura capitalista moderna
(RIESEBRODT, 2012, p. 159-160).

Em sua critica ao determinismo econdmico e a compreensédo teleoldgica da historia,
seja isso em termos idealistas ou em termos materialistas, Weber sinaliza para a sua
compreensdo da histéria ndo como um processo de libertacdo ou de progresso linear, mas
como um devir, um movimento relacionado a acgdes orientadas por interesses e, como tal, a
historia pode ter acdes e decorréncias imprevisiveis, dado o pluralismo de perspectivas.
Assim, a génese do capitalismo deve ser buscada ndo s6 em fatores econdmicos, mas acima

de tudo em fatores culturais.
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Na consideracdo da vida monastica medieval, a ascese religiosa aplicada ao trabalho
aparece como um dos tracos mais distintivos desse estilo de vida. Com Calvino e com as
seitas asceticas, especialmente os batistas, menonitas e quakers, a ascese continua a ser
cultivada como se fosse uma mediacao privilegiada no servigo a Deus. Weber percebe que
esse aspecto ascético ndo era tdo presente nem no catolicismo nem no luteranismo, que teriam
uma dimensdo mais passiva, se comparada com o protestantismo ascético, no qual haveria
maior presenca da dimensdo ativa e, por isso, essa vertente seria mais modernizadora.

Em vez de humildes pecadores que buscavam a salvacdo pela via penitente, formam-
se “santos autoconfiantes”. O ascetismo cristdo que antes de concentrava na dimensio
contemplativa e na fuga mundi, passa a viver inserido no mercado, a partir de uma perspectiva
vocacional, de amor disciplinado ao trabalho, de negacdo da ostentacdo e da restricdo do
consumo, como mediacfes do amor a Deus. Esse novo ethos estd na formacao do espirito do
capitalismo (WEBER, 2004).

Na formacdo desse ethos, caracterizado pela vida disciplinada e metodica, pelo amor
ao trabalho como expressdes de uma alian¢a que tem como horizonte a salvacao, estariam as
raizes de uma forma de vida moderna. Um dos aspectos que merece ser salientado no
protestantismo ascético € a sua énfase antiautoritaria, a exaltacdo ndo do sudito, mas da
firmeza e da forca de carater do individuo disciplinado e responsavel. Assim, ndo é possivel
pensar a “singularidade” do capitalismo moderno prescindindo de suas raizes religiosas.

Parece consensuado nas narrativas sobre a modernidade que ela implica a emergéncia
do individuo, como medida, como critério-fonte dos juizos ético-morais e estéticos. Sua
consciéncia e sua liberdade substituem o que tradicionalmente vem mencionado como o
centro de referéncia: 0 mundo do sagrado vinculado a institui¢des religiosas, de onde brotava
a coesdo sociocultural. Para Max Weber (2004), pensar a modernidade é pensar um processo
de racionalizacdo, em desencantamento religioso do mundo e em processo de secularizagdo
que vai se desmembrando em diferentes esferas.

Considerando o horizonte de época, Max Weber afirma que é preciso perceber a
mudanca sociocultural que aconteceu. Weber faz a experiéncia da seculariza¢do, uma vez que
se encontra em uma sociedade na qual a racionalidade invade praticamente todos 0s campos,
especialmente o campo juridico, no qual as leis nascem como fruto de discussfes racionais,
apresentando um carater publico e revisional. Esse parece ser um dado caracteristico da
modernidade.

Ao se referir a modernidade como processo de racionalizacdo, de desencantamento e

de secularizacao, Weber sinaliza para a relacdo conflitiva que passa a existir entre a religido e
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0 mundo moderno, entre a religido e as outras instancias ou instituicdes, como a econdmica, a
politica, a estética, a erotica e a intelectual que emergem para a autonomia, com as quais a
religido entra em competicdo justamente por elas se pretenderem autdénomas (SELL, 2017, p.
50).

Dessa forma, o0 aspecto central da secularizagdo estaria na categoria da diferenciacéo
das esferas sociais que, autonomizadas, passariam a operar a partir de uma racionalidade
propria, sem vinculo necessario com o historico elemento religioso. Contudo, nao se deve
esquecer que essa diferenciacdo acontece em contexto no qual se afirma a laicidade do
Estado, que exerce papel decisivo no fomento e na perpetuacdo da autonomia das esferas,
uma vez que o Estado laico tem em si sua legitimidade. Nesses termos, pensar secularizacdo
implica pensar diferenciacdo (CASANOVA, 1994).

Segundo Max Weber, modernidade significa racionalizacdo da vida, que tanto opera
quanto resulta da passagem de um mundo encantado, marcado pela presenca da magia, para
um universo racionalmente orientado. Assim, o desencantamento do mundo aparece no seio
da religido judaico-cristd, como um processo essencialmente religioso, operado por religides
éticas que eliminam a magia e ndo mais a aceitam como meio de salvacéo.

Para Weber (2004), com base nas narrativas biblicas, sdo os profetas que iniciam o
processo de desencantamento e de secularizacdo, uma vez que fazem duras criticas & magia,
sinalizando para a responsabilidade histdrica das a¢cfes humanas. No mundo desencantado, no
qual a mente humana vai se afastando de metas transcendentes e substituindo o ideal da vida
contemplativa pela afirmacdo da subjetividade, o individuo estaria agora em condicdes de
assumir-se como sujeito de sua historia, em um universo de racionalidade instrumental e
normativa, na qual a eficacia decorre da escolha dos melhores meios, tendo em vista valores e
fins a serem perseguidos na esfera da imanéncia.

Na perspectiva formulada por Weber (2004), a etica protestante teria uma forca
secularizante, especialmente por duas razfes: por promover a subjetivacdo da experiéncia
religiosa e por corroborar a diferenciacdo das esferas politica, econdmica e cientifica em
relacdo ao tradicional dominio religioso. Nessa tese, a religido ficaria cada vez mais relegada
ao ambito privado, afastada do espaco publico.

Por mais que exista uma tendéncia em pensar que estamos diante de uma trajetoria
inexoravel, importa aqui perceber que a direcdo desse processo, que se encaminha para 0
campo de uma cultura racional autbnoma, com sua prépria dindmica, que encontra em si
mesma a sua fundamentacdo de modo reflexivo, € uma das manifestacdes da modernidade

ocidental entre outras reacdes que vao sendo gestadas.
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Em Weber, um dos aspectos que mais marca a genialidade de seu pensamento e do
tratamento que da ao tema da secularizacdo esta em sua habilidade em relacionar a
racionalizacdo religiosa com o processo de desencantamento do mundo e com a
racionalizacdo na esfera juridica. Muito mais do que secularizacdo, Weber fala em
desencantamento do mundo, expressdes que ndo devem ser reduzidas uma a outra. Muitos
especialistas, p6s Weber, tém evidenciado que essa categoria do secular nasce no interior do
proprio cristianismo, especialmente Marramao (1997), Asad (2003) e Taylor (2010).

Se o conceito de secular esta vinculado a uma concepgao social e politica mais ampla,
que traz em si a ideia de emancipagdo em relacédo as referéncias religiosas, a ideia de laicidade
remete mais especificamente & dimensdo juridica da separacdo entre Estado e Igreja. A
laicidade, legalmente, pressupBe a separacdo e a auséncia de vinculo entre Estado e igrejas
e/ou religides. Com base nessa separacdo legal, existem diferentes atitudes ou
comportamentos politicos. Duas sdo as atitudes mais diferenciadas. Por um lado, encontram-
se aqueles que militam por expulsar a religido do espaco publico, hostis a toda forma de
religido; por outro lado, existem os que colocam a énfase na distincdo de esferas e ndo na
necessaria eliminacdo. Com base nessa realidade, Ternisien, de modo sintético, classifica duas
formas de laicidade: a “laicidade intransigente, ou de combate” e a “laicidade aberta”.
(TERNISIEN, 2007, p. 26). O radicalismo da laicidade de combate, que exige a expulsdo do
religioso do espago publico, poderia ser melhor descrito por secularismo ou ideologia do
secularismo, por uma mentalidade social e politica que concebe a religido como uma forma de
atraso ou de irracionalidade, que ndo deveria ter lugar na vida publica. Reforcando essa
critica, Taylor (2012, p. 166) afirma que existe um preconceito que funciona como uma forma
de etnocentrismo, segundo o qual as “democracias modernas devem ser seculares”. E na
sequéncia afirma em relacdo a essa concep¢do ocidental que “tendemos a aplica-la
universalmente, embora nenhuma distincdo tdo rigida tenha existido em qualquer outra
cultura humana na histéria” (TAYLOR, 2012, p. 160). No que tange a laicidade aberta, ela
faria referéncia a distingdo de esferas e designaria “a maneira pela qual o Estado se emancipa
da referéncia religiosa” (ORO, 2011, p. 224). E considerando a trajetoria das diferentes
sociedades modernas, 0 que parece ser um elemento comum consiste justamente nessa
autonomizacao das diferentes esferas socioculturais.

O paradigma de uma sociedade secularizada, embora tivesse sido pensado por Weber
em termos de processo complexo, acabou sendo concebido e consolidado de forma linear,
como se implicasse necessariamente o deslocamento progressivo da religido da esfera publica

(CAMURCA, 2003). Essa concepcdo linear e simplista deu origem a uma concepgéo
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normativa segundo a qual o religioso e o secular seriam dimensdes opostas que ndo poderiam
ocupar 0 mesmo espaco.

Uma das fortes criticas a essa vinculacdo de modernidade a secularizacao entendida
como sociedade que expulsa a religido encontramos nas analises socioldgicas de Grace Davie
(2007), ao rejeitar veementemente a hipGtese da incompatibilidade entre religido e
modernidade, afirmando-a empiricamente insustentavel. E os dados estdo ai para corroborar
essa critica. Esse viés teleoldgico, e por isso mesmo a-histérico, esquece de considerar as
multiplas modernidades que existem, como foi muito bem descrito por Eisenstadt (2001).

Eisenstadt defende a ideia de que a historia da modernidade ¢ uma ““histéria continua
de constituicdo e reconstituicdo de uma multiplicidade de programas culturais”
(EISENSTADT, 2001, p. 140). Essa noc¢éo traz ao menos duas grandes implicagdes. Em
primeiro lugar, a ndo identificacdo entre modernidade e ocidentalizacdo, uma vez que a
modernidade acontece para além do ocidente. O padrdo, ou padrdes ocidentais de
modernidades ndo constituem as Unicas modernidades “auténticas”, segundo Eisenstadt,
mesmo se foram historicamente precedentes e se continuaram a ser uma referéncia central
para outras visbes da modernidade. Em segundo lugar, modernidade implica o
reconhecimento de que as modernidades ndo sdo estaticas, de que elas sdo multiplas. E essa
multiplicidade de modernidades tem relacdo ndo somente com o fato de transcender o
ocidente, mas especialmente por contemplar multiplos atores, multiplas subjetividades, que
reivindicam reconhecimento e inclus&o.

No interior desse aspecto que ressalta as multiplas direcdes e formas que a
modernidade pode assumir ou receber em diferentes tradi¢des culturais, vale chamar a atencéo
para o fato de que “tal processo pode tanto solapar as culturas locais quanto dar-lhes uma
nova roupagem, ao serem inseridas em contextos globais ou comerciais” (GRACINO
JUNIOR, 2016, p. 311).

Nas Ultimas décadas, especialmente desde 1970, encontra-se novamente no centro das
discussbes académicas a questdo da relagdo entre modernidade secular e religido, motivada
especialmente pela crescente presenca da religido e da participacdo religiosa no espaco
publico, problematizando o significado da natureza secular do Estado. No Brasil, esse debate
sobre a reconfiguracdo do espaco publico tem como um de seus elementos mais singulares a
presenca crescente, na politica, de grupos pentecostais e neopentecostais. Na academia, a
relacdo entre religido e modernidade volta a ser tema de discussdo (Sanchis, 1997; Velho,
1997; Montero, 2006; Pierucci, 1998, 2006; Mariano, 2004).
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A eclosdo dos novos movimentos religiosos, nas décadas de 1970 e 1980 levou
soci6logos a fazerem uma revisdo do tradicional paradigma da secularizacdo, no qual as
instituicbes e os individuos, na vida publica, teriam suas vidas regidas pela racionalidade
técnica e instrumental, sem espacgo para a religido. Essa demanda que reivindica o lugar da
religido no espago publico vem fundamentada na percepgdo, cada vez mais ampliada, da
presenca de um sagrado socialmente difuso. Segundo Luckman (2014), mesmo nas
sociedades industriais modernas haveria a presenca de um “cosmo sagrado”, e de uma
“religido invisivel”, na qual as crengas e as praticas individuais seriam parainstitucionais, nao
necessitadas da mediacao institucional.

As novas configurages historicas desses movimentos religiosos evidenciariam a crise
de plausibilidade das religiGes tradicionais, no sentido de ndo mais estarem em condicdes de
ditar universalmente o sentido da vida, considerando o atual crescimento do pluralismo no
campo religioso e suas novas demandas. Além desse aspecto, um fator decisivo que auxilia a
corroborar essas novas configuracGes religiosas em sociedade secular deve-se ao fato de o
Estado moderno ser a instituicdo que passou a assegurar o direito da liberdade de crenca, de
poder optar por uma forma ou mesmo optar por nenhuma forma de crenca e/ou pertencimento
religioso.

Nos diferentes cenarios contemporaneos, especialmente politicos, a religido vem
passando por um profundo processo de ressignificacéo, apresentando crescente visibilidade
como categoria que define pertencimentos e processos de identificagdo, em sociedades cada
vez mais multiculturais. Esse novo cenario, marcado pela interculturalidade e pela presenca
imperativa dos direitos humanos e da luta por reconhecimento e inclusdo cidadd, demanda
uma reflexdo atenta e lucida sobre o lugar e o papel na religido na constituicdo do espaco
publico, que obviamente ndo € o nosso objeto de estudo, embora o toque.

Nesse novo cenario, determinados pontos de vista acerca da seculariza¢do, como se ela
implicasse privatizacdo da religido e menor presenca do religioso na esfera pablica, véo se
mostrando frageis demais ante uma realidade que da claros sinais contrarios, indicando muito
mais para as interacdes que 0s atores sociais vao construindo do que para as imaginarias
fronteiras entre os campos religioso e politico.

A religido marca uma presenca no cenario politico cada vez mais como pratica, como
acao, assumindo valores e empenhando-se em lutas antes tidas como seculares. Dessa forma,
a primeira caracteristica mais visivel da religido deixa de estar necessariamente associada a
crenca, para ser uma pratica movida por valores compartilhados com outros atores sociais ndo

pertencentes ao campo religioso. Dessa forma, onde se pretendia, de modo normativo, ver
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separacdo entre religido e politica, entre agentes religiosos e atores politicos, encontram-se
interacbes comunicantes, fluxos dialéticos, negociacdes, lutas por visibilidade.

Diante da narrativa da secularizacdo como privatizacdo do religioso e como perda da
relevancia religiosa, alguns criticos afirmam que o crescimento de movimentos religiosos e
das manifestacdes publicas de crenga religiosa seriam inclusive expressdo de alteracdes na
prépria modernidade, que se tornou reflexiva e critica de si mesma. Seguindo essa perspectiva
de pensamento, fala-se em “des-privatizagdo do religioso” (CASANOVA, 1994).

Nessa mesma perspectiva de Casanova, Habermas reforca a nocdo de que em
sociedades verdadeiramente democraticas, todos os setores ou instituicdes sociais devem ter
seu direito de participacdo na esfera publica assegurado. Devido a esse pressuposto, contra a
ideia secularista que pretendia excluir o religioso do espaco publico, Habermas, considerando
dados que apontam para o0 crescimento do religioso no espacgo publico, afirma que se poderia
falar em sociedades “pos-seculares”, pelo menos no sentido de que elas evidenciam 0 fracasso
da “certeza secularista de que no curso de uma modernizacdo acelerada, a religido
desaparecera em escala mundial” (HABERMAS, 2007, p. 69).

Compartilho da perspectiva defendida por Wilson (1990) e Pierucci (1997), segundo a
qual a emergéncia desses movimentos religiosos plurais, para além da forma de expressdo
consagrada por uma tradi¢do, seria justamente a expressdo do processo de secularizagéo,
reforgando-o. O processo de individualizacdo ou de autonomizacdo do individuo, coroado na
modernidade, faz com que o individuo, liberto da rigidez das formas religiosas tradicionais,
passe a transitar e a consumir diferentes formas religiosas, sem necessariamente pertencer a
alguma especifica.

Dessa forma, a religido também passa a ser um item de consumo, ao qual o individuo
se dirige por interesses e pode ou ndo nele permanecer por tempos mais longos. Essa ideia de
consumo associada a no¢do de mercado emerge a partir da liberdade de oferta e de escolha
que caracteriza a vida moderna, na qual as identidades passam a ser pensadas e vividas néo
como algo estatico e definitivo, mas como permanentes movimentos de identificacdo, que
inclui a nocdo de transito. Assim, para Almeida (2010, p. 386), o mercado pode ser
compreendido como metéfora para pensar a religido, seja sob a perspectiva da escolha dos
conteddos simbolicos e das praticas rituais a consumir, seja sob a perspectiva do transito, da
circulacdo.

A ideia de trénsito religioso nos ajuda a pensar algumas dimensdes bem singulares da
modernidade. Inicialmente, a ideia de movimento, de circulacdo entre diferentes ofertas

religiosas ou espirituais de sentido. Contudo, isso ndo necessariamente implica uma
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disjuntiva, ndo significa necessariamente o abandono de uma préatica para assumir uma outra.
A nocdo de transito pode ser pensada como um transitar de uma para outra, retendo algo de
uma, assimilando algo de outra, simultaneamente. Por isso, ndo se trata, necessariamente, de
decisbes como cisdes, rupturas, abandonos. Antes, pode-se estar diante de combinacdes
plurais.

O transito, contudo, ndo é somente dos individuos. Ele pode ser compreendido como
“circulagdo de crengas ¢ rituais” (ALMEIDA, 2010, p. 373). Ou seja, a circulacdo ndo é
somente dos individuos, mas também de contetidos simbélicos e de praticas que os individuos
levam de um sistema religioso para outro, provocando processos de adaptagdo ou de
atualizacdo nesses sistemas. Nessa interagdo, processos podem ser mais ou menos conflitivos.

Essa mesma nogdo de que a modernidade também possibilita a emergéncia de novas
formas de buscas religiosas e espirituais encontramos nas analises de Hervieu-Léger (1997),
ao tocar no cerne da modernidade como a era da valorizacao das subjetividades e do incentivo
as liberdades individuais, nas quais os sujeitos fazem suas escolhas e constroem seus arranjos
em conformidade com seus interesses e seus universos de sentido.

Em suas escolhas, os individuos podem, inclusive, recuperar dimens@es civilizatdrias
que o processo de secularizagcdo tentou teoricamente evitar. Um exemplo disso € a busca
individual por um “sentido de totalidade religiosa e cosmica” na qual os individuos integram
dimensdes tedrica e aparentemente inconcilidveis, como 0 “individualismo ¢ 0 holismo”
(CAMURCA, 2003, p. 62). Desse modo, a modernidade reflexiva apresentaria as condi¢des
favoraveis para essas reacOes e apropriacoes plurais.

H4, inclusive, reflexGes e analises que, ao falarem em uma presenca crescente do
fendbmeno religioso na vida social e na esfera puablica, servem-se da expressao
“reencantamento” para abarcar uma das dimensdes que estaria sendo reavivada na
modernidade tardia. Para Pierre Sanchis (2001), parece ser possivel pensar articuladamente
dois processos que costumam ser colocados como contraditoriamente justapostos, O
desencantamento e o reencantamento. Sua argumentacdo parte da nocdo weberiana de
desencantamento, ao mostrar que esse processo foi operado pelo cristianismo, que superando
a magia, realiza uma profunda transformacdo no sagrado, deslocando o sagrado do campo
natural para 0 ambito humano, substituindo o sagrado césmico pelo homem e seu destino
historico (SANCHIS, 2001, p. 36).

Neste sentido, a redescoberta pela ciéncia de um “mundo”, um cosmos poroso e
aberto ao “mistério” é que permite o repovoamento do entorno do homem e a
reinscri¢do deste homem nas relagdes ativas de uma totalidade holistica. “Mistério”
imanente - e ndo “mistério” sacramental e institucionalmente transcendente
(SANCHIS, 2001, p. 37).
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Nessa analise, Sanchis problematiza a nocdo de “volta” do religioso que teria sido
abandonado com o desencantamento secular, pois essa “volta” poderia muito mais ser um “ir
além”, revelando talvez mais uma dimensdo “fundamental” do que simplesmente “primitiva”
a ser superada. Dessa forma, o desencantamento ndo seria incompativel com formas
contemporaneas do religioso, onde se pode verificar um “tipo particular de reencantamento do
mundo ndo institucionalmente regulado, associado a outras caracteristicas como cultivo da
emocao, imanéncia do proprio transcendente [...]” (SANCHIS, 2001, p. 37).

Considerando a modernidade secular e reflexiva como uma reacdo a primeira
modernidade, como a era de uma maior individualizacdo das crencas, com a possibilidade da
ndo crenca, essa abordagem de Sanchis mantém sua relevancia e a realidade das crencas
religiosas e das praticas individuais evidencia que o desencantamento moderno pode caminhar
lado a lado com novas praticas religiosas e ou espirituais.

Partindo do fato da era secular, Taylor (2010) busca responder a pergunta pelo
significado de uma vida nessa nova era, em contexto no qual a fé em Deus passou a ser uma
entre tantas possibilidades. Nessa analise, Taylor pensa a singularidade da era secular como
campo ou contexto da imanéncia, no interior do qual se constroem diferenciados quadros de
compreensdo e de sentido, no qual a fé aparece como uma opcédo entre outras. Nessa era da
imanéncia, as configuracdes da vida politica e moral voltam-se para fins humanos, como a
promocao dos direitos humanos fundamentais, para a igualdade e o bem-estar em sociedade
(TAYLOR, 2010, p. 669).

Sera no interior desse novo horizonte cultural compartilhado que todos os agentes,
religiosos ou ndo, terdo o desafio de mostrar sua plausibilidade. Fica claro, para Taylor, que o
religioso e o secular formam uma diade, duas dimensdes que convivem em permanente
tensdo. O problema consistiria justamente na exclusdo unilateral. Se nessa nova era, de
natureza secular, a religido encontra grande desafio para mostrar sua vitalidade, esse contexto
pode ser também sua grande oportunidade. Em sua analise, Taylor ndo cede a fatalidade das
narrativas da subtracdo, segundo as quais a condi¢cdo secular seria sindbnima de perda de
vitalidade e de espaco para o religioso. Para Taylor, a religido permanece uma forca
motivacional na modernidade. Contudo, o grande dilema que Taylor identifica na sociedade é
0 de onde e como encontrar plenitude, onde se encontra o elemento capaz de dar sentido
profundo a existéncia humana: sera pelo viés do humanismo sem referéncia a religido ou sera

por uma forma de religido?
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Nessa dindmica da configuracdo imanente, rompe-se com 0 pressuposto essencialista,
que vinculava a vida religiosa a natureza humana. Com isso, paradoxalmente, a condicdo
secular torna-se oportunidade de surgimento de novas vivéncias e experiéncias, de
espiritualidades religiosas e ndo religiosas. Seguindo os passos de Taylor, a universalidade da
condigéo secular na modernidade ocidental reflexiva estaria associada a expansao do “quadro
imanente”, no interior do qual as vivéncias e as praticas espirituais passam a ser vividas, de
modo mais explicito, como uma op¢ao ndo ingénua.

Assim, na sociedade secular, explicita-se que 0 engajamento é uma questdo de
decisdo, de adesdo pessoal. E essa realidade ira se fortalecer cada vez mais na passagem da
primeira modernidade para a modernidade tardia, adotando a distingédo feita por Giddens
(1991), evidenciando o quanto os vinculos pessoais assumem um carater cada vez mais
contingente.

Na perspectiva de Taylor, o desencantamento tem muitas facetas. Contudo, a questéo
primeira ¢ a abordagem da dimensao “interior”, a interiorizagdo, “a substitui¢do do eu poroso”
pelo “eu protegido” (TAYLOR, 2010, p. 633), ou seja, a passagem de um “eu” marcado pela
presenca influente de espiritos e formas morais transcendentes para um “eu protegido” dessas

influéncias, e que se torna a propria fonte dos seus pensamentos, sentimentos e agoes.

Onde as pessoas falaram de possessdo por espiritos malignos, nds pensamos em
doenga mental. Ou, por outra, o rico simbolismo do mundo encantado é localizado
por Freud nas profundezas da psique (TAYLOR, 2010, p. 634).

Com isso, Taylor nos esclarece que, na virada antropocéntrica, o individualismo
ocidental moderno ¢ o individualismo de “responsabilidade” humana no reino da imanéncia.
E uma das possibilidades de ramificacdo desse individualismo seria o “autoexame” e a
possibilidade de um individualismo “da autenticidade”, sem a necessidade de referéncia a
realidades transcendentes, como critério para as decisdes e escolhas individuais (TAYLOR,
2010, p. 635).

Por fim, em termos ideais, sobre desencantamento, secularidade e laicidade, sigo aqui
as palavras de Blancarte (2008) ao afirmar que o nlicleo comum da laicidade, com todas as
variagOes existentes nos diferentes paises, pode ser expresso pelo “respeito a liberdade de
consciéncia”, pela “autonomia do politico frente ao religioso” e pela “igualdade dos
individuos e suas associacOes perante a lei, bem como a nédo discriminacdo” (BLANCARTE,
2008, p. 8).



70

Disso decorre, portanto, que a secularizagcdo nas diferentes culturas das sociedades
modernas nao é um processo uniforme, tampouco unilinear; ao contrario, € multifacetado e
marcado por diferentes esferas que, coexistindo, buscam seu reconhecimento, seu espago, em
dindmicas muitas vezes conflitivas e tensas.

Essa répida passagem reflexiva sobre um dos aspectos centrais e polémicos da
mentalidade dominante na modernidade ocidental pode ser sintetizada, por um lado, no ideal
da liberdade de consciéncia e da pretendida igualdade entre diferentes concepcgoes e estilos de
vida, independente da natureza de suas motivagdes; por outro, na autonomia das esferas que,
em termos politicos, se traduz na autonomia do politico frente ao religioso. Em termos
negativos, isso ndo significa afirmar uma dimensdo em detrimento de outra. A modernidade
tardia, de natureza secular e reflexiva, apresenta-se historicamente no ocidente como uma
concepcao de vida que inclui em seu centro as demandas por liberdade e reconhecimento de
igualdade de condicdes de competicdo. Isso se traduz em lutas contra a discriminagéo e por
maior espaco para a visibilidade daquilo que se afirma como diferente e singular. Nesse

sentido, hd muito caminho a construir.

1.4. As novas condicdes de crenga na estrutura imanente

Conforme ja mencionado acima, Charles Taylor, em sua obra Uma Era Secular
(2010), reflete sobre os sentidos de secularidade, delimitando sua concepgédo de secularidade
como o contexto da imanéncia. Um dos aspectos centrais desse novo ar moderno, na
perspectiva de Taylor, refere-se as novas condi¢fes de crenca. E o que fundamentalmente
define esse novo, para Taylor, consistiria no afastamento de uma ingenuidade de consciéncia
segundo a qual a transcendéncia seria uma presenca necessdria na vida pessoal e

sociocultural.

Uma era secular é aquela na qual o eclipse de todas as metas que véao além do florescimento
humano se torna concebivel, ou melhor, enquadra-se na variedade de uma vida imaginavel
para multides de pessoas. Essa é a ligagdo crucial entre a secularidade e um humanismo
autossuficiente (TAYLOR, 2010, p. 34).

Na raiz dessa transformacdo nas condigfes de crenca estaria a irrupgdo da
possibilidade historica de uma opc¢do por um humanismo autossuficiente. Na instauracdo da
possibilidade de uma era da imanéncia, a transcendéncia passa a ser uma possibilidade.
Assim, a era da imanéncia podera manter-se aberta ou podera fechar-se a questoes religiosas,

que, conforme aqui delimitado, se encontram vinculadas a uma dimensé&o transcendente.
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Ao abordar as novas condicGes de crengca na modernidade secular, Taylor se refere ao
terreno no qual acontecem as experiéncias de fé, de religiosidade e de espiritualidade. De
modo sintético, para Taylor, o que define a condi¢do secular é o fato de a fé religiosa nao ser
mais autoevidente, mas uma opcdo de vida ao lado da descrenca. Na era secular, seria
possivel viver uma vida plena, com sentido, sem referéncia a valores que transcendam o
universo da imanéncia. O jogo da vida aconteceria nessa moldura, nesse quadro de
compreensdo imanente. Por isso, Taylor afirma que, na era moderna, “a fé em Deus ndo ¢
mais axiomatica. Existem alternativas” (TAYLOR, 2010, p. 16).

Segundo Taylor, a modernidade ocidental, em suas diferentes formas de secularidade,
seria um processo continuado de desestabilizagdo e recomposicdo, o que faz com que a
fragmentacéo, a fragilidade e a instabilidade de posicdes, especialmente religiosas, sejam
acentuadas em uma “cultura que, como um todo, experimenta pressoes cruzadas” (TAYLOR,
2010, p. 698), que decorrem de uma co-presenca atuante de diferentes instancias de sentido.

As consideragOes de Taylor séo fundamentais para ajudar a contextualizar e a
compreender 0s movimentos espirituais da era secular. Ao considerar, por exemplo, a op¢ao
dos individuos por celebrar o rito de casamento sem vinculo com alguma igreja,
especialmente a catolica — até entdo tida como a tradicional instituicdo de referéncia e de
sentido — ou, de modo mais abrangente, ao considerar as diversas escolhas e motivacGes dos

sujeitos contemporaneos, considero esclarecedora a reflexdo de Taylor:

Em praticamente todas as perspectivas pré-modernas, o significado dos repetidos ciclos de
tempo era encontrado fora do tempo, ou no tempo mais elevado ou eternidade. Peculiar ao
mundo moderno é o surgimento de uma perspectiva em que a Unica realidade que da
sentido aos ciclos repetiveis é uma narrativa de autorrealizacdo humana, diversamente
compreendida como histéria de Progresso, ou Razdo e Liberdade, ou Civilizagdo ou
Decéncia ou Direitos Humanos; ou como chegada a maturidade de uma nagéo ou cultura
(TAYLOR, 2010, p. 835).

Nessa leitura de Taylor, o que antecederia a modernidade seria 0 mundo de uma
tradicdo no qual as decisdes pessoais estavam inscritas num universo motivacional localizado
fora do tempo histérico, na eternidade. Embora pense que isso seja mais uma idealizacdo ou
uma perspectiva resultante da ideologia do lluminismo, ndo posso ndao concordar com o fato
de que o processo moderno de individualizacdo opera uma profunda conversdo nas
perspectivas. A narrativa que agora se impde como persuasiva, na modernidade tardia seria,
nas palavras de Taylor a “narrativa de autorrealizagdo humana”, em suas diferentes

sensibilidades, percepcdes e expressdes. Eu acrescentaria ou reforgaria
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as palavras de Taylor que entre essas sensibilidades a sensibilidade religiosa permanece,
sinalizando para além das descontinuidades uma continuidade.

Considero a abordagem dessa mudanca epocal — a moderna vincula¢do do valor a
subjetividade, ao individuo socialmente situado — como pedra fundamental que afeta
visceralmente 0 meu objeto de estudo, a saber: as escolhas subjetivamente motivadas e
valoradas dos individuos, situados em sociedade secular e reflexiva. Essa individualizagdo
conduziu a uma maior interiorizacdo da moral, dos costumes e das préaticas sociais, que passa
a apresentar maior vinculo com uma consciéncia ética individual. Desse modo, o horizonte de
um dever ser culturalmente vinculado a critérios exteriores e imposto como supremo fica mais
fragilizado (DUMONT, 2000, p. 249). Isso ndo implica necessariamente em um dever ser

pessoalmente menos vinculado a um critério superior.

1.5. A modernidade religiosa no Brasil

Antes de abordar especificamente os dados da minha pesquisa sobre o rito de
casamento “fora de igreja”, especificamente em Belo Horizonte, julgo fundamental, ainda que
de modo rapido e sintético, lembrar alguns caminhos percorridos pelos movimentos de
modernizacao religiosa no Brasil.

Retomando, recorro as palavras de Paula Montero para sintetizar o paradigma de
secularizacdo herdado na cultura ocidental. Para Montero (2009), o paradigma weberiano da

secularizacao

“supde que, no processo histérico de construgdo da modernidade, o Estado se
tornaria cada vez menos acessivel aos processos de moralizacdo e a religido,
desprovida de suas fungBes integradoras do passado, se deslocaria para o
mundo privado, assentando sua plausibilidade ndo mais no poder politico mas
nas consciéncias individuais” (MONTERO, 2009, p. 8.)

Nessa perspectiva weberiana, € possivel encontrar uma perspectiva teleoldgica no
sentido de identificar a modernidade com o crescente processo de secularizacdo e
racionalizacdo, processo esse que tornaria as religibes cada vez mais distantes de uma
dimensdo magica, irracional ou emotiva e cada vez mais racionalizadas e reservadas para a
esfera da subjetividade (MONTERO, 2009; CASANOVA, 1994; PIERUCCI, 2000).

Diferentemente de muitas regides europeias, no Brasil, os dados empiricos nao nos
autorizam a fazer uma associagédo entre secularizacédo e declinio da religido na sociedade ou

mesmo com a perda de sua influéncia na vida social. Tampouco pode-se generalizar que ela
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tenha implicado o enfraquecimento de préticas religiosas, emotivas e méagicas. Ao contrario,
segundo Paula Montero, essa dimensdo magica “ndo apenas ndo declinou como estimulou
a criacdo ja no final do século XX de “novos movimentos religiosos” que ampliaram
a nocdo mesma de campo religioso para novas dimensfes da vida social” (MONTERO,
2009, p. 9.)

Essas singularidades historicas, como as verificadas empiricamente no Brasil, ja sdo
suficientes para ndo postularmos a secularizacdo como sendo necessariamente privatizacdo do
religioso, tampouco como condi¢do necessaria para entendermos o que seja modernidade.

Em termos historicos, do Brasil col6nia (1500-1822) ao Brasil império (1822-1889), a
Unica religido legalmente aceita foi o catolicismo. Nesses periodos, a modernidade marcada
pela liberdade religiosa ainda ndo era uma realidade entre nds. Nesses quatro primeiros

séculos,

O Estado regulou com mao de ferro o campo religioso: estabeleceu o catolicismo
como religido oficial, concedeu-lhe o monopdlio religioso, subvencionou-o,
reprimiu as crengas e praticas religiosas de indios e escravos negros e impediu a
entrada das religiGes concorrentes, sobretudo a protestante, e seu livre exercicio no
pais (MARIANO, 2001, p. 127-128).

Formalmente, as primeiras conquistas para a instauracdo da liberdade religiosa no
Brasil aconteceram com a instalagdo da Republica em 1890. A separacdo entre Igreja e Estado
foi oficializada pela primeira constituigdo republicana em 1891, “pondo fim ao monopodlio
catodlico, extinguindo o regime do padroado, secularizando os aparelhos estatais, 0 casamento
e 0s cemitérios, e garantindo, pela primeira vez, a liberdade religiosa para todos os cultos”
(ORO, 2011, p. 225).

Na pratica, contudo, os privilégios concedidos a Igreja catolica persistiram, basta
observar sua acentuada presenca nos espacgos publicos destinados a saude e a educacdo, por
exemplo. Durante o Estado Novo, entre 1930-1945, no governo de Getllio Vargas, a Igreja
catblica reconquista o status de religido “quase oficial” (MARIANO, 2001, p. 145). Em
contrapartida, outras expressdes religiosas, com especial mencdo para as afro-brasileiras,
foram vitimas de constantes atos repressores por parte de agentes policiais, motivados por um
quadro ideoldgico no qual reinavam a politica do embranquecimento e da modernizacéo, bem
como do discurso medico, presente em movimentos como 0 sanitarismo, de onde emergiam
acusacoes de exercicio ilegal da medicina dirigida as religides afrodescendentes, acusadas de

curandeirismo e, além disso tudo, sofriam constante desqualificacédo oficial (ORO, p. 226).
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Esses dados historicos evidenciam que a neutralidade do Estado na repUblica brasileira
permaneceu muito mais no horizonte dos ideais republicanos do que uma realidade efetiva. Se
considerarmos que a liberdade religiosa € um dos pilares da laicidade, estamos diante de uma
conquista recente, desde a constituicdo de 1988, e que se apresenta como de um permanente
desafio. No artigo 5, inciso 6, da Constituicdo de 1988, vem expresso: “é¢ inviolavel a
liberdade de consciéncia e de crenga, sendo assegurado o livre exercicio dos cultos religiosos
e garantida, na forma da lei, a protecdo aos locais de culto e a suas liturgias”.

De acordo com Mariano (2011), foi gracas as reivindicacGes e as atuacGes do
pentecostalismo que o modelo sincrético hierarquico existente hegemonicamente no Brasil
pode ser rompido, nas Ultimas décadas do século XX, décadas que coincidiram com o
incremento do processo de redemocratizacdo no pais. Nesse contexto de critica a uma
determinada tradigdo, ocorre um acelerado crescimento dos pentecostais, sob o impulso de
uma nova consciéncia, segundo a qual a escolha da crenga passa pela subjetividade, pela
escolha dos individuos.

Nas palavras de Mariano, o pentecotalismo — na contramdo do Kardecismo, dos
cultos-afro-brasileiros e de boa parte dos brasileiros que vive a sua religiosidade sem vivéncia
clesial e partilha da conviccao de que diferentes sitemas religiosos sdo complementares e ndo
excludentes — “tende a demandar lagos exclusivos de seus adeptos” (MARIANO, 2011, p.
247-248). E na sequéncia, afirma:

O pentecostalismo [...] proselitista e conversionista, foi fundamental para consolidar
o pluralismo religioso no pais, para reforcar a defesa do principio da liberdade
religiosa e de culto, do qual o pluralismo depende, para provocar a ruptura da logica
monopdlica prevalecente no campo religioso, para pér em xeque a estreita
identificacdo entre catolicismo e nacionalidade brasileira e para dilatar enormemente
a competicao religiosa. Rompeu, assim, com 0 modelo hegemdnico de relagdo inter-

religiosa que prevaleceu no pais até meados do século XX: o sincrético hierarquico.
(MARIANO, 2011, p. 248)

Essa nogdo de modernidade religiosa como vinculada a ideia e aos valores da
pluralidade, da liberdade de escolha, da liberdade de crenga e mesmo da liberdade de néo
crenca comega a se consolidar no Brasil nas Gltimas quatro décadas do seculo XX, com o
movimento pentecostal e neopentecostal. De acordo com Léa Perez (2011), o postulado

fundamental do neopentecostalismo poderia ser assim expresso:

Fiel ao principio radical do protestantismo, prega que € pela op¢do de fé de cada um
(a entrega pessoal) em Jesus — e ndo pela mediacdo da Instituicdo, seguindo a
formula catdlica (“Creio na Igreja”) que cada fiel é salvo, muda seu destino e, com
ele, muda o mundo. (PEREZ, 2011, p. 168).
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Dessa forma, feito esse rapido e sintético percurso que nos insere na modernidade no
Brasil, vou me concentrar mais especificamente no rito de casamento celebrado “fora de
igreja”, em Belo Horizonte.

A modernidade secular que vem se implantando no Brasil, especialmente em Minas
Gerais e, particularmente, em Belo Horizonte, esta longe de significar, como poderia ser em
algumas regides da Europa, enfraquecimento do senso religioso e das manifestacdes coletivas
de uma religiosidade tradicional. O contexto mineiro e belo-horizontino, espiritual e
fisicamente muito proximo a Mariana, Ouro Preto, Tiradentes, Diamantina, Sabara, Santa
Luzia, respira uma espiritualidade religiosa na qual o sagrado mantém fortes vinculos com o
transcendente. A histéria mineira vem marcada pelas festas religiosas, em suas mais diversas
devocgOes e manifestacdes coletivas, como as procissoes religiosas de grande fervor. Em cada
municipio, seguindo a tradicdo fundacional cristd catélica, sdo realizadas periodicamente
festas e rituais religiosos para homenagear os santos padroeiros das cidades e ou de devocao
tradicional dos povos locais. Entre as muitas festas religiosas caracteristicas de Minas Gerais
encontram-se as Festas do Divino, do Rosario, Nossa Senhora da Abadia a Folia de Reis.
Nessas arraigadas tradicOes, a cidade de Belo Horizonte, capital de Minas Gerais, tem historia
mais recente. Ela foi fundadaem 12 de dezembro de 1897, mas traz consigo a memoria
ancestral de seus habitantes, especialmente a vivacidade de uma espiritualidade religiosa.

No ano em que se celebra os 300 anos de Minas Gerais, 0 presente estudo confirma a
presenca de um forte senso de religiosidade na histéria das familias dos agentes entrevistados.
Nas entrevistas eu pude perceber a vivacidade da tradicdo cristd catélica, que tem sido,
inclusive, fonte de algumas tensdes com o0s noivos, devido ao fato de o rito e casamento ser
celebrado “fora de igreja”. Muitas familias exigiam que os filhos (noivos) fizessem ao menos
uma pequena cerimonia religiosa com o padre na sua paroquia, para receberem o sacramento

do matrimdnio, antes de celebrar com os amigos no local escolhido para a festa.
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2. ORITO DE CASAMENTO NA MODERNIDADE SECULAR

Nesse capitulo, abordarei inicialmente as relacfes que se tecem entre o rito e a cultura
na qual o rito é vivenciado e atualizado. Na sequéncia, abordarei a dimensdo mimética e
criativa presente no ritual, que ndo somente reproduz mas também expressa e produz uma
dindmica nessa cultura. Apds essas reflexBes de natureza mais tedrica, vou considerar
rdpidamente a génese dos casamentos “fora de igreja” em nossa cultura e, na sequéncia,
mergulhar no universo de minha pesquisa, conhecendo a amostra, os perfis dos atores

entrevistados e as estruturas e as dindmicas construidas em torno do rito de casamento.

2.1. Rito e cultura: o ritual como sistema de comunicagao

Em todas as culturas, a vida é banhada por rituais, considerados como eventos especiais
pelos nativos, por serem carregados de significacdo cultural e reproduzirem relacGes sociais.
Considerando a natureza da antropologia como ciéncia da alteridade, como saber que se
coloca na perspectiva do “outro”, cabe observar a dinamica da vida dos grupos, das
comunidades, dos diferentes atores sociais em contexto, para entender, a partir de dentro, a
dindmica dos ritos e dos seus significados.

No campo da antropologia, encontro-me vinculado a pesquisa de campo, a etnografia, o
gue me leva a considerar os ritos referindo-os a fatos sociais, que antecedem o individuo e lhe
sdo exteriores; contudo, simultaneamente, devem também ser analisados sob a perspectiva das
motivagOes subjetivas. Desse modo, serd preciso sempre situar empirica e socialmente os
rituais e seus simbolos, fazendo a opcdo metodoldgica de ouvir as interpretacGes que sdo
feitas dos simbolos de modo consciente pelos “nativos”, pelos atores pesquisados. Na esteira
de Leach, a preocupacdo central do antropélogo deve ser sempre “o mundo material do
comportamento humano observavel, nunca com a metafisica ou com sistemas de ideias”
(LEACH, 1996, p. 76).

A compreensdo de que 0s rituais ou 0s cultos sdo atos sociais, de uma sociedade que
antecede o individuo e que se reproduz por meio deles, passou a ser a tonica da compreensédo
socioldgica desenvolvida por Durkheim, na qual a ideia de ritual caminha lado a lado com a
nocao de representagéo social.

Durkheim afirma que toda sociedade sente “a necessidade de manter e revigorar, a
intervalos regulares, os sentimentos e as ideias coletivas que constituem a sua unidade e a sua

personalidade” (DURKHEIM, 1996, p. 472). Na consideracao do ritual como momento forte
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ou critico, é possivel nele encontrar a convergéncia de representaces socioculturais, apesar
de toda a pluralidade e diversidade que caracteriza a vida social na modernidade tardia. Dito
de outro modo, o rito recolhe, explicita, visibiliza e reforca valores compartilhados no grupo,
valores que sendo afins em um grupo, poder@o ser menos significativos para a vida de agentes
de outros grupos.

Para Segalen, o rito ou o ritual “é um conjunto de atos formalizados, expressivos,
portadores de uma dimensdo simbolica” (SEGALEN, 2002, p. 31), que mistura o tempo
individual e o tempo coletivo. A formalizacdo dos atos presentes no rito caracteriza um dos
tracos que identificam o ritual, ou seja, a necessidade de “um certo nimero de operagoes,
gestos, palavras e objetos, que exista a crenca numa espécie de transcendéncia” (SEGALEN,
2002, p. 31), ndo necessaria e nem primordialmente sobrenatural.

Embora exista uma formalizacdo que defina o rito como uma estrutura constituida por
sequéncias bem ordenadas, a experiéncia empirica mostra que existe uma plasticidade ou
variabilidade tanto de configuragdes possiveis no rito como de significacdes conferidas pelos
atores durante a performance do rito. Essas reflexdes tornam-se aqui fundamentais, no sentido
de evitar perspectivas funcionalistas e substancialistas.

Seguindo os passos da antropologia interpretativa, em conformidade com as analises
de Geertz (1989, p. 89), o rito ¢ um “ato cultural”, um “acontecimento social”, que reconstroi
e atualiza costumes e tradi¢Oes, pela mediacdo de formas simbolicas compartilhadas. Nesse
sentido, ressalto a recuperacdo que Geertz faz do conceito weberiano ao afirmar que o
individuo é ser amarrado em teias de significados que ele mesmo teceu.

Na celebracdo do ritual acontecem manifestacdes de crencas subjetivas, socialmente
compartilhadas. Por essa razdo, Leach afirma que “o ritual € uma declaragdo simbdlica que
‘diz’ alguma coisa sobre os individuos envolvidos na agdo” (LEACH, 1996, p. 76). E
fundamental, portanto, reconhecer a relevancia da situacdo social, na qual os interesses dos
individuos mobilizam as interagfes. E essas demandas subjetivas inclusive criam uma ordem
no ritual, ndo necessariamente subordinada a uma ordem preexistente ou definida a partir de
fora.

Em termos nativos, os rituais sdo eventos especiais no interior da vida de uma
comunidade ou de grupo social, que trazem em si uma formalidade, uma estrutura ordenada,
que lhe confere relativa estabilidade, embora os imponderaveis sempre possam surgir onde ha
relacbes humanas. Segundo Tambiah (2018), trata-se de uma totalidade constituida de

palavras e de acOes, de padrdes e regras de combinacdo, mas ao mesmo tempo de abertura.
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Desse modo, por um lado, o rito € um ato de sociedade, ao modo de Durkheim, sendo
portador de cosmovisdes compartilhadas; por outro lado, o rito refere-se a

acdes sociais, ao modo weberiano, nas quais a subjetividade joga papel decisivo, uma
vez que o individuo, em contexto situacional, se apropria ao seu modo, com suas motivacdes
singulares, daquilo que é socialmente relevante.

Sendo eventos especiais de uma sociedade, o rito evidencia o que é significativo na
vida desse grupo social. Trata-se de uma linguagem cultural, que integra acdo e pensamento,
como sinalizado por Austin (1990), ao se referir aos atos performativos, nos quais a palavra
proferida € uma acgdo que realiza o dito. No rito de casamento, a fala dos noivos “eu prometo”
ndo € somente uma fala, € uma acdo, um ato performativo, que Austin denomina como agdo
ilocucionaria. E essa dimensao performativa estd fundamentada em uma convencéo social, de
onde emerge sua eficacia e validade (TAMBIAH, 2018, p. 13).

Em suma, é da natureza das culturas expressar-se simbolicamente em suas diferentes
tradigOes, instituicOes e rituais. E essa dimensdo expressiva conjuga e articula tanto o
pensamento como a acdo e que “para entender sua polissemia e seus multiplos usos, eles
devem ser dialética e recursivamente relacionados uns aos outros e a totalidade sociocultural
mais ampla” (TAMBIAH, 2018, p. 23). Penso que isso traduz bem a complexa e dindmica
relacdo entre rito e cultura, rela¢cbes que integram sociedade e individuo, estrutura e agéncia,

atos e falas, padrdes e aberturas, mimesis e criacao.

2.2. Da mimesis e da forca criativa no rito

Como sistema de comunicacdo, o rito tem relagéo visceral com a aprendizagem cultural,

que ndo deixa de ser uma aprendizagem mimética de bens culturais, de valores, de esquemas e

estilos de vida, proporcionando processos de identificacdo e, com isso, processos de formacéo
pessoal e social.

A aprendizagem mimética, fundamentada no corpo e nos sentidos, permite a

aprendizagem de imagens, de esquemas, de movimentos pertencentes a esfera da

acao prética; ela se realiza, em grande parte, de maneira inconsciente, fato que induz
efeitos duradouros em todos os campos da evolugéo cultural (WULF, 2016, p. 557).

Embora a traducdo mais recorrente do termo grego mimesis para o latino imitatio seja
“Iimitagdo”, penso que “representa¢do” seja, aqui, um termo mais apropriado, considerando o
universo da estética, das multiplas manifestacdes de arte, especialmente da mdsica, que nos

remetem a sentidos de beleza e de harmonia que transcendem a esfera da imitacéo.
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Desde a filosofia grega, especialmente em Platdo e em Aristoteles, vem expresso que
0s processos culturais participam do mimetismo, especialmente vinculado a arte, e que este é
um dos fundamentos da educacéo, pela transmissao, pela expressao, pela representacdo e pela
comunicacdo performativa. Os ritos participam de modo privilegiado desse movimento
mimético que expressam processos culturais e formam imaginarios.

Se em Platdo, marcado pelo racionalismo e pela busca rigorosa da verdade, a mimesis
é duramente criticada como passividade e ilusdo, que aproxima os individuos de pensamentos
e de comportamentos magicos e miticos, afastando-os do caminho da verdade, em Aristételes
encontra-se um resgate da sua dimensdo positiva. Na perspectiva aristotélica, a aprendizagem
humana comeca pela mimesis. Essas representacdes despertam a dimensdo semidtica e ludica
do ser humano, suscitando prazer e a alegria, concebidas como momentos propulsores de
aprendizagem.

Contudo, penso que a grande contribuicdo de Aristoteles — para pensarmos a relagdo
entre mimesis e ritual — esta na relevancia de uma atitude ou de um sentimento que a mimesis
desperta. Aristoteles refere-se ao reconhecimento que se opera na mente ao ver representado
uma imagem ja conhecida ou ao ouvir uma fala que ja é de certo modo familiar ao individuo
ou a assembleia; por meio da mimesis opera-se o reconhecimento de semelhancgas, operam-se
associacOes. Assim, ndo existe passividade, mas atividade.

A forga que as representacdes poéticas e artisticas tém sobre a mente humana, no
sentido de levar a comocao, ao arrebatamento e ao encantamento € uma mensagem que pode
nos ajudar a entender a importancia e o lugar do afeto e das emocdes na celebracdo dos ritos
em sociedade. A experiéncia de acompanhar varios ritos de casamento, de observar
atentamente as reagdes das pessoas durante o ritual, mostrou que em determinados momentos
do rito o que predomina nao é o discurso racional, mas o brilho da emoc¢édo que remete a uma
vitalidade humana localizada ndo na esfera racional, ndo no distanciamento critico, mas, na
efervescéncia de sentimentos e emogdes.

Essas reacdes emotivas que acontecem em determinados momentos do rito tém
profundos vinculos com o universo simbolico interiorizado nas mentes individuais. As formas
de aprendizagem, de interiorizacdo, de assimilacdo e de sua posterior expressao da vida social
sdo, em primeira instancia, aquisicbes mimeticas. Dessa aprendizagem inicial, formam-se as
habilidades e as competéncias sociais para atuar em diferentes espacos e tempos da sociedade,
e 0 ato ritual é um desses espagos e tempos sociais densamente carregado de sentidos.

A intensidade emotiva que perpassa o rito de casamento, por exemplo, em seus varios

momentos constitutivos, seja nas lagrimas de alegria diante dos passos da noiva em direcéo ao
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noivo no altar, seja no sorriso diante de uma crianca trazendo as aliancas, seja na ternura dos
olhares e na comocéo dos afetos ao ver 0s avos trazendo um simbolo da unido para 0s netos,
ou ainda no riso diante de um cachorrinho, membro familiar querido, trazendo as aliancas,
todas essas emoc0Oes intensas trazem aspectos contagiantes e formam um fundo cultural que
vai ressoando nas mentes dos participes do rito. Essas imagens e representacdes, de alguma
forma, voltam em outros momentos suscitando a mimese. Isso reforca ideia de que “o evento
mimético esta na origem dos sentimentos de pertenca e de comunidade e, a0 mesmo tempo,
na base da experiéncia do sagrado” (WULF, 2016, p. 562).

O embelezamento das formas rituais pela mediacdo das expressGes artisticas como a
mausica, 0 canto, a decoracgdo, a poesia repercute na assembleia reunida e nos individuos que
entram em relacdo com a performance do rito, que adquire uma dimensdo ndo somente de
reproducdo da vida social, mas de recriacdo ou de atualizacdo de novas formas, de novos
modelos de expressdo de vivéncias pessoais no seio da vida social.

Existe, portanto, na vivéncia do rito, uma experiéncia estética subjetiva que podera
desencadear uma dinamica de criacdo, transcendendo o aspecto mimético. E da natureza do
pensar e do agir reflexivo ndo ser mimético. Embora exista essa dimensdo criativa e
inovadora, ela ndo se desvincula da dimensdo mimética, mesmo porque o ritual vivenciado
faz parte de uma tradicéo.

Considerando nosso objeto de estudo, o fato de o rito de casamento ser celebrado “fora
de igreja” ndo significa que ele tenha por isso uma estrutura e uma dindmica completamente
nova e diferente daquelas que caracterizam o rito celebrado em uma igreja crista catolica, por
exemplo. As referéncias de rito que a maior parte dos adultos conhece é o rito
tradicionalmente celebrado na Igreja Catdlica Apostélica Romana. Isso pode ajudar a
perceber a presenca do carater mimético do ritual aqui analisado.

Todo ritual € um acontecimento cultural situado historicamente. Nesse sentido, o rito,
embora Unico e atualizado, ndo é um evento inusitado; ele traz a memoria de rituais
anteriores, suas configuracdes trazem tanto elementos do passado como traduzem novas
expressdes e sensibilidades. Dessa forma, a mimesis atua como elo que constitui a dindmica
histérica e identitaria do grupo social, num cruzamento de tradicdo e inovacdo, de memoria
atualizada.

Com efeito, as expectativas sociais reunidas sdo um produto da histéria da
comunidade e, como tal, demandam determinados tipos de expressdes, verbais e ndo verbais.

Assim, os atos rituais bem-sucedidos dependem de as partes envolvidas terem, “um
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conhecimento pratico e performativo daquilo que devem fazer, da maneira como devem reagir
e se colocar em cena em relagdo ao outro” (WULF, 2016, p. 564).

Na dinamica do ritual, hA momentos de maior efervescéncia, de maior comocao, que
vao sendo gradativamente preparados ou esperados que acontecam. E essas reacOes dos
participes dizem de uma verdade e de uma legitimidade desse ritual, uma vez que 0s
individuos ndo somente o reconhecem, mas também eles proprios se reconhecem nessas
representacdes e vivéncias. E esse dado evidencia que a capacidade mimética continua muito
viva no ser humano, operando de modo privilegiado nas diferentes linguagens dos rituais.
Assim, mesmo na sociedade moderna, cientifica, tecnolégica, secular e reflexiva, a dimensao
mimética ndo desapareceu e continua exercendo uma fun¢do muito relevante no processo de
socializacao e de individualizacao.

A presenca da arte no rito, em suas diferenciadas e complementares formas, recebeu
um novo direcionamento com o romantismo moderno, especialmente no que tange a demanda
do espirito criativo, a busca por novidade, singularidade ou unicidade. O cultivo de uma nova
sensibilidade historica, associada a centralidade da liberdade e da autonomia dos individuos
na modernidade secular, é ativado nos rituais em um processo de apropriacdo das formas
tradicionais em um novo espirito de época. Nesse sentido, os individuos modernos tém acesso
a forma tradicional, mas o modo de pensar que deu origem aquela configuracdo, embora
permaneca presente no tecido social, parece ficar cada vez menos denso para uma boa parte
dos agentes sociais, nos quais novas sensibilidades solicitam novas expressdes mentais e
praticas.

Essa nova sensibilidade que vai se expressando em configuragdes também novas
acaba criando formas culturais de vivenciar o rito que vao caindo no gosto dos individuos em
novas comunidades afetivas. Dessa forma, o carater emulativo, proprio do ser humano e do
processo de aprendizagem parte de uma admiracdo inicial, de um encantamento por algo que
é considerado belo e, como tal, pode fazer-se de novo presente nas configuracGes rituais que
se seguirdo.

O que se pode verificar é que a imitacdo e a emulacdo pelo imitador ndo seguem
simplesmente a ldgica da copia de um modelo, em espirito de passividade, mas instauram
uma dindmica de apropriagdo relativamente criativa. Essa “necessidade” de apoderar-se, de
tomar posse para si de uma exterioridade bem traduz o espirito moderno secular e reflexivo.
Dessa forma, mesmo celebrando o rito de casamento “fora de igreja”, ndo ha ruptura com o

passado tradicional, devido ao processo de apropriacao e de ressignificacdo de uma tradicao.
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Dessa forma, as mudancas culturais nas celebragfes rituais vdo sendo gestadas lenta e
gradativamente.

Estamos diante de desdobramentos historicos. Penso ser muito rica essa ideia de
dobra ou desdobramento, por possibilitar a percepcao dialética e ndo linear ou dualista do
pensamento, o reconhecimento de que os desdobramentos ndo necessariamente seguem a
estrutura de uma arvore, vertical; ao contrario, que a rigidez das fronteiras vai se diluindo e 0s
desdobramentos podem acontecer em todas as diregdes, conforme a no¢ao de “rizoma”, usada
por Carl Jung e posteriormente por Deleuze e Guattari, alargando-se para outras areas como,
por exemplo, a semidtica. Nas palavras de Carl Jung:

A vida sempre se me afigurou uma planta que extrai sua vitalidade do rizoma; a vida
propriamente dita ndo é visivel, pois jaz no rizoma. O que se torna visivel sobre a
terra dura um sO verdo, depois fenece [...] O que vemos é a floracdo — e ela
desaparece. Mas o rizoma persiste (JUNG, 1986, p. 7-8).

Essas conexdes horizontais e ndo necessaria e exclusivamente verticais e hierarquicas
do rizoma servem como metafora para expressar a riqueza e a densidade de sentidos que 0s
individuos atribuem aos diferentes elementos constitutivos do ritual, cuja estrutura, embora
predominantemente siga a formatacdo cultural cristd catdlica, vai recebendo em seus
simbolos, em suas falas e préaticas configuracbes cada vez mais hibridas, criando novas
configuracOes culturais. Dessa forma, portanto, rito e cultura sdo dimensdes que se
retroalimentam criativamente.

Ap0s essas palavras iniciais sobre o rito e sua relacdo com a cultura, penso gque agora
deva mergulhar na singularidade deste objeto de estudo: o rito de casamento “fora de igreja”,
em contexto cultural de modernidade secular e reflexiva. Embora nesse contexto também
existam os ritos de casamento celebrados em igrejas, 0 meu recorte foi analisar o rito
celebrado “fora de igreja” e as motivacdes dos casais relacionados a essa escolha, bem como
os condicionamentos dessa escolha e sua possivel relagdo com uma biografia, com uma

trajetoria pessoal, com uma determinada forma de espiritualidade.

2.3. Da génese dos casamentos “fora de igreja”

Para falar em génese dos casamentos fora de templo, penso ser caminho obrigatorio
recordar que nos tempos antigos, na Grécia e em Roma, 0s casamentos eram cerimonias que

ndo aconteciam em templos, mas nas casas dos pais. Fustel de Coulanges, historiador francés,
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publicou em 1864 sua obra mais conhecida, com o titulo A Cidade Antiga. Um estudo sobre o
culto, o direito e as instituicbes da Grécia e de Roma. No capitulo 2 do livro segundo,
dedicado ao tema da familia, o autor descreve o casamento, concebido como cerimdnia que
inicia na casa do pai da jovem, que autoriza a sua saida de casa, diante do altar do fogo
sagrado e termina na casa do esposo, em ceriménia também realizada diante do altar do fogo
sagrado, elemento divino, cultuado e adorado como um deus benfazejo, responsavel pela
manuten¢do da vida familiar. “Era obriga¢do sagrada para o chefe de cada casa manter aceso
o fogo dia e noite [...]. O fogo ndo cessava de brilhar diante do altar sendo quando se
extinguia toda uma familia” (COULANGES, 1975, p. 21). O fogo velava pela familia.

Cada familia tinha a sua religido. A religido ndo se encontrava nos templos, mas nos
lares, e cada lar, em seu altar de fogo, adorava os seus deuses, que ndo eram 0s deuses de
outra familia. Esse esclarecimento me parece fundamental para entender o que acontecia por
ocasido de um casamento. Quando dois jovens se casavam, algo de muito sério acontecia,
uma vez gque a jovem, ao ir para outra casa, abandonava os seus deuses e teria de invocar 0s
deuses de outra familia, deuses desconhecidos para ela. E o principio religioso em voga dizia
que ndo se pode prestar culto a dois diferentes fogos sagrados. Por isso, o primeiro momento
do ritual de casamento acontece no lar paterno da esposa, pois o0 pai, declarando uma formula
sacramental, entregava a filha ao homem que a pediu em casamento. Com isso, a filha era
desligada do lar paterno. Essa era uma condigdo prévia necessaria para poder ingressar em
outra religido doméstica. A jovem, vestindo branco, com rosto coberto de véu e coroa na
cabeca, ¢ levada para a casa do noivo, onde a ceriménia religiosa continuava. Ela ndo entrava
caminhando espontaneamente, ela era carregada pelo homem “simulando um rapto”
(COULANGES, 1975, p. 37).

Para 0 jovem esposo que recebia a jovem esposa em sua casa essa nova realidade
também era muito comprometedora, uma vez que ele teria de revelar os segredos, as
intimidades, o patrimdnio de sua familia para uma “estranha”. A jovem esposa era colocada
diante do fogo sagrado, na presenca dos deuses da casa. Ap0s a recitacdo de algumas oracdes,
acontecia uma refeigdo, uma “comunhao de alimentos diante do fogo sagrado”, o que
simbolizava que os dois, agora casados, tinham comunh@o com as mesmas divindades. Vé-se,
portanto, que a ceriménia religiosa de casamento era realizada na casa do esposo, diante do
altar do fogo sagrado, sob as béncgédos do deus doméstico. O casamento significa para a esposa
um novo nascimento (COULANGES, 1975, p. 38).

Em toda a Grécia, o casamento era tido como um ato privado, que ndo exigia

intervencdo de poder publico, e consistia num dever civico de fornecer a cidade os filhos de
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que ela necessitava para subsisténcia e conservacdo. Conforme evidenciado por Aristoteles no
livro IV de A politica, o casamento era uma forma particular de servi¢o que contribuida para o
bem comum. Quanto a idade, “é conveniente, portanto, estabelecer que o casamento das
mulheres deve ser aos 18 anos, e 0 dos homens aos trinta e sete ou pouco antes. Desse modo,
a unido se fara no instante do maximo vigor” (ARISTOTELES, 2003, p. 149).

Também no direito romano, o casamento ndo consta no rol dos contratos. Necessitava-
se, aqui, apenas que houvesse consentimento, puberdade (doze anos) e auséncia de
circunstancias impeditivas como, por exemplo, parentesco e condic¢do social (ALVES, 1972,
p. 300).

Com o advento do cristianismo, o casamento é elevado a sacramento e tornado
indissoltvel, fundamentado no relato e no testemunho dos evangelistas, bem como nas
epistolas de Paulo. De acordo com a narrativa de Mateus: "Assim, eles ndo sdo mais dois,
mas uma s6 carne. N&o separe, pois, 0 homem o que Deus uniu" (Mt 19,6).

Se a religido entre os gregos era doméstica, com o cristianismo prega-se uma religido
universal, que ndo distingue mais gregos, barbaros, romanos, judeus, gentios. Anuncia-se um
Deus unico, uma religido que ndo mais pertence a vida terrena, mas que tem vinculo com a
vida celestial. O Estado devera zelar pelas coisas da terra e a Igreja pelas realidades divinas,
sob inspiracdo das palavras atribuidas a Jesus de Nazaré, o Cristo da fé dos cristaos: “Dali,
pois, a César o que é de César, e a Deus, o que ¢é de Deus” (Mt 22, 21).

Com o Renascimento e com o movimento reformista cristdo do seculo XVI, liderado
por Lutero, nasce um conjunto de ideias e de praticas contrario ao que até entdo havia estado
consagrado pela teologia cristd catélica. Lutero defendeu a ideia de que o casamento poderia
ser submetido ao controle civil e de que ele ndo deveria ser concebido como sacramento. Ele
Criticou também a ideia da indissolubilidade matrimonial que, ndo raras vezes, “mantinha
juntas pessoas ndo realmente casadas aos olhos de Deus” (MAFRA, 2013, p. 31).

Como reagdo contréria ao que os reformistas estavam defendendo, a Igreja catélica, na
figura do papa Paulo Ill, convoca o Concilio da Contrarreforma, o Concilio de Trento,
realizado de 1545-1563, no qual reafirma as tradicbes medievais relacionadas a
indissolubilidade matrimonial e ao seu carater sacramental. De forma reacionéria, a Igreja
catolica passou a exigir que a celebracdo do matrimonio fosse realizada na Igreja, abolindo a
forma privada de realizagdo dos matrimonios. Segundo Mafra, antes do concilio de Trento,
nos paises catolicos, mesmo havendo certo desconforto, as defini¢cdes seculares e eclesiasticas
de casamento coexistiam (MAFRA, 2013, p. 33).
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Contra essa pretensdo de exclusividade, nasceram muitos conflitos entre o poder
temporal e o poder religioso, que foi relativamente aplacado na Europa somente em 1787,
com o Edito da Tolerancia, de Luis XVI, que define que os protestantes poderiam realizar
seus casamentos por meio de seus ministros ou oficiais civis designados. Com essa deciséo
historica, forma-se na cultura ocidental uma concep¢do secular de casamento civil,
regulamentado pelo Estado, dando fim a uma competéncia, em matéria de casamento,
exclusiva da Igreja catélica (MAFRA, 2013, p. 35).

Durante o século XVIII, j& no espirito moderno do contratualismo e do
individualismo, filésofos como Montesquieu e Voltaire rejeitaram a concepgdo do casamento
como uma unido indissollvel e passaram a defender publicamente que o casamento fosse
inscrito no rol de contratos civis, passiveis de serem livremente desfeitos.

No que tange a nocdo de casamento e de familia, considerando alguns elementos
histéricos mais recentes na histéria do ordenamento juridico brasileiro, é notério que o
modelo de familia, conforme regulado pelo Cddigo Civil de 1916, como heran¢a do direito
romano, estava fundamentado no casamento, tendo o marido como chefe e administrador, sob
cuja submissdo estavam a mulher e os filhos. Era um modelo de familia matrimonial,
indissoltuvel e hierarquizado (MAFRA, 2013, p. 211). Com a constituicio de 1934, a
indissolubilidade do casamento passa a vigorar como preceito constitucional, reiterado na
constituicdo de 1937.

As conquistas dos direitos individuais na modernidade estendem-se progressivamente
para dentro do ambito familiar e conjugal, trazendo como principios fundantes das novas
relagdes a liberdade e a igualdade juridica entre homens e mulheres. No Brasil, a constituicéo
de 1988 consolida essa igualdade. No Art. 226, ao tratar da familia, no 8 5°, a constituicéo
expressa: “Os direitos e deveres referentes a sociedade conjugal sdo exercidos igualmente
pelo homem e pela mulher”.

Dessa forma, os valores do individualismo e da autonomia dos sujeitos comegam a
invadir todos os espacos, inclusive o das relacbes familiares, promovendo graduais e
progressivas rupturas ou superacdes no modelo hierarquico de relacdo reinante nas familias.
Esse novo espirito vai tomando corpo e formas plurais no tecido social e comeca a fragilizar o
poder paterno, a0 mesmo tempo em que vao se afirmando novos espacos produtivos na
sociedade, nos quais as mulheres vao se inserindo, 0 mesmo acontecendo com os filhos, com
a possibilidade de conquistarem sua independéncia financeira.

Em 1977, por meio de uma emenda constitucional, o divércio passou a ser

oficialmente instituido no Brasil. Assim, o individuo poderia contrair um novo casamento,
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mas somente um divorcio era possivel. A partir da constituicdo de 1988, o individuo adquire o
direito de poder se divorciar e recasar, tantas vezes quantas julgasse apropriado. Mais
especificamente, a lei 7.841 de 1989, revogou o artigo 38 da Lei do Divorcio, de 1977,
eliminando a restricdo fixada a possibilidade de sucessivos divorcios.

Apos a constituicdo de 1988, no Brasil, ficam mais evidentes os registros de alteragdes
no modelo familiar e nas concepc¢des sobre casamento e familia. De uma concepcao
paternalista de familia nasce uma concepcdo plural, personalista, dissoldvel, uma vez que
fundamentada em direitos e deveres iguais. A modernidade possibilita a construcdo de uma
nova concepc¢do de familia, na qual o foco deixa de ser a fungdo econdmica ou patrimonial,
priorizando os sentimentos e os afetos, concebendo a familia como tempo e espago destinado
ao desenvolvimento das personalidades familiares e a construcdo da felicidade de seus
membros. Esta passa a ser basicamente a principal funcdo sociocultural da familia: instituicéo
para promocao social de seus membros.

Em decorréncia, nasce o conceito moderno de familia eudemonista ou afetiva,
segundo o qual a realizacdo plena dos membros que compdem a familia torna-se o
fundamento da conduta moral, no que isso implica em reciprocidade afetiva e respeito matuo
ou, em outros termos, nos principios constitucionais da dignidade da pessoa humana, da
igualdade e da liberdade.

Essas recentes conquistas de direitos individuais, incluindo o direito ao divorcio e com
ele o direito de poder contrair novos lacos conjugais, sdo condicionantes socioculturais
atuantes nos primérdios dos casamentos realizados sem vinculo institucional religioso no
Brasil.

Passados dois milénios de cultura ocidental de matriz cristd, na modernidade vivencia-
se a progressiva irrupcao de novas formas de pensamento, de fé, de crenca e a possibilidade
histdrica e cultural de expresséo da nédo fé e da ndo crenca no Deus cristdo anunciado nesses
dois milénios. Em decorréncia, mudou também radicalmente a nogdo de espaco e tempo
sagrados. A sacralidade vinculada a um lugar objetivo vem diminuindo na consciéncia dos
modernos, um dado corroborado nesta pesquisa e constatado empiricamente em outras fontes
da literatura em ciéncias humanas e sociais (AMARAL, 2000). Na era da imanéncia, do valor
do individuo como categoria central, a modernidade é celebrada como a passagem do
objetivismo para a subjetividade, o que vai ser também decisivo na mutacdo de concepcdes
sobre o que venha a ser sagrado.

Para o objeto do presente estudo, aplico essa nova sensibilidade moderna a forma como

os individuos se apropriam do espago e o transformam em “seu” lugar momentineo,
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transcendendo a tradicional concepcdo de fronteira espacial, retirando da ideia de espaco a
nocdo de esséncia, em que 0 espaco torna-se lugar para algo em conformidade com as
intencionalidades das consciéncias que se apropriam do espago e 0 adaptam aos seus
interesses e projetos.

Contudo, dada a complexidade do tecido social, ndo estamos diante de algo homogéneo
ou diante de uma nova unidade ou uniformidade cultural. No que tange a escolha do lugar
para celebrar o rito de casamento, uma historica e ampliada tradicéo persiste, segundo a qual a
celebracdo do rito de casamento acontece em igrejas ou templos tidos como sagrados. Desse
modo, o que se percebe na sociedade é uma crescente realidade plural, alimentada pelo valor
da autonomia do individuo em sua liberdade de escolha. E se considerarmos as escolhas
individuais, “individuos podem nutrir, ¢ nutrem, ideias contraditorias e incongruentes”
(LEACH, 1996, p. 68). E isso ndo é visto como um problema, podendo ser inclusive
expressdo de autenticidade de um individuo que, em cada momento, decide conforme lhe
parecer mais ajustado.

Essa mudanca que vem sendo gestada gradualmente torna-se expressdo de uma
caracteristica de época, na qual individuos acionam diferentes racionalidades, motivados por
diferentes interesses, concepcdes e convicgbes. Com isso, 0S tempos modernos, tempos de
secularidade e imanéncia, provocam um giro na prépria concepgdo de cultura e de sociedade,
no sentido de enfatizar a dimensdo plural. Alimentando o olhar para as mdultiplas
manifestacdes culturais, a cultura deixa de ser vista hegemonicamente como uma unidade
homogénea, coesa e harmonica, conforme uma tradicdo sociolégica que se inspirava em
Durkheim.

A nova demanda por ceriménias de casamento “fora de igreja”, que tem crescido muito
nas ultimas duas décadas, também tem sido alvo de resisténcias e criticas, seja de
determinados setores institucionais, por parte de membros de instituicdes religiosas, seja por
parte de individuos apegados a uma longa tradicdo cultural que ainda manifesta sinais de
vitalidade, traduzindo uma espiritualidade de natureza religiosa. A percepcdo da gestagédo de
mudancas sociais estruturais em curso € possivel a partir de um foco que se concentra nas
incongruéncias e nelas consegue perceber jogos ou disputas de diferentes valores, capazes de

criar novas ordenacgdes ou configuracdes sociais.
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2.4. Conhecendo a amostra: os perfis dos atores sociais e das celebracdes.

Como ja foi dito anteriormente, os dados que seguem foram colhidos de uma pesquisa
que realizei em Belo Horizonte, com individuos que teriam seu rito de casamento celebrado
entre 2018 e 2019, junto a celebrantes do Nucleo Mineiro de Celebrantes. Para a coleta desses
dados, eu me servi de um survey, um questionario semi-estruturado, aplicado a 240
individuos, compondo 120 casais. As questdes que alimentaram esse survey nasceram
preliminarmente de um estudo piloto realizado com aproximadamente 30 casais dos quais eu
seria 0 celebrante. O fato de ter o contato e a confianca desses casais foi um facilitador para
fazer a testagem do instrumento. Gracas a esse procedimento, pude testar, corrigir e adaptar o
instrumento tendo como referéncia as respostas e 0s complementos que os agentes deram as

categorias propostas em cada questdo ou variavel.
Na Tabela 5 € possivel ter uma visdo geral dos perfis dos agentes respondentes.

Tabela 5 - Perfis dos respondentes (n=240)

N %
Sexo Feminir-m 119 49,6
Masculino 121 50,4
25 a 29 anos 66 27,5
Faixa etiria 30 a 34 anos 114 47,5
35 a 39 anos 40 16,7
40 anos e mais 20 8,3
Graduacao 104 43,3
Formacao Pds-graduacao 112 46,7
Mestrado/Doutorado 24 10,0
Ateu 5 2,1
Cético 16 6,7
Crente sem pertencimento 86 35,8
Confissdo religiosa Cristdo catolico 59 24,6
Cristdo evangélico 7 2,9
Espirita 38 15,8
Catolico e espirita 29 12,1

Fonte: elaboracdo propria.
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O primeiro dado observado € sobre a idade dos individuos ao se casarem. A média de
idade das mulheres ao casarem é de 31 anos e a média de idade dos homens é de 33 anos. Em
termos de escolaridade, conforme se pode verificar, todos tém formacéo superior, sendo que
43,3% em nivel de graduacao, 46,7% em nivel de pds-graduacao e 10% em nivel de mestrado
e ou doutorado. Além desses dados, se considerarmos o0s investimentos econémicos feitos
com 0 evento, pode-se concluir que os atores sociais pesquisados pertencem aos estratos
sociais com expressivo acumulo de capital econdémico.

Ao considerar a area de atuacdo profissional, também contemplada no survey, entre as
mulheres, as profissbes mais destacadas sdo o direito (21%), a medicina, (17%), a
administracdo (11%), a &rea da comunicacdo (7%) e a area da engenharia (7%); entre 0s
homens, as profissdes evidenciadas séo: a engenharia (23%), o direito (16%), a administracao
(16%) e a representacdo comercial (16%).

Nesse pareamento dos casais, verificando para além da idade, as varidveis de
escolaridade e ocupacdo e o investimento de capital econdmico para a realiza¢do do rito e da
festa de casamento, fica evidenciado que, nesta amostra, estou diante de um nitido recorte de
classe social, no qual os casamentos acontecem entre individuos que compartilham uma
condicdo social, econbémica e cultural muito proxima. Por isso, todas as observacoes
realizadas e analises que aqui serdo feitas devem sempre ser inscritas nesse recorte, evitando
universalizagfes e generalizagGes. Contudo, nesse universo pesquisado, os dados podem
sugerir tendéncias.

Em termos de confissdo religiosa, o Grafico 1 informa os perfis que constituem a
amostra dos agentes desta pesquisa.

Esses dados foram extraidos da pergunta do survey, na qual as alternativas
apresentadas eram 1. Ateu; 2. Cético; 3. Cristdo catolico; 4. Cristdo evangélico; 5. Cristdo,
sem ligacédo a igreja; 6. Judeu; 7. Espirita; Budista ou outra tradicdo oriental; 9. Religido de
matriz africana; 10. New age, Holismo, Esoterismo. 11. Creio num ente supremo, mas ndo me
vinculo a nenhuma religido especifica; 12. Outro [...].

Para efeito de esclarecimento e de precisdo conceitual, o que distingue o cético do
ateu, nessa pesquisa, esta basicamente no fato de o cético manifestar indiferenca em relacao a
existéncia ou ndo de um entre supremo e diante da questdo referente a vida apds a morte,
diferente do ateu que explicita a ndo crenca.

No que tange ao agrupamento simultaneamente catélico e espirita, essa modalidade foi
uma construcdo posterior, a partir dos dados da pesquisa, quando aparecia com muita

frequéncia a informacdo de individuos que se declaravam catolicos, mas no decorrer da
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entrevista explicitaram a crenca na reencarnacdo e a participagdo esporadica em encontros

espiritas.

Gréfico 1 - Confissdo religiosa.

Ateu
Catodlico e espirita _\ 2% Cético

/_7%

12%

Espirita
16%

Crente sem
pertencimento

Cristdo evangélico 36%

3%

Cristdo catolico
24%

Fonte: elaboracdo prdpria.

De acordo com a pesquisa “Estatisticas do Registro Civil”, divulgada pelo IBGE em
04 de dezembro de 2019 nos casamentos civis entre pessoas de sexos diferentes, em 2017, 0s
homens casavam com 26,7 anos e as mulheres, com 23 anos. A mais recente pesquisa informa
que, em 2018, os homens tiveram em média 30,8 anos e as mulheres, 28,2 anos quando
casaram®. A minha amostra identifica que os agentes aqui contemplados apresentam uma
idade media superior aquela observada para a populagéo brasileira como um todo, oscilando
em torno de 33 anos para 0s homens e 31 anos para as mulheres.

Essa ultima consideracdo, aliada ao nivel de escolaridade e ocupacéao profissional dos
atores entrevistados, podem ser lidos como um indicativo de que nesse grupo de agentes
pesquisados € bem visivel o processo de individualizacdo promovido na modernidade, com a

crescente valorizacdo do individuo como sujeito de sua vida, de suas escolhas, tendo como

® http://www.arpensp.org.br/index.php?pG=X191eGliZ\V9ub3RpY 2lhcw==&in=0TEyMzk=. Acesso em:
29.ag0.2020.
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referéncia a autorrealizagdo que, para esses agentes entrevistados, passa pelos investimentos
em educacdo e na qualificacdo profissional, facilitados pela sua condi¢do socioecondmica.

Nas entrevistas e nos relatos pessoais, de modo muito recorrente a fala identificava o
locus que propiciou o encontro do casal. Com muita frequéncia, a universidade aparece como
o lugar de onde se encontraram pela primeira vez; outras vezes, também com alta recorréncia
citam alguma festa para a qual foram convidados por seus “chegados”, conhecidos e amigos
de condicdo social e econdmica similar. Outros, que estdo juntos ha mais tempo, citam o
colégio, durante o ensino médio.

Ao conhecer o processo de encontro e de cultivo de um sentimento de amor reciproco
existente entre os individuos que posteriormente se tornariam noivos e casariam, entre 0s
critérios mais decisivos que figuram nesse processo de identificacdo e de escolha encontram-
se, inicialmente, a atracdo fisica, a paixdo e a empatia, posteriormente, as atitudes e a
experiéncias ja vivenciadas, lidas como amor auténtico. Origina-se do centro afetivo do
préprio individuo o critério da escolha do cénjuge, bem diferente de outros tempos da nossa
histdria, conforme relata Gilberto Freyre, em Vida social no Brasil nos meados do século
XIX:

Um homem com quem a moga, de pouco mais de treze anos, se casava, raramente
era de sua prdépria escolha. A escolha era de seus pais ou simplesmente de seu pai.
Um viajante estrangeiro descreve como se faziam os pedidos de casamento: “Certo
dia, o pai entra na sala de visitas, acompanhado por um cavalheiro desconhecido, as
vezes ja quase velho ou j& maduro. - Minha filha, adverte ele, este é seu futuro
esposo”. As vezes 0 "futuro esposo” era uma surpresa agradavel para uma menina de
14 ou 15 anos por se tratar de um jovem palido de 23 a 25 anos, e 0 amor romantico
se desenvolvia entre 0s noivos; mas, outras vezes, o "futuro esposo™ era "um
nouveau riche portugués, gordo, nédio, l& de meia idade - para uma menina
igualmente de quatorze ou quinze anos - Pescogo curto e maos grosseiras”
(FREYRE, 2013, p. 170).

Diferentemente dessa tonica de outra tradicdo, nas sociedades ocidentais modernas e
contemporaneas, que delimito nos termos modernidade secular e reflexiva, hd uma
valorizagdo do individuo que, em sua singularidade, passa a assumir-se como sujeito ou
agente consciente e responsavel por suas escolhas. Assim, a escolha do cénjuge passa a ser
um ato subjetivamente motivado. Em todos os relatos dos agentes isso aparece de modo bem
claro.

Apresento alguns relatos que sintetizam as principais razdes das escolhas pelo (a)
cbnjuge. No relato a seguir, a motivacdo decorre de uma admiracdo pelo carater e pela

sensibilidade: “Eu escolhi 0 meu noivo por admirar o carater, os valores e a sensibilidade no
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convivio” (Juliana. Casamento 04.05.2018, survey 8). Outro aspecto muito ressaltado pelos
casais, considerando a histéria de vida j& compartilhada refere-se ao companheirismo,
conforme expresso pela noiva Luiza: “Eu escolhi 0 meu amado por ser companheiro, sempre
presente a0 meu lado nos momentos bons, para comemorar comigo, € nos ruins, para me
ajudar a me levantar, me preparando sempre para a luta” (Luiza. Casamento 14.04.2018,
survey 6). Outros depoimentos sdo expressdo de admiracdo pela paciéncia, pela compreensdo

e leveza da relacéo.

“A escolha por minha noiva foi fruto de um processo de amadurecimento meu e de
muita paciéncia da parte dela. Nos conhecemos num periodo em que eu estava meio
machucado e saindo de relacionamento complicado (que prefiro nem lembrar). Ela
sempre foi doce, leve, divertida e teve a paciéncia de me aguardar, enquanto me
mostrou (apesar de minha demora em entender) que nossa relagdo poderia ser mais
forte e bonita do que qualquer outra relacdo que eu ja tive” (Reinaldo. Casamento
26.05.2018, survey 3).

Apo6s um periodo de namoro, que em media tem sido de 5 anos, acontece o noivado
que, também, ja ndo segue os moldes de outros momentos de nossa tradi¢cdo, quando o pai do
noivo fazia o pedido da méo da noiva ao pai da noiva. O que tenho percebido nos casais que
acompanhei € a realidade de 0s noivos comunicarem conjuntamente aos pais sua decisdo de se
casarem ou morarem juntos.

Tendo sido tomada a decisdo pelo casamento, 0 casal comega a atentar para 0 processo
dos preparativos, para as etapas a serem percorridas. Normalmente, a primeira decisao é pela
escolha de um cerimonial’. Segundo Rejane e Alex, do cerimonial Fabricar Eventos, muitos
noivos chegam ao cerimonial no ponto “zero”, no principio de tudo, sabendo apenas do desejo
em se casarem e com uma nogdo aproximada de ano/més/dia/horario. Tendo sido efetivada a
contratacdo dos servicos do cerimonial, esse cerimonial, comumente, ficara a frente do casal
fazendo todos os contatos e definindo com o casal, os demais fornecedores. O cerimonial me
alertou para o risco de manipulagédo na prestacdo desse servi¢o e afirmou que muitos dos
cerimoniais trabalham com o “BV”, i.e, bonificacdo por volume, uma comissao por indicagao,

sem que o casal saiba, induzindo o cliente a contrair contratos com fornecedores que pagam

" Sobre a singularidade da profissdo de cerimonialista de casamentos, recomendo o estudo de Cristina Marins (2016):
Quando o céu é o limite: um olhar antropolégico sobre o universo dos casamentos e dos cerimonialistas. Nessa obra, fruto
de sua dissertacdo de mestrado, ela aborda o fazer do cerimonial, em cujas mdos os noivos costumam confiar a coordenacdo
de todos os preparativos para a celebragdo do grande dia de suas vidas, com o objetivo de que tudo seja perfeito.
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um bbnus ou uma comissdo ao cerimonial por essa indicagdo, especialmente para bufé,
decoragdo e musicos (banda e DJ?), que s&o os mais onerosos para o casal.

A primeira busca do cerimonial com o casal costuma ser pelo espaco que sera o lugar
da ceriménia e da festa. Segundo o cerimonial, o horario das 16h ou 16h30, para iniciar o rito
da celebracdo as 16h30 ou até no limite das 17h é o mais buscado pelos noivos, por motivos
afetivos, emocionais, estéticos, como o fator “luz”, para que as fotografias e as filmagens
acontecam todas na luz do dia, ao entardecer. O tempo normal de contrato de locacdo do
espaco assegura 1 hora para a celebracdo e 6 horas para a festa. O casal que opta por horario
das 16h ou 16h30, normalmente, precisa pagar alguma hora extra uma vez que é muito dificil
conseguir encerrar a festa antes da meia noite.

Apos a definicdo pelo espaco que servira como local do evento, o préximo passo
consiste na definicdo daqueles profissionais exclusivos para o horario, aqueles que estando ali
ndo podem estar em outro lugar. Explico-me. O bufé, por exemplo, pode ter duas ou trés
equipes gque atendem simultaneamente diferentes festas em diferentes regides, a mesma coisa
com a equipe de decoracédo. Entre esses profissionais exclusivos, encontram-se o celebrante, o
coral ou os musicos, o DJ e o fotografo.

Segundo relato do cerimonial, nos itens bufé e madsica 0s noivos costumam fazer os
maiores investimentos sem maiores queixas: boa comida e bom som. Na sequéncia buscam-se
0s servigos de decoragdo, motivo de alguns conflitos para o casal, uma vez que, em muitos
casos, a noiva costuma atribuir muito mais atencao aos detalhes da decoracéo do que o noivo.
Para muitos noivos, a maior parte desse investimento em decoracdo é despesa que poderia ser
cortada.

Considerando os meus primeiros anos de celebrante, em principios de 2000, lembro-
me que naquela época a maioria dos casamentos era financiada pelos pais. A mée contratava
os servicos, olhava tudo, acompanhava tudo. Hoje, essa realidade mudou radicalmente.
Considerando a amostra dessa pesquisa, 0 casamento, em sua quase totalidade, é financiado
pelo préprio casal que, considerando a idade e a formac&o, ja estdo atuando no mundo do
trabalho ha alguns anos. Em termos orcamentéarios, para falar do valor econdmico investido
no casamento, devo lembrar que existem oscilagdes. Em uma das pontas, existem 0s casais
que realizam miniweddings; nessas festas, o valor investido oscila entre R$ 80mil e 140 mil

reais. Em outra ponta, existem os casamentos realizados para 400 ou 500 convidados, cujo

8 DJ, do inglés disc jockey, é um artista, responsavel pela animacdo musical, em festas, boates, discotecas, servindo-se de
tecnologias como laptop (computador portatil) e mesas de mixagens de som. Eles conseguem tocar diferentes estilos de
musica no mesmo evento, considerando a diversidade de publico.
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valor médio estd em 1 milhdo de reais. Nesse Ultimo caso, sdo casamentos que acontecem
com o aporte financeiro significativo dos pais. Contudo, o grupo mais significativo,
numericamente, estd na média dos R$ 175 mil reais, oscilando entre 150 e 200 mil reais. O
valor econdmico de locagdo do espago oscila, comumente, entre 15 e 25 mil, em dias de
sabado. As sextas feiras ou aos domingos, a economia pode ser de até 25% nessa locagio e
em muitos outros servigos.

Considerando a conjuntura politica e, especialmente, econdmica do pais, em 2018 e
2019, em tempos de crise, 0 nimero médio de convidados para a festa tem sido bem menor do
que ha uns sete anos. Hoje o nimero médio de convidados gira em torno de 250. O bufé, por
exemplo, estabelece um prego médio de 120 reais por pessoa. Considerando 250 convidados,
o0 investimento com bufé sera em torno de 30 mil reais. O valor investido em decoracdo
costuma ser maior do que isso, dependendo das caracteristicas e das demandas do espaco
alugado. Uma modalidade que vem crescendo para reduzir os custos tem sido a oferta de
“pacotes fechados”; ou seja, locais que, tendo sido alugados, prestam também o servico de
bufé, decoracdo e DJ, com uma reducdo aproximada de até 50% no orcamento.

Em razdo da crise e também em funcdo de outras opc¢des e prioridades do casal, a
modalidade miniwedding vem crescendo muito e torna-se a op¢do dos noivos com o objetivo
de celebrar o casamento de modo mais focado em familiares e em um circulo menor de
amigos, ndo passando de 100 convidados, tendo como média 80 pessoas. Com essa op¢éao, 0
casal consegue personalizar mais ainda a festa, uma vez que as despesas com decoracao,
especialmente, passam a ser minimas, muitas vezes feitas por familiares e amigos. As
justificativas usuais dos noivos para essa forma de celebracéo e festa costumam ser “por conta
do orcamento menor” e devido “a outros investimentos”, como a viagem de lua de mel, a
compra ou quitacdo do apartamento. Os noivos ainda argumentam que nessa forma de
celebracéo eles podem investir mais na qualidade e diversidade da comida e da bebida.

Uma realidade que tem mudado bastante nos Gltimos anos, considerando a amostra, €
a que se refere ao “dia da noiva”. Devido ao fato de a noiva querer acompanhar tudo, a partir
da montagem do saldo, ela ndo mais desgruda do celular, do aplicativo "Whatsapp"; ela fica
ligada em tudo, querendo receber notificagdes a toda hora. Essa realidade nova fez com que
um numero cada vez mais crescente de noivas comegasse a dispensar o tradicional “saldo de
beleza”, e buscasse uma “salinha”, muitas vezes no proéprio local do evento, ou em algum
hotel, trazendo os profissionais para si, ao seu dispor, fugindo da hierarquia e dos horérios
definidos no saldo de beleza. Nessa salinha, costuma haver dois ou trés lugares para dois

profissionais trabalharem simultaneamente. Os servicos sdo unha, cabelo e maquiagem. Nesse
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formato, o custo cai em media 50%, passando de de cinco mil para dois mil e quinhentos

reais, aproximadamente.

2.5. O espaco-lugar para a cerimdnia e a festa

Conforme relatado acima, quando o casal decide pelo casamento, comeca a vivéncia de
certas etapas. Tendo definido o dia, buscam definir o espaco fisico e o horario do rito da
celebracdo. Vimos que o dia da semana escolhido normalmente é o sabado, no horario do pér
do sol. Nesses casos, a festa acontecerd a noite, mas a celebragdo do rito em si, deve
acontecer entre 16h30min e 17horas. Essa costuma ser a primeira op¢do dos casais. De acordo
com Mauss (1974, p. 75-76), o crepusculo € momento especialmente magico para a
celebracéo de certos rituais.

A mudanca de perspectiva quanto ao local da celebracdo, saindo de espacos
tradicionalmente fechados e consagrados para a celebracdo do rito, buscando espacos abertos,
como sitios, fazendas, praias, casas destinadas para eventos festivos costuma ser justificada
por diferentes razGes. As motivagdes mais recorrentes dizem respeito a uma coeréncia com
um estilo pessoal de vida, que demanda liberdade, leveza e a busca por um rito que esteja em
sintonia com as aspiragfes dos noivos. Por essa razdo, existe uma grande demanda por
personalizar o rito, tanto na forma como no contetdo, concebidos de modo integrado.

A escolha do espaco fisico, que se tornara o lugar do evento, passa pelo universo da
significacdo, da atribuigdo subjetiva de sentidos, muitas vezes convergentes no casal ou frutos
de entendimentos mutuos e familiares. A escolha do espago fisico, transformado em lugar
para celebracédo, ndo tem sido algo isento de conflitos e tensbes. Muitas vezes, o casal precisa
administrar desejos familiares contrarios a decisdo da celebracdo “fora de igreja”. Contudo,
nos relatos dos casais aparece com frequéncia a fala de uma reflexdo realizada em familia
sobre o fato de que o espaco fisico deve também ter relagdo com o afeto e/ou com a histéria
do casal, especialmente com o sentimento que une o casal. Nesse sentido, passa a existir uma
“descanonizagdo da relagdo entre lugar e esséncia” (AMARAL, 2000, p. 149). Desse modo, 0
espacgo-lugar apresenta uma polissemia que decorre das subjetividades envolvidas.

Nas entrevistas em profundidade, uma das perguntas consistia em compreender as
razGes pela escolha do espago. Além da j& mencionada coeréncia com o estilo pessoal de vida,
trés outras respostas aparecem mais ou menos com a mesma frequéncia entre si. Uma
relacionada a motivos inter-religiosos, devido a existéncia de diferentes sensibilidades

religiosas ou espirituais no par. Muitas vezes, nas entrevistas, ouvi expressdes assim: “nds
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temos sensibilidades religiosas diferentes”, “ndo somos da mesma religido”, “nossos
caminhos espirituais ndo sdo os mesmos”, “ela (ele) ¢ mais religiosa (o) do que eu”. Essa
realidade é apresentada como uma das razbes para ndo celebrar em um templo religioso
especifico. Outra motivacdo, muito vinculada a coeréncia com estilo de vida, refere-se ao
desejo de um estilo de celebracdo mais personalizado ou, negativamente, contra uma
formalidade que lhes parece excessiva e esvaziada de sentido, caracteristica que julgam
predominante nos ritos celebrados nas igrejas, subentendendo a Igreja catdlica. Dessa forma, a
demanda por celebracbes “fora de igreja”, ou, positivamente falando, que acontecam em
outros espacos, decorrentes de uma escolha afetiva do casal, estd em sintonia ou harmonia
com o espirito moderno secular e reflexivo no qual a autonomia e o respeito as singularidades
passam a ser imperativos para as escolhas e as condutas. Existe ainda outra razdo apontada
para celebrar o rito “fora de igreja”, referente a um impedimento candnico, devido ao fato de
um dos conjuges ou ambos terem sido casados anteriormente.

Ainda ha outras raz6es mencionadas, como a que se refere ao desejo de celebrar com
0s amigos, onde 0s amigos se encontram e a motivacao relacionada a comodidade, a logistica,
a funcionalidade de poder realizar todo o evento, celebrando o rito e a festa, no mesmo lugar.
Voltarei mais a frente a todas essas motivacdes. As analises mais detalhadas dessa questdo
acontecerdo na parte a seguir, dedicada as cosmologias e as novas espiritualidades em
construcdo na vida dos atores entrevistados.

Nessas abordagens, pude perceber que um mesmo espaco fisico recebia diferentes
configuracbes e demarcacdes de um evento para outro, em sintonia com os estilos de vida,
valores, convicgdes e objetivos dos envolvidos na preparagdo da cerimonia e da festa. Vejo
essa realidade como indicativo de um espirito moderno que se apropria das coisas, de fatos e
lugares e os manipula a luz de seus interesses. NocGes de fronteira, como sagrado e profano,
certo e errado, ndo mais costumam aparecer como algo previamente determinado e
estabelecido de modo fixo. Sdo multiformes as sensibilidades e as racionalidades que véo
tecendo os arranjos na confecgdo do lugar, em busca de harmonia, em nome da beleza

desejada ou possivel, como sera possivel verificar mais a frente neste estudo.

2.6. Da escolha do celebrante que oficiard o rito

Tendo sido estabelecido pelo casal o dia, 0 horario e o local no qual acontecera o rito,
0 tempo médio de expectativas, de decisdes e preparagdes para a celebracdo tem sido de um

ano. Essa informacdo foi confirmada junto a véarios fornecedores e prestadores de servico
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relacionados ao rito de casamento “fora de igreja”, como cerimoniais, musicos, fotdgrafos,
celebrantes etc.

H& no mercado alguns celebrantes que, em passado recente, foram professores de
ensino religioso ou de filosofia em instituicGes de ensino basico e superior, razdo pela qual
muitos os buscam, por terem sido aluno (a)s desses celebrantes e pela memoria afetiva. Eu me
situo entre esses celebrantes. Outras razes para a escolha do celebrante tém relagdo com o
fato de terem assistido a alguma cerimonia presidida pelo celebrante pretendido ou por terem
recebido indicacdo de alguém que participou de alguma celebracdo, seja por algum familiar,
amigo ou algum prestador de servigo em cerimonias de casamento, como cerimonial, musico,
decorador, fotografo etc. Um elemento comum a todas essas buscas por celebrante consiste no
desejo de construir celebracbes personalizadas, em sintonia com a historia do casal.

Exemplarmente, transcrevo literalmente alguns depoimentos que sintetizam as falas dos
agentes diante da pergunta que solicita “a razdo da escolha do celebrante como ministro para
oficiar a celebragdo”. Nessas falas ficam evidenciadas muitas das motivagGes por celebrar o
rito de casamento “fora de igreja”. No depoimento do Vitor, destaca-se a indicagdo do

celebrante capaz de fazer uma celebracdo do amor sem vinculo institucional religioso:

“Tivemos boas recomendacfes. Queriamos celebrar nosso casamento falando de
amor. Néo estavamos buscando por um padre, ou alguma pessoa que buscasse ligar
nosso amor com alguma religido. Queremos celebrar o amor, carinho, respeito,
unido, companheirismo” (Vitor. Casamento 14.08.2018, survey 5).

No depoimento da Débora, destaca-se a escolha pelo motivo da personalizagdo: “As
celebracOes realizadas por ele séo béncgéos divinas; sdo palavras personalizadas, destinadas
aos noivos. Uma celebragdo personalizada e que da énfase a historia de cada casal” (Débora.
Casamento 23.06.2018, survey 14). No depoimento da Fernanda, a escolha se deu por razdes
de sensibilidade do celebrante para um rito inter-religioso:

“Por sermos um casal que acredita em crencas religiosas diferentes, a nossa maior
dificuldade seria personalizar a cerimbnia de forma que os dois se sentissem
suficientemente acolhidos naquele momento. Ao participarmos de uma celebracéo

realizada por ele, entendemos que ele conseguiria atender as nossas expectativas de
forma ideal” (Fernanda. Casamento 12.05.18, survey 16).

De modo similar, as escolhas dos demais fornecedores ou colaboradores segue a

tendéncia de indicacédo por exceléncia na prestacdo de servico.
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2.7. As configuragdes do rito de casamento: o todo e suas partes

Nas muitas sequéncias que constituem o rito, é fundamental jamais perder de vista que
“a unidade do todo é ainda mais real do que cada uma das partes” (LEVI-STRAUSS, 1974, p.
25). Existe uma totalidade de sentido na qual as partes se integram dindmica e
progressivamente. Embora eu agora passe a analisar cada parte em sua singularidade, ela esta

remetida ao todo e o meu olhar esta nessa unidade do ritual.

Da ornamentacdo e do receptivo inicial

Quando amanhece o grande dia da celebragcdo, muitos profissionais, das mais diferentes
areas comecam a chegar ao local. A primeira equipe a chegar € a equipe da decoragdo para
um trabalho de aproximadamente 8 horas, deixando tudo conforme sonhado e planejado pelo

casal, em um ambiente marcado pela beleza, pela harmonia dos arranjos (Figura 2).

Figura 2 - Ornamentacéo

W BN TS, w2
Fotografia: Leonardo Pedone.

Com antecedéncia de uma hora para o inicio da ceriménia, abrem-se as portas do local
do evento. Os primeiros convidados comegam a chegar. A porta, encontram-se 0s segurangas
e a equipe de cerimonial que recebem os convidados mediante recepcdo dos convites, que
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foram entregues para quem faz parte da familia e do circulo de amizades do casal.
Comumente, os convidados sdo acolhidos com um receptivo musical instrumental executado,
durante trinta minutos, por alguns membros do grupo musical contratado para fazer a

animacao musical da celebragéo do rito de casamento (Figura 3).

Figura 3 - Receptivo musical

il
Fotografia: Leonardo Pedone.

Os primeiros instantes sd&o de cumprimentos dos convidados ao noivo que,
normalmente, encontra-se proximo a porta de recepcdo. Muitos dos demais convidados se
cumprimentam com entusiasmo, considerando o tempo em que nao se viam. De fato, o rito de
casamento costuma ser ocasido de reunir os mais chegados, muitos deles vindos de regides
distantes.

Surgem as primeiras reacfes emotivas de encantamento pelo espaco, pela decoracéo,
pelo conjunto de detalhes que compdem a harmonia do local. Nada no local lembra
imperfeicdo. O desconforto ou o nocivo foi eliminado, para favorecer uma experiéncia de
plenitude, uma experiéncia do belo.

Durante o receptivo dos convidados, as conversas acontecem calorosas, alguns dos
convidados se aproximam da mesa com agua aromatizada, outros ja se dirigem para o local
reservado e preparado para o rito. Todos os detalhes remetem para um grande dia.
Normalmente, na recep¢do ha algum objeto, alguma obra de arte, algum simbolo que sinalize
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para a celebragdo do dia. A Figura 4 faz referéncia a celebracdo de Carolina e André,
realizada em 01.12.2018, cuja tematica central girava em torno da ideia de que o amor une e
ndo aprisiona, de que ele faz voar na mesma direcdo, com um horizonte em comum, porém
com estilos e formas singulares de fazer a travessia ao lado da pessoa amada. Fazendo aluséo
a nocdo de que o amor acontece na liberdade e na promoc¢édo da autonomia da pessoa amada, 0

casal decidiu representar isso, artisticamente, um par de passaros.

Figura 4 - Acolhida tematica

Pedro Zorzall

Neste tempo que antecede a cerimOnia propriamente dita, nem 0 noivo, nem 0s
convidados veem a noiva. Ela se encontra em um recinto reservado. Tendo ja passado pela
primeira parte do “dia da noiva” — caracterizado pelos banhos, pelos retoques no cabelo, seja
com algum corte, coloragéo e hidratacdo, pelo cuidado com a maquiagem, com as unhas, —a
noiva encontra-se recolhida em um local cuidadosamente preparado, em um tempo
preliminar, em concentragdo para o grande momento, a passagem para um novo status na vida
social.

Analisando o rito de casamento no contexto especificado, os dados mostram que, por
ocasido da cerimdnia e da festa de casamento, 44% dos individuos (casais) j& moravam
juntos, em média hd um ano. Nao obstante essa realidade, para esse grupo, a questdo do “rito

de passagem” ndo parece ser menos intensa, comparada com o outro grupo, dos 56% que véo



101

morar juntos pela primeira vez a partir do rito de casamento; para esse grupo, a experiéncia do
rito concebido como mudanca de status, € muito visivel e ansiosamente aguardada. E essa
fase liminar é de intensa emocao.

Seguindo a argumentacdo de Da Matta (2000a, p. 17), a fase liminar dos ritos de
passagem € a experiéncia da individualidade, do recolhimento em si, da autonomia e da
escolha livre, e ndo tanto como privagcdo ou afastamento. Trata-se sim de um isolamento
temporario em relacdo ao grupo, mas o valor recai sobre a centralidade do individuo, mais do
que sobre o elo social ou a coercdo social. Conversei com muitas noivas nesse momento de
reclusdo. Em todas elas, a ansiedade, a expectativa e a emo¢do eram intensas. Eram
praticamente unanimes as vozes e 0s sentimentos das noivas no desejo de saber sobre o local,
sobre o noivo, sobre os convidados. “Eu me preparei muito para esse momento. Meu coracao
estd a mil. Mas, estou pronta”. Essa fala da noiva Paula (Casamento 26.10.2018) bem traduz o

que tem sido essa experiéncia, sempre pessoal, das noivas.

Figura 5 - Espaco da celebragéo do rito

—

Fotografia: Leonardo Pedone.

Esta figura ilustra o espago no qual acontecera o rito da celebracdo na festa do
casamento, que em todas as culturas, € um momento alto, especial, diferenciado, um evento

critico, no sentido de recolher uma historia vivida e celebrar a passagem para um novo estagio
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da vida no seio da sociedade. Essa realidade é também muito bem descrita por Malinowski
em A vida sexual dos selvagens (1982). Nessa obra, o autor reflete sobre a mudanca de status
social na vida tribal e as alteragdes que acontecem nas relacdes entre 0 homem e a mulher no
casamento, apés um periodo de namoro.

Contudo, é de Arnold van Gennep (2011) a consagrada expressdo “ritos de passagem”,
que é, inclusive, o titulo de sua principal obra, na qual os ritos sdo analisados como
expressdes da dindmica social. Arnold van Gennep é um dos autores mais expressivos em
pensar o ritual para além da esfera religiosa, em pensar o ritual em suas fases, em
conformidade com seu papel social.

Em seus estudos, descobre que dentro de uma multiplicidade de formas ha um padréo
tipico sempre recorrente, que ¢ o padrdo dos “ritos de passagem”. Percebeu que ha eventos
que transcendem o ordinario, o cotidiano, por serem eventos especiais, extraordinarios,
indicativos de passagens fundamentais na vida humana. Um exemplo disso séo as festividades
em torno do casamento.

Em conformidade com o seu pensamento, esses ritos apresentam uma universalidade
em suas trés fases distintas, compreendidas em trés tempos: inicialmente, o tempo preliminar,
uma excepcionalidade entendida como separacdo das condi¢bes sociais imediatamente
anteriores; em segundo lugar, o tempo crucial da transi¢do, tempo liminar, um estagio no qual
o0 cotidiano ficava como que suspenso, entre 0 ndo ser mais e 0 ainda ndo ser 0 Novo ou nao
ter alcancado o novo status; finalmente, tendo sido realizada a transicdo, ha uma volta ou
reintegracdo a vida social, porém em uma nova condicdo, o tempo pos-liminar. “O
mecanismo € sempre o mesmo, a saber: parada, espera, passagem, entrada, agregagdo”
(GENNEP, 2011, p. 43).

Essa excepcionalidade que caracteriza o ritual é perceptivel no rito de casamento, no
qual se encontra a presenca dessa ordem: o antes, o durante, o limiar de uma transicao e o
depois. A demonstragdo de VVan Gennep ajuda a perceber como, por exemplo, antes do rito de
casamento, como rito de agregacdo, de mudanca de status, de familia, o individuo passa por
um periodo marginal, do noivado ao casamento. Assim sendo, 0 casamento como ritual de
passagem figura como sendo ao mesmo tempo simbolico, social e material. E, independente
de possiveis consideracfes de natureza sagrada ou profana, religiosa ou secular, hd uma
combinagéo de palavras e ag6es que formam uma totalidade de sentido.

Voltando e seguindo na descri¢do do rito de casamento, um dos aspectos centrais na
decoracdo esta focado na ornamentacdo do altar, a ser realizada de forma impecéavel,

conforme demandas do casal.
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Dos cuidados com o altar

Os pormenores nunca podem ser irrelevantes, eles sdo parte do sistema total de
comunicacdo interpessoal dentro do grupo (LEACH, 1996, p. 75).

O espaco do altar € cuidadosamente preparado. Todo o ambiente remete ao sentido
que o casal atribui a cerimdnia. Ha altares que evidenciam a dimensédo religiosa, com a
presenca de objetos e simbolos religiosos que remetem a tradicéo cristd. Outras vezes, o altar
encontra-se inserido na natureza sob alguma &rvore, espelhando uma espiritualidade néo
necessariamente religiosa, uma orientacdo de vida dos agentes mais vinculada aos valores de
um humanismo imanentista, na horizontalidade da vida, sem a necessaria referéncia a algum
ente transcendente. O fato compartilhado por todos os casais e celebracGes que acompanhei
faz referéncia a centralidade do altar, conforme Figura 6.

Figura 6 - O altar

Fotografia W. Gontijo.

Sobre a mesa do altar, comumente, encontra-se um arranjo de flores, os votos escritos
pelo casal e as vezes algum objeto com o qual o casal tem alguma relacéo afetiva, lembranca
de familiares ausentes ou simbolos que remetem a um horizonte de sentido. Todos esses
elementos sdo portadores de uma memdria que estd condensada nesse momento

especialmente significativo.
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Dos cortejos iniciais: tradigdo e emocao

Transcorridos aproximadamente trinta minutos, a musica do receptivo chega ao fim.
Faz-se um siléncio. Olhares se voltam e se entrecruzam. A expectativa cresce. Os Gltimos
detalhes na configuracdo do cortejo sdo ajustados. Toca a musica de abertura. Inicia-se a
celebracdo, normalmente, com a entrada do noivo (Figura 7). Essa musica é executada por um

grupo de musicos que, comumente, fica a esquerda do altar.

Figura 7 - Noivo e méae

Fotografia: Leonardo Pedone
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Abrindo o cortejo, na maioria das ceriménias, vem a frente o noivo com sua mée. Ao
chegar ao ponto demarcado, mae e filho se abracam, o filho da um beijo na mée e a conduz ao
lugar previamente destacado. A emoc¢édo e 0 nervosismo do noivo costumam ser visiveis. Os
fotografos e os profissionais da filmagem buscam registrar toda emocéao.

Terminada a musica de entrada do noivo, inicia a musica que sinaliza a entrada dos
padrinhos e das madrinhas que sé@o recebidos e acolhidos pelo noivo, familiares e convidados.
Os padrinhos e as madrinhas costumam ser os melhores amigos do casal em conjunto ou
separadamente do noivo e da noiva. Para a noiva Nicole, “a escolha foi baseada na afinidade,
escolhemos 0s nossos amigos de infancia, primos, primas e pessoas que fazem parte de modo
especial da nossa vida” (Casamento 06.07.2019. Entrevista).

De modo similar, as palavras de Maria Silvia destacam como critério a amizade e a
participacdo em sua trajetoria pessoal e de casal. “Todos 0os meus padrinhos e madrinhas
foram escolhidos com base na amizade e na importancia na minha vida, bem como no
relacionamento enquanto casal. Sdo pessoas presentes, que acompanharam nossa historia”
(Maria Silva. Casamento 11.08.2019. Entrevista). Para o noivo Daniel, “optamos por escolher
pessoas que realmente participaram e participam tanto da nossa historia, de nossas realizacoes

guanto em momentos de dificuldade” (Daniel. Casamento 21.09.2019. Entrevista).

Figura 8 - Daminhas e pajem

Fotografia: Leonardo Pedone



106

Terminado o cortejo dos padrinhos e das madrinhas, comumente, vem uma musica
sinalizando para a entrada de damas e pajens, preparando o caminho da noiva (Figura 8).

Nas entrevistas com 0s casais, ao perguntar sobre o sentido ou as significacdes desse
momento no ritual, muitas vezes ouvi afirmativas que se referiam as criangas como seres
inocentes e puros, que espantam qualquer eventual energia negativa, limpando o ar para a
entrada da noiva. Esse € um momento sempre muito descontraido, de sorrisos nos labios, de
ternura no olhar. Essa reflexdo me remete a uma das falas de uma noiva no momento da
entrevista: “A entrada das criangas desarma as pessoas, tornando o ambiente leve”.

Tendo sido recebidas pelo cerimonial, as criangas séo dirigidas para o lugar que Ihes
foi reservado na celebragéo. Faz-se um profundo siléncio de expectativa. Rufam os tambores,
tocam os clarins, ouve-se a clarinada e a marcha nupcial. Chegou 0 momento ansiosamente

esperado e cuidadosamente preparado. La vem a noiva, de bragos com seu pai (Figura 9).

Figura 9 - Noiva e Pai
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Fotografia: Leonardo Pedone

Na auséncia do pai, a noiva costuma vir de bragos com irmdo mais velho ou algum tio;
as vezes, opta por entrar sozinha, outras vezes vem com a méde ou ainda com a mée e 0 pai,

um de cada lado. De vestido branco, ela inicia a caminhada a direita do pai ou familiar,
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segurando em sua mao direita um buqué de flores, as vezes acompanhado por um terco, outras

vezes por um relicario no buqué, em homenagem a um ente querido falecido.

Ja proxima ao local onde se encontram os convidados, ela para em movimento
sincronizado com a musica, que cessa. Inicia-se uma nova musica, em conformidade com a
escolha da noiva, muitas vezes sem a ciéncia do noivo, uma musica que marcou a historia de
amor a ser celebrada. O ambiente é de muita emocdo, de lagrimas de alegria daqueles que
acompanharam a histéria do casal.

As palavras de Malinowski recebem, aqui, todo o seu sentido:

A simples descricao de aspectos exteriores [...] ndo é suficiente para demonstrar se o
rito ainda floresce com total vigor nos coracfes daqueles que dele participam, ou se
0 consideram como coisa ja ultrapassada e quase morta, conservada apenas por amor
a tradicdo. Se, porém, observarmos e registrarmos as particularidades dos
comportamentos das pessoas, imediatamente poderemos determinar o grau de
vitalidade do costume (MALINOWSKI, 1986, p. 34).

Nesse ambiente de sensibilidade e de emocdo, a linguagem da musica favorece a
experiéncia do significado profundo do que esta sendo vivenciado. Cada mdsica escolhida
torna-se instrumento da celebracdo do amor e fomenta gestos e expressfes corporais
altamente significativos. A selecdo e o espontaneo intercdmbio de musicas “religiosas” e “nao
religiosas”, “sagradas” e “profanas” ¢ um indicativo que pode fazer pensar em um tipo de
espiritualidade que transcende determinadas praticas de uma tradi¢do especifica.

Refiro-me aqui as cerimonias tradicionalmente celebradas nas igrejas, nas quais existe
muita restricdo no que tange ao nimero, ao género ou ao estilo das musicas. Nesse cortejo, a
noiva chega proximo ao ponto mentalmente demarcado, um pouco mais da metade do
caminho, ja mais proxima do lugar onde se encontra seu noivo. Nesse momento ela para.

Nessa dindmica, o rito promove uma passagem, aguardada socialmente. Percebe-se a
ndo necessaria associacdo do rito com a religido, mas entre rito e sociedade. Mesmo nas
cerimdnias que formal e substancialmente se afastam da dimensao religiosa, esse momento da
passagem ¢ muito esperado por todo o grupo social. Para Da Matta, aqui se recolhe “0
simbolismo dos ritos de passagem como uma dramatizacdo de valores, axiomas, conflitos e
contradi¢des sociais” (DA MATTA, 2000a, p. 12).

A noiva se despede de seu pai ou do familiar que a trouxe. O noivo se aproxima,
abraca o pai ou familiar, recebe a noiva e, terna e respeitosamente, beija sua testa ou sua face

(Figura 10). Cada parte do rito prepara e encaminha outra parte. E uma série de sequéncias
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padronizadas, seguindo regras, como ficar a esquerda ou a direita, ao norte, ao sul, sendo

carregadas de sentido.

Figura 10 - Noivo recebendo a noiva
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Fotografia: Leonardo Pedoné

Em seguida, o casal se dirige para a mesa do altar, ficando a noiva sempre a esquerda
e 0 noivo a direita. Sobre a mesa decorada do altar, ao lado de flores ou velas, coloca-se o
buqué a esquerda, ao lado da noiva; as vezes, conforme tradi¢do familiar, o buqué fica com a
méae ou familiar, dado que nos ritos celebrados na Igreja cat6lica, o buqué nunca pode ficar
em cima do altar.

Quando Robert Hertz (1980) escreve sobre a preeminéncia da méo direita, fazendo um
estudo da polaridade religiosa, ele evidencia que a simples oposi¢do esquerda e direita ndo é
natural. Ao contrario, seria uma producdo cultural portadora de sentido, representando
divisdes e hierarquias socialmente criadas, conforme explicitado nesse fragmento: “Toda
hierarquia social afirma estar baseada na natureza das coisas, atribuindo-se assim eternidade e
evitando mudangas e ataques de inovadores” (HERTZ, 1980, p. 100). Nessa anélise, a
justificativa para eternizar a tradicao tem relacdo com a naturalizacao.

Considerando essa hierarquia culturalmente construida, Hertz afirma que para a mao

direita atribuem-se as honras, uma vez que € ela que age, representando o que é nobre. Ao
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contrario, @ médo esquerda estdo reservados os aspectos mais despreziveis, limitando-se a ser
apoio, auxilio, representando a servidao.

O autor analisa as tentativas de naturalizacdo dessa desigualdade, as tentativas de
encontrar uma causa anatomica ou organica. Embora o autor ndo negue alguma relagdo com
causa organica, ela se torna insuficiente para explicar o fenémeno. O que se evidencia é o fato
de estarmos diante de convencdes sociais e de crengas, do poder da educacao que realiza, na
perspectiva analitica de Hertz, uma mutilagdo social, “porque a educagdo ¢ dirigida no sentido
de paralisar a méo esquerda enquanto se desenvolve a direita” (HERTZ, 1980, p. 117).

Esses dualismos continuam operantes, polarizagbes continuam a ser reproduzidas
como, por exemplo, entre 0 sagrado e o profano, o direito e o esquerdo, 0 masculino e o
feminino, o forte e o fraco, o ativo e 0 passivo. Mesmo na modernidade secular e reflexiva,
com todo o seu processo de individualizagéo, o lugar da mulher, no rito de casamento, diante

do altar, permanece sendo o lado esquerdo (Figura 11).

Figura 11 - Noivos no altar

g oW e RN AT
Fotografia: Leonardo Pedone

Seguindo as analises de Hertz sobre as representagcdes coletivas, elas poderiam ser
vistas como “ecos enfraquecidos de designagdes e emocdes religiosas que por muitos séculos

estiveram ligadas aos dois lados de nosso corpo” (HERTZ, 1980, p. 111).
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J& aconteceu algumas vezes, em ritos que presenciei, que o noivo, distraido ou
espontaneamente, ficasse a esquerda e a noiva a direita; no mesmo instante, a equipe do
cerimonial interveio para colocar cada um no lado que “deve” ficar, o lado “certo”, o lado
idealizado, mediante risos da comunidade, como que dizendo “ele estd muito nervoso,
esqueceu de que lado deve ficar”. Essa coercdo social evidencia que a causa da diferenciacéo

é exterior e anterior ao individuo, e é generalizante, por ser coletiva, de ordem social.

Palavras de acolhida

O celebrante faz a acolhida e inicia a sua mensagem aos noivos, normalmente com
base na histdria vivida pelo casal. Ha, contudo, celebracBes nas quais as palavras do
celebrante sdo excessivamente vagas e, as vezes, até inoportunas. Mas essa realidade, junto
aos atores pesquisados, estd ficando cada vez mais rara, uma vez que os celebrantes e os
noivos habitualmente tém um ou dois encontros prévios para preparar a celebragdo. Os ritos
celebrados “fora de igreja” costumam ter justamente esse como sendo um de seus
diferenciais, palavras do celebrante dirigidas para o casal, tendo como referéncia a historia do
casal, seus valores, suas sensibilidades.

Essa nova demanda por ritos personalizados fica manifesta nas reunides do Nucleo
Mineiro de Celebrantes, que acontecem de trés em trés meses, nas quais sempre participo. A
personalizacdo da celebracdo aparece como uma espécie de imperativo hipotético que poderia
ser assim descrito: “Se quiser celebragdes significativas que toquem os coragdes dos noivos e
dos convidados, personalize a celebragdo”.

A mensagem de acolhida costuma ser de até 10 minutos. Nessa fala, as reacdes dos
convidados tém direta relacdo com a relevancia da mensagem proferida em suas vidas. Ao
assistir a algumas celebragdes, pude perceber que, sendo a mensagem relevante, os olhares
fixos e atentos, as expressoes de aprovacdo multiplicavam-se na assembleia. Outras vezes, ao
contrario, palavras ou mensagens inoportunas estimulavam reacdes que sinalizavam
inquietacOes, estranhamentos, reprovacOes ou expressdes indicativas de indiferenca. Essas
falas de acolhida usualmente abordam o rito de passagem, a chegada da estacédo da
maturidade, na qual o casal passa a configurar uma nova familia. Palavras que refletem sobre
os valores da vida a dois, sobre os fundamentos da sustentabilidade de uma relacdo afetiva,
normalmente considerando as experiéncias e 0s aspectos relacionados com esses

fundamentos, ja vivenciados pelo casal.
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O ritual das aliangas

Ao final da mensagem inicial, o celebrante anuncia a entrada das aliangas. Esse
sempre tem sido um momento de muita emocdo. Tradicionalmente, as aliangas vém com
algumas criancas ou com os avés (Figura 12). Algumas vezes presenciei as aliangas sendo
trazidas por um cachorrinho, acompanhado de mais alguém da familia. E um momento de
alegria, de leveza, de grande afeto. Quando as aliangas vém com o(a)s avds, tradicionalmente
sd0 acompanhadas pela musica “Ave Maria”, como expressao e valorizacdo da presenca da
tradicdo familiar e afetiva. E 0 momento da entrega das aliangas acontece em meio a muita
emocao, considerando toda a histdria de amor e de cuidado da avé ou avds com a neta ou 0
neto, os nubentes.

Figura 12 - Cortejo das aliancas
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Ao chegarem no altar, as aliangas sdo recebidas pelo casal, que as repassa ao
celebrante. Ha celebrante que coloca as alingas na palma da méo dos noivos, outros as deixam
no porta alianca, na almofada, enquanto iniciam a sua reflexdo e ou oracdo. O celebrante
profere algumas palavras sobre o sentido das aliancas, e realiza uma oracéo de béngéo ou uma
reflexdo, em conformidade com a tradicdo religiosa ou espiritual do casal e das duas familias

representadas na noiva e no noivo. Em sendo uma oragao, predomina a tradicdo crista, na qual
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0 celebrante costuma invocar o nome de Deus para abencoar as aliangas. A conclusdo da
oracdo acontece com uma bencéo feita pelo celebrante, com a mao direita, sobre as aliangas.
Nas palavras de Hertz: “As oferendas sagradas sdo apresentadas aos deuses com a méao
direita. E a méo direita que recebe favores do céu e os transmite na béncdo (HERTZ, 1980, p.
115).

Nas entrevistas, ao falarmos da personalizacdo da celebragéo, a centralidade do rito
das aliangas pode ser notada em todos os casais. Ouvi de muitos casais 0 desejo de uma
bencdo formal, invocando a presenca de Deus, para que houvesse a transformacdo das
aliancas, de um mero metal, em elemento de unido divina. Esse desejo, na celebracao do rito,
era compartilhado por seus familiares e por muitos de seus convidados, que integravam a
mesma tradicdo religiosa. E nessa tradi¢do, o celebrante é um representante da transcendéncia,
gue aciona o sistema de simbolos e significados culturais que fornece e alimenta o horizonte

de sentido compartilhado (Figura 13).

Figura 13 - Bencdo das aliancas

Fotografia: Leonardo Pedone

Transcrevo aqui uma oracao de béngao recorrente nessas celebragdes: “Que o Deus da
alianga, que vem ao encontro de seus filhos na histdria, abencoe estas aliangas,
transformando-as em um sinal visivel de um amor maior e sempre fiel. Que 0 vosso amor seja
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muito abencoado e que o Deus da Alianca vos inspire as melhores decisfes e vos acompanhe
hoje e sempre”.

Nas analises de Marcel Mauss (1974) sobre o aspecto magico que se encontra na
religido, ele percebeu que a magia é portadora de um diferencial, de uma qualidade especial.
Existiria uma eficacia simbdlica capaz de transformar a natureza dos elementos. Mauss altera
uma concepcao antropoldgica que se formou nos primordios da antropologia, sob a égide do
evolucionismo cultural, que via a magia com olhar de desconfianga, atribuindo a ela
elementos de atraso cultural. Emblematicamente, podemos citar Frazer como referéncia dessa
concepe¢do ao afirmar que “a magia ¢ um sistema espurio de lei natural, bem como um guia
enganoso de comportamento: é tanto uma falsa ciéncia quanto uma arte abortiva” (FRAZER,
1982, p. 34). Nessa perspectiva, a magia seria a primeira fase do processo evolutivo das
religides, de modo similar ao que Taylor, em sua antropologia pioneira atribuira ao animismo.

A inovacdo de Mauss consiste em olhar para a magia como linguagem, “pois que € a
traducdo de uma ideia” como a¢do simbolica, como instrumento no qual a comunidade se
expressa (MAUSS, 1974, p. 90). Dessa forma, a magia é mais do que um fenémeno religioso,
ela se torna um fendémeno social, que “compreende agentes, atos e representacdes” (MAUSS,
1974, p. 47). Mauss faz pensar na qualidade performativa da magia, ao afirmar que os atos
rituais “sdo, por esséncia, capazes de produzir algo além das convengdes: sdo eminentemente
eficazes; séo criadores; fazem” (MAUSS, 1974, p. 48).

Quando, ao invés de uma oracdo formal sobre as aliancas, as espiritualidades dos
noivos solicitam uma reflexdo em torno do sentido das aliangas, o celebrante é convidado a
construir essa reflexdo, na qual a tbnica costuma estar relacionada com as atitudes que
possibilitam a construcdo da eternidade simbolizada nas aliancas, como o respeito a
singularidade da pessoa amada e o cultivo da vida a dois, ou da vida familiar. Sendo oragédo
ou reflexdo, o ritual das aliancas é elemento nuclear muito esperado em toda a celebracdo. O
clima na assembleia reunida é de muita introspeccdo, reflexdo e oracdo, expressdes de intensa
solidariedade.

Transcrevo uma reflexdo realizada por um celebrante que resume a natureza dessas
reflexdes sobre as aliangas, que substituem a béngao religiosa: “As aliancas sdo simbolo do
eterno, da auséncia de principio e fim, da continuidade permanente, da constante volta,
indicando que o nosso caminho evolutivo devera ser continuado. Que essas aliancas sejam
expressdo desse compromisso em deixar-se lapidar e em ser fonte de lapidacdo da pessoa

amada, buscando a mutua evolug¢do espiritual”.
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Na sequéncia, ainda relacionado ao ritual das aliancas, o celebrante tradicionalmente
faz aos noivos trés perguntas, as quais cada um responde: “sim, prometo”, ou somente “sim”
ou “prometo”. Essas perguntas se referem a uma disposicao afetiva e espiritual em cultivar,
no cotidiano, as atitudes relacionadas com a construgcdo da longevidade desse amor, como:
respeito a individualidade, transparéncia no trato das questbes de cada dia, fidelidade e
lealdade, habilidade em perdoar, paciéncia e prudéncia nas decisdes didrias e compromisso
com a evolucdo espiritual, moral e material da pessoa amada.

No que tange a indumentaria dos celebrantes, existe uma grande pluralidade, que vem
ao encontro da personalizacdo da celebragdo. Os casais que desejam béncdo de aliancas
costumam ser também 0s casais para 0s quais a cerimonia deveria ter uma dimensao religiosa.
E isso acaba sendo um fator de decisdo da busca por celebrante que realize uma celebracéo de
natureza religiosa, com uma indumentaria especifica, que remeta ao religioso. Nesse sentido,
existem os padres da igreja brasileira que portam uma indumentéria especial, com tunica,
estola, crucifixo etc. Existem celebrantes que, em determinadas cerimdnias, usam somente
uma tdnica branca, quando a ceriménia tem uma dimensao religiosa para o casal, e em outras
celebracGes vestem terno e gravata, atendendo aos pedidos dos casais. Contudo, a vestimenta
dos celebrantes na maioria das celebragdes vem sendo cada vez mais o traje da festa: terno e
gravata para os celebrantes homens e para as celebrantes mulheres, além do tradicional
vestido, existe a combinacdo de blazer e calga social.

E cada vez mais frequente celebrar esse momento das promessas por meio do ritual
das areias (Figura 14). Nesse ritual, encontram-se sobre o altar duas tacas com areia, sendo
uma com a areia na cor que a noiva escolheu e outra com a areia na cor preferida pelo noivo.
Além dessas duas tacas, ha um terceiro recipiente, no qual as areias serdo depositadas,
alternadamente, ap0s cada pergunta-promessa que o celebrante faz aos noivos, mediante o
“sim” do individuo a cada uma das questdes colocadas. Esse ritual vem sendo muito
valorizado por representar e visualizar, para os agentes e assembleia, as individualidades que
se misturam sem se perder, por tornar plasticamente visivel a nogdo das diferencas que

formam a harmonia do casal e do lar.
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Figura 14 - Ritual das areias.

Fotogféfia: Leonardo Pedone

Apos as trés perguntas, tradicionalmente o casal profere os seus votos, que foram
antecipada e individualmente preparados. Ha casais que optam por repetir 0s votos que 0
celebrante proferir, por tradicdo familiar, por desejo pessoal ou, as vezes, por nervosismo. Em
termos genéricos e sintéticos, esses votos do celebrante podem ser assim expressos: “Minha
querida/meu querido, receba esta alianga como sinal de meu amor, de minha estima, de minha
fidelidade. Quero partilhar contigo cada passo, cada conquista de nossa vida. Hoje, te recebo e
te confirmo como minha esposa / como meu marido, e te prometo muito cuidado e muito
amor, em todas as estacdes: na alegria e na tristeza, na satde e na doenca, na prosperidade e
nas adversidades, amando-te e respeitando-te, por todos os dias de minha vida”. Nota-se que
sdo falas que misturam tradicao e inovacao.

Apos esses votos, 0s noivos colocam as aliangas um no outro como simbolo do
compromisso contraido. O procedimento padrdo consiste em 0 noivo com a mdo direita
colocar a alianca no dedo “anelar” da mao esquerda da noiva, beijando a alianga na sequéncia.
Em seguida, a noiva repete a fala e realiza os mesmos gestos, colocando a alianca no dedo

“anelar” da mao esquerda e beija a alianca (Figura 15).
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Figura 15 - Troca das aliangas

Lutterbach Fotografia

Esse costume que ainda predomina no ritual remete a uma tradicdo que foi muito

bem analisada por Hertz

Se sdo as maos direitas que se unem no casamento, se a mao direita presta
juramento, conclui contratos, toma posse e presta assisténcia, é porque no lado
direito do homem estdo os poderes e autoridades que ddo peso aos gestos, e a forca
pela qual ela exerce seu dominio sobre as coisas. Como poderia a mao esquerda
concluir atos validos se estd privada de prestigio e de poder espiritual? [...] No
cumprimento e na amizade, oferecemos o que temos de melhor: a nossa direita
(HERTZ, 1980, p. 118).

Uma vez mais recorro as analises realizadas por Robert Hertz em “A preeminéncia da
mao direita”. Nessa reflexdo, o autor reconhece que na tradigdo maori € expressao recorrente

afirmar que:

Influéncias benfazejas e renovadoras nos entram pela direita, enquanto que,
inversamente, a morte e a miséria penetram o amago de nosso ser pela esquerda.
Dessa forma, a resisténcia do lado que é particularmente exposto e indefeso tem de
ser reforcada por amuletos protetivos: o anel que usamos no terceiro dedo da méo
esquerda tem primordialmente a finalidade de manter tentacdes e outras coisas mas
longe de nés (HERTZ, 1980, p. 111-112).
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Todas essas tradigOes, exemplificadas nos passos da noiva: em sua solene entrada, em
ela permanecer parada no meio do caminho, em o pai a entregar ao noivo, em ela ficar do lado
esquerdo do noivo e do altar, em colocar a alianca no dedo da méo esquerda, tudo isso pode
nos parecer meras convencdes; mas, elas ttm uma histdria carregada de significagéo religiosa.
Nas palavras de Hertz: “Todos esses usos, que parecem ser puras convengdes hoje, sdo
explicadas e adquirem significado quando relacionadas as crengas que lhes deram origem”
(HERTZ, 1980, p. 118).

“Que se cumpra a tradi¢do, vai que acontece algo indesejado!”. Essa foi a expressédo
de uma noiva ao falarmos espontaneamente sobre o ritual e tocarmos na questéo do cortejo de
entrada e sobre os lugares destinados a cada um na cerimonia, especialmente dos lugares da
noiva e do noivo. Viver em plena modernidade secular ndo significa, por isso mesmo,
abandono por parte dos individuos de suas crencas, de suas supersti¢des, dos recursos a magia
ou da repeticdo de uma tradicao.

Muitas s&o as dimensdes do individuo e do casal, afetadas por tradi¢des familiares, por
experiéncias da infancia, da adolescéncia, da juventude e agora da vida adulta. Os
pensamentos e as praticas ndo se descolam de uma trajetoria de vida; ao contrario, sdo
expressdes de um ser uno, embora multifacetado. E € nessa complexidade antropoldgica de
um individuo social que busco compreender os gestos, as palavras, o ndo dito, as musicas, 0s
siléncios.

Na conclusédo do ritual das aliancas, o celebrante os declara “casados” ou “marido e
mulher” ou, ainda, dependendo da singularidade do casal “esposo(a) ¢ esposo(a) , momento
alto da celebragdo, no qual habitualmente hd uma “natural” e efusiva reacdo da comunidade
reunida, com palmas, as vezes com assobios e gritos e o casal costuma responder a essa

reacdo com o beijo, consentido pelo celebrante.

Finalizando o rito da cerimdnia

Em muitas ceriménias, ap0s o rito da troca das aliancas, seguem ainda algumas
formalidades desejadas pelo casal e familiares, como 0 momento das assinaturas, de alguma
homenagem feita por algum familiar ou amigo. O Ultimo momento da celebracéo do rito € a
mensagem final do celebrante, cujo teor normalmente se refere a felicidade a ser construida

pelo casal no dia a dia.
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Figura 16 - Beijo final e saida

Fotografia: Leonardo Pedone

A cerimdnia termina com o momento formal do beijo do casal, conforme Figura 16,
normalmente precedido por uma fala do celebrante preparando esse momento forte. Na saida,
a noiva recebe de volta o buqué de flores — com o qual ela havia entrado no rito da celebragéo
e que durante a cerimdnia ficou sobre a mesa do altar ou com a méde — e o casal se dirige em
direcdo a sessdo de fotos, em cortejo final, sequidos pelos pais e padrinhos, animados por uma
musica de saida, especialmente escolhida pelo casal. Essa musica normalmente ja é de um
andamento mais acelerado, remetendo ao ambiente de festa.

Concluida a cerimdnia, parte central do rito do rito de casamento, o casal vai para a
sessdo de fotos com os familiares, padrinhos e madrinhas. O tempo médio gasto com essa
sessdo € de 30 minutos. Normalmente, o nimero médio de casais de padrinhos e de
madrinhas é de 16, podendo chegar até 20 casais. Nas entrevistas, alguns noivos dizem que
ndo gostam muito desse ritual, percebem-no mais como uma convengdo exterior, que para
eles tém pouco sentido. Contudo, acabam se convencendo pelo critério do registro, da
recordacéo.

A festa
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Transcorrido esse ritual das fotografias, os padrinhos sdo conduzidos para 0 espaco
reservado para os festejos que se seguem apods a cerimdnia de casamento, onde 0s rituais
continuam. Quero deixar claro que ndo estou pensando a festa como um momento que
comega depois do rito de casamento, 0 que seria cair no erro tdo comum de conceber a festa
de modo substancialista ou funcionalista. Desde a chegada dos primeiros convidados ao local
do evento, a festa ja esta acontecendo. Terminada a sessdo de fotos, enquanto os padrinhos
entram no saldo da festa, o casal vai para uma sala, onde tem seu primeiro momento a soés,
momento de um relativo relaxamento, e tempo de fazerem um lanche. Segundo Rejane e
Alex, do cerimonial Fabricar Eventos, “alimentar o casal nesse momento ¢ fundamental para
ndo haver ulterior problema devido a ingestao de bebidas alcoolicas”.

Observando o comportamento dos convidados, ao entrarem no saldo da festa, a
maioria, imediatamente, busca um lugar para sentar, uma vez que muitos permaneceram em
pé, desde a chegada. E na sequéncia buscam comida. A estrutura montada para atender a essa
demanda dos convidados, que nos primeiros 40 minutos da festa preferem sentar e comer
algo, tem sido a de estabelecer alguns pontos fixos com uma diversidade de comidas,
principalmente com os antepastos, i.e, aquele conjunto de iguarias que antecede a refeicao
principal, petiscos constituidos por carnes curadas, queijos, paes, frutos e legumes, como
berinjela, por exemplo. Além do ponto fixo com antepastos, existe também outro ponto fixo
com comida mineira, ou &rabe, ou japonesa ou tailandesa, ou de outra tradi¢do, dependendo
dos perfis e do gosto dos noivos e convidados.

O clima da festa comeca com som muito animado e intenso, que estimula os
convidados para desarmar-se e esbaldar-se na festa, com muita comida, bebida, alegria e
diversdo. Segundo Da Matta, “ndo ha sociedade sem uma ideia de um mundo extraordinario,
onde habitam os deuses e onde, em geral, a vida transcorre num plano de plenitude,
abastanca e liberdade” (DA MATTA, 1983, p. 32).

Enquanto a festa comeca animada, do lado de fora, em outro espaco, o casal esta
terminando o seu lanche e seu momento de preparacao para a entrada no saldo. A noiva, agora
esposa, faz um ultimo retogue na maquiagem. Na sequéncia, o casal é dirigido pelo
cerimonial para a anunciada e solene entrada no saldo, com musica coordenada pelo DJ. Com
efusivas manifestacGes de alegria, a comunidade reunida recebe o casal, que se aproxima do

local onde se encontra o bolo, conforme Figura 17.
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Figura 17 - Brinde e corte de bolo

Fotografia: Leonardo Pedone

O casal faz um brinde entre eles e com seus pais, se 0s pais ainda vivem a sua unido
conjugal. Quando os pais sdo separados, na maioria das vezes esse brinde acontece sem a
presenca dos pais. Terminado o brinde, o cerimonial acompanha o casal para o corte
simbolico do bolo.

Na sequéncia, o casal € conduzido para o centro da pista de danca, onde realiza a sua
danca durante dois minutos, aproximadamente, as vezes uma danca ensaiada e coreografada,
outras vezes improvisada (Figura 18). Em seguida, um fato usual, o noivo pede o microfone e
expressa gratiddo por todos que ali se encontram. A fala mais recorrente dos noivos, como
forma de concluir a mensagem diz: “Sintam-se todos abragados. Bora pra festa”. Essa fala
expressa o0 desejo de aproveitar a0 maximo a festa, “sem perder tempo”, sem a necessidade de
ficar abracando a cada um, ou de passar de mesa em mesa para receber os cumprimentos. Nas
entrevistas, esse era um dos aspectos sempre salientados pelo casal: dar, inicialmente, um
abraco genérico ou coletivo. E aos poucos, durante a festa, espontaneamente, ir abragando a

um, ir abragcando a outro enquanto curtem a festa.
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Figura 18- Danga do casal
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Fotografia: Walter Gontijo

Com essa sequéncia, encerram-se 0s protocolos basicos, as principais formalidades
iniciais. Nesse instante, a pista de danca fica liberada para os convidados. E o instante em que
a maioria das mulheres solicita o “chinelinho", as “havaianas” ou a “rasteirinha”. Todas as
mulheres, ao chegarem a festa, recebem um “vale um par de Havaianas” (Figura 19). Nesse
instante da festa, as convidadas comecam a solicitar os chinelos. Um dado curioso que
observei é que as pessoas de mais idade, as senhoras, também solicitam o chinelo, mas ndo o
usam, guardam-no para recordagdo. Essas senhoras passam a noite, mesmo dang¢ando, “sem
descer do salto”, historicamente acostumadas a andar ¢ dancar usando salto, uma realidade
cada vez menos expressiva entre as novas geragoes.

Enguanto a musica fica cada vez mais animada, uns se dirigem a pista de danga, outros
as mesas para alimentar-se. Embora haja os pontos fixos de comida, existem também os
“salgados volantes”, servigo prestado pelos garcons que andam pelo ambiente servindo os
alimentos aos convidados. Uma observacao que vale a pena registrar € que esse servigo dos
garcons tem sido historicamente cada vez mais intensificado. Segundo Rejane e Alex, do
Cerimonial Fabricar Eventos, ha alguns anos atras, a média era de 1 gargom para cada 20
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pessoas; hoje, esse nimero chega a 1 garcom para cada grupo de 10 pessoas, sendo mais usual

1 garcom para cada grupo de 13 pessoas.

Figura 19 - O chinelinho

Com mais ou menos 1 hora e
meia de mausica, tocada pelo DJ,
costuma iniciar a masica ou o show de
uma banda contratada, reimpulsionando
e reanimando os convidados para a
danca e os festejos. Durante o show da
banda, conversas quase ndo se
percebem, a maior parte das pessoas esta
em pé, muitas dancando, outras junto as
mesas, outras tentando falar algo, mas a
intensidade da mdsica pouco permite
troca de  conversagbes, apenas
comunicagfOes por gestos ou palavras
com muita expressdo facial. Durante o
show, quando a festa chega ao tempo de
ter aproximadamente duas horas e meia

de duragdo, é servido o jantar, em dois

pontos fixos, que permanecem, a partir

desse momento, até o final da festa.

A musica da banda interrompe para um intervalo, tendo tocado aproximadamente 1h e
meia. Nesse intervalo, o DJ retoma a musica eletronica, alternando um pouco o estilo das
mausicas, proporcionando uma renovacdo no animo de alguns para a pista de danca; outros
aproveitam para jantar. Transcorrida meia hora, na volta da banda, tem sido recorrente, nesse
momento, a noiva subir ao palco, tomar o microfone para si, chamar as amigas solteiras para
proximo do palco, para o Gltimo ritual programado ou esperado: jogar o buqué.

Inicialmente, ela diz que jogard o buqué, mas na verdade, ela faz de conta que vai
jogar, e acaba jogando o buqué de Santo Antdnio, 0 santo casamenteiro na tradi¢do crista
catélica. Outras vezes, presenciei a noiva jogando um sapo de pelGcia para as amigas, uma

referéncia aos contos de fada, nos quais o sapo vira principe, uma referéncia ao que seria o
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desejo das amigas solteiras. Finalmente, ela joga o seu buqué ( Figura 20), que cai nas maos

da “sortuda”, que, seguindo um senso comum, serd a préxima a casar.

Figura 20 - Jogando o buqué

|
Fotografia: Leonardo Pedone

Nos altimos anos vem se consolidando como tradicdo o noivo também jogar um
objeto para os amigos. No caso, uma caixinha de uisque; na verdade, um porta-uisque vazio
(Figura 21). O “felizardo” que pegou a caixinha tera seu nome registrado pelo cerimonial
que, no final da festa, lhe entregara o uisque como recordacao.

No desenrolar da festa, entre uma bebida e outra, especialmente junto ao bar, o
superego vai relaxando, as inibigdes diminuem e alguns exageros costumam acontecer. Cada
vez mais, 0 universo dos drinks vem se sofisticando, fundamentado na ideia de que tudo
comega pela imagem, pelo inusitado, pelo novo. Em uma das festas, presenciei ao ritual do
shot, que é servido junto ao balcdo do bar. Shots em diferentes cores sdo servidos,
estimulando a curiosidade e o desejo de provar. Quando um individuo toma mais de um shot,
a probabilidade de ele vir a passar mal aumenta consideravelmente, dado o teor alcodlico da

bebida, que na maioria das vezes é a base de tequila, uisque ou cachaca.
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Figura 21 - Jogando a caixa de uisque

Fotografia: Leonardo Pedone

Considerando a festa como o grande encontro humano, das relacdes afetivas mais
livres e, por isso, imprevisiveis, Duvignaud (1983) concebe a festa como destrui¢do da
estabilidade do mundo ordinario e sua substituicdo por uma nova realidade imaginada e
impulsionada pelo desejo, pelo movimento do plus, do excesso, da transgressdo do
ordinario. Nessa dinamica, a festa ndo € vista sob a perspectiva da reproducédo do social, mas
de um afastamento da cotidiana normatividade sociocultural.

E inerente & festa liberar potencialidades, uma vez que nela o desejo e o imaginario se
encontram despertos e estimulados, gragcas a uma maior impessoalidade e a um menor grau
de controle social. Assim, a festa cria um ambiente novo, uma virtualidade que ndo €
necessariamente um espelho da realidade social. Segundo Perez, “festas marcam os tempos
fortes, os momentos culminantes, as alternancias de ritmo e de intensidade da vida
individual e coletiva, a periodicidade das passagens” (PEREZ, 2012, p. 22).

Na perspectiva de Durkheim, a festa é tida como uma efervescéncia do social, uma
expressao exteriorizada da vida social, um momento preciso, situado no tempo e no espaco.
Para aléem de todos os méritos, essa relativa objetificacdo da festa acaba caindo num
reducionismo funcionalista (PEREZ, 2012). Na perspectiva de Perez, para além do dualismo
tempo de trabalho ou tempo de festa, a festa vem concebida e “vivida como exploséo de
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vida, plena de atualidade”, ou em outras palavras: “festa ¢ o ato mesmo da produgao da vida
e ndo sua mera reproducdo” (PEREZ, 2012, p. 30. 33).

Assim, a festa € mais do que a propria festa em si, ela é a fugacidade da vida
acontecendo e sendo vivida. Por essa razdo, embora uma boa etnografia tenha de ter uma
dimensdo descritiva, para além da descricdo ou a partir de dentro da descri¢cdo, penso ser
fundamental apreender a festa em sua complexidade vital. Comungo com a percepgéo de
Léa Perez, segundo a qual para efetivamente compreender a festa ¢ preciso “ultrapassar a
festa-fato e alcancar a festa-questdao”, como perspectiva, ou, em outras palavras,
diferenciando o fato festivo, as festas instituidas do mecanismo festivo, no universo do
imaginario (PEREZ, 2012, p. 34).

Trata-se de um olhar para a festa ndo s6 como um fato sociol6gico, mas acima de tudo
como experiéncia antropoldgica mergulhada ndo na coeréncia racional de uma vida
planejada, mas no inusitado, no incoerente, no multiplo, no diverso, no possivel. Nas
palavras de Duvignaud, a festa pode ser concebida como sendo o encontro dos individuos
“fora de suas condigdes e do papel que desempenham em uma coletividade organizada”
(DUVIGNAUD, 1983, p. 68). Disso decorre a imprevisibilidade. E ndo sdo poucas as
surpresas que se evidenciam na festa. Conforme j& mencionado, ap6s um determinado
tempo de musica alta e bem animada, regada de drinks, de cervejas, vinhos e espumantes, 0s
excessos, as transgressdes, oriundas de um desejo menos controlado ficam mais
evidenciados. Por essa razéo, penso, conforme Léa Perez, que se trata de apreender a relacao
que a festa estabelece, “de que mundo ela é perspectiva” (PEREZ, 2012, p. 41).

Existe o universo do excepcional. Para Da Matta (1983), o ritual € definido por uma
relacdo dialética entre o cotidiano e o extraordinario. Dessa forma, o ritual abre as portas
para uma excepcionalidade, estabelecendo uma comunicagio entre esses dois mundos. “E no
ritual, pois, sobretudo no ritual coletivo, que a sociedade pode ter (e efetivamente tem) uma
visdo alternativa de si mesma” (DA MATTA, 1983, p. 32). Essa visdo alternativa que a
sociedade acaba tendo de si mesma na festa, evidencia o ser mesmo da festa, instancia que
mergulha no profundo da humanidade existente no ser humano e de 14 emerge com uma
energia criativa, que se apresenta com potencial destrutivo da hierarquia, da ordem, da
estabilidade.

Terminada a festa, em meio ao cansago, o0 sentimento de alegria, o alivio, uma
experiéncia de plenitude. Foram seis horas de festa. O saldo vai esvaziando. No final, esta o
casal e o cerimonial que os acompanhou o tempo todo. O Ultimo a sair é o cerimonial, pois

ele necessita fazer a conferéncia de tudo, registrar as perdas, as quebras de tagas e/ou loucas



126

para ulterior acerto final. As palavras do casal Priscila e Rodolpho, na semana subsequente,

bem traduzem essa experiéncia comum aos casais, embora sempre singular:

A gente curtiu cada momento de nossa festa. A cerimonia foi linda. A festa
maravilhosa. Aproveitamos tanto que, no final, estdvamos “acabados”. Foi tudo
perfeito. Como tinhamos pensado. Nao podia ter sido melhor. Somos e seremos
sempre profundamente gratos pelo carinho, envolvimento e competéncia de todos 0s
profissionais que deram o seu melhor para o sucesso da festa. J4 estamos ansiosos
no aguardo das fotos e da filmagem, especialmente da celebracdo. Queremos ver e
rever constantemente. Muito obrigado por participar desse momento especial de
nossas vidas (Priscila. Casamento 29.06.2019).

Na saida da festa, encontram-se os consagrados “bem-casados”, que normalmente ndo
faltam, conforme Figura 22. A presenga garantida dos “bem-casados” ¢ uma “exigéncia” da
tradicdo, alimentada por uma crenca e por um desejo de felicidade e de prosperidade ao casal.
Na imagem plastica de duas massas de pdo-de-16 unidas e seladas, as interpretacGes dos casais
e dos individuos falam de cumplicidade, de respeito, de permanente unido. Na tradi¢do do rito
de casamento, ao voltar para casa, o convidado retira um bem-casado para também ser

abengoado pelo amor e se fazer solidario com a felicidade do casal “bem-casado”.

Figura 22 - Os “bem-casados”.

Segundo Cristina Marins (2017, p. 240), com base em seu estudo antropoldgico sobre

rituais matrimoniais a partir de suas mesas de doces, a mesa de doces no rito de casamento é
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demarcadora tanto de um espaco fisico como demarcadora temporal da festa. E de modo

especifico sobre a mesa de doces e o bolo da festa, afirma:

Diz-se, alias, que congelar um pedago do bolo de casamento para consumi-lo um
ano apos a data da celebracgdo é capaz de trazer boa-sorte aos noivos. Neste sentido,
0s doces nos permitem desconstruir uma ideia, bastante presente no senso comum,
de que o casamento é um ritual que “dura apenas algumas horas” (MARINS, 2017,
p. 420).

2.8. Rito de casamento “fora de igreja”: uma tradicao ressignificada

Na modernidade secular e reflexiva, o rito de casamento continua sendo uma pratica
social e cultural muito intensa. Considerando a historica tradicdo dos casamentos, as novas
configuracBes que o rito vem recebendo evidenciam toda a plasticidade inerente ao rito, “a
sua capacidade de ser polissémico, de acomodar-se a mudanca social” (SEGALEN, 2002, p.
15).

Considerando a ativa participacdo dos agentes na preparacao do seu rito de casamento,
a cerimobnia passa a adquirir recombinacdes e reformulacdes de préaticas existentes na tradicédo.
N&o penso que se trata de uma revolugdo, de algo absolutamente novo, mas de uma
reformulacdo que vem sendo operada em coeréncia com as mudangas no pensamento e na
acdo dos individuos na modernidade, fruto de espiritualidades singulares em gestagdo. O que
percebo é que o rito de casamento vai adquirindo uma nova roupagem, mais condizente com
um espirito de época que se faz predominante, com as cosmovisdes dos atores. Dessa forma,
ao olhar para as novas configuracdes, deve-se ficar atento ao fato de que nelas esta
acontecendo um ritual, uma performance que traz um elemento de continuidade e um
elemento de expansao.

O que as analises sobre o rito de casamento “fora de igreja” me permitiram perceber
foi que, na contramdo das dicotomias entre razdo e emocdo, semantica e pragmatica, a
modernidade tardia, como contexto vital e cultural no qual nos encontramos inseridos, néo
opera uma ruptura com a tradicdo, mas proporciona uma ressignificacdo dessa mesma
tradicdo, proporcionando-nos a percepcao da dinamicidade e de complexidade que caracteriza
todo movimento historico-cultural.

Essa abordagem pode ser corroborada a partir das analises de Talal Asad (1996),
quando reflete sobre a dialética relacdo entre modernidade e tradicdo e afirma que é preciso
reconhecer que, quando se fala em tradigdo, deve-se falar, em certo sentido, de uma dimenséo

de toda vida social, evitando as perspectivas teleoldgicas, segundo as quais estariamos diante
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de um estagio de desenvolvimento social. Para Asad, tradicdo e modernidade ndo sdo dois
estados sociais e culturais mutuamente exclusivos ou excludentes, mas diferentes aspectos da
historicidade. Exemplarmente, Asad faz referéncia ao liberalismo como um aspecto central da
modernidade ocidental, a ponto de podermos afirmar que o liberalismo acaba sendo uma
tradicdo que identifica elementos centrais e fundamentais da modernidade ocidental.

Se comumente a modernidade ocidental vem identificada como regida pela
racionalidade, os dados da pesquisa mostram que isso permanece verdadeiro, porém, sem a
dicotomia com a dimensdo emocional e sentimental. Nao se trata portanto de dicotomias ou
de rupturas com uma tradicdo. Penso que a melhor forma de abordar seja pensar ndo em
estagios de desenvolvimento, o que acabaria por introduzir na histéria uma perspectiva
finalista, mas referir-se a dimensdes da vida social que recebem maior ou menor énfase; ou
dito de outra forma, abordar como caminhos que cada tradi¢do cultural especifica, em seu
processo civilizatrio, vai construindo, influenciada sempre por novas ou renovadas
demandas e sensibilidades de seus agentes situados em um tempo e em um espago.

E a partir de um contexto, em situacdo, que as novas configuracdes do processo
civilizatorio vao sendo constituidas, sempre de modo parcial e provisorio. Nas multiplas
culturas, existe tanto o poder estruturado como o estruturante, o elemento estabelecido quanto
o inovador, em relacdo dialética, dindmica e conflitiva, na qual acontecem multiplas
interpretacOes e atribuigdes de sentidos. E nessa relacdo, a ordem social é experimentada e
reproduzida pelos sujeitos, mas também progressivamente reinventada.

A modernidade secular, ao colocar o foco na reflexividade e nas liberdades
individuais, centrada nas apropriacgdes e atribuicfes subjetivas de valor e de sentido, desloca o
olhar das narrativas tradicionalmente hegeménicas para contemplar os movimentos de
constituicdo dos novos processos de identificacdo dos sujeitos modernos, sempre fluidos, nos
quais pode prevalecer a expressdo de continuidade ou de expanséo da tradicédo.

Dessa forma, a configuragdo dos ritos de casamento “fora de igreja” conjuga dois
elementos: a tradicdo e a inovagdo. Por um lado, existe o rito tradicionalmente aprendido,
assimilado, experimentado e, por outro lado, encontra-se um sujeito moderno concreto,
situado em contexto, com suas demandas, com suas sensibilidades, que luta contra as forcas
impessoais, de natureza coletiva e abstrata. Esses multiplos fragmentos, presentes nas novas
demandas individuais e grupais, que se afastam de um modelo de unidade social muitas vezes
reduzido a expressdes uniformes, sdo na verdade muito fecundos na gestagdo de uma nova
forma de unidade, na pluralidade social, evidenciando também o carater hibrido e descontinuo

das tradi¢es culturais. Diferentes horizontes ao conviverem tém a poténcia do alargamento.



129

Por um lado, encontra-se uma longa tradicdo marcada por um pensamento binério,
com tendéncias a conservacdo de uma forma de pensar e de agir e, de outro lado, novas
sensibilidades que pensam e que agem com multiplas perspectivas em circunstancias
historicas diversas. A presenca dessa relacdo conflitiva levou-me a percepg¢do da ambivaléncia
que existe na relacdo rito e sociedade, uma vez que evidencia tanto o poder das representagdes
tradicionais quanto o poder de novas abordagens que sinalizam para uma nocao de liberdade e
de emancipacdo na qual os individuos vdo se desconectando de certos sentidos de fronteiras
ou de nocdes essencialistas e se reconectando a pensamentos mais fluidos, com concepgoes
mais sintonizadas com a relatividade de cada expresséo.

Nas entrevistas em profundidade percebi que a propria configuracdo do rito de
casamento muitas vezes aconteceu em meio a esse jogo de forcas. Por um lado, uma tradicao
familiar de natureza mais religiosa e conservadora dos valores até recentemente hegemonicos
na sociedade; por outro lado, o casal com suas novas sensibilidades. E para ndo ferir a
memodria histdrica e as sensibilidades de pais e ou avés, 0s casais tém buscado construir ritos
gue harmonizem essas duas tendéncias societarias, perceptiveis na configuracao atual da vida
cultural em Belo Horizonte: Avds muito religiosos, com historica vida de pertencimento
religioso e netos com pouco pertencimento religioso pratico e efetivo. Entre as duas pontas,
encontram-se 0s pais. Quanto a situacdo dos pais, no que tange ao pertencimento e
engajamento religioso, em conversas com noivos a fala refere-se a uma realidade muito
plural, no sentido de indicar que ha pais que permanecem com o habito de frequentar
regularmente a instituicdo igreja e participar dos cultos religiosos semanais, outros pais que ja
ndo mais participam e, ainda, de outros pais nos quais esse elemento de pertencimento e de
participagdo em vida “religiosa” ou eclesial jamais chegou a ser um dado significativo em
suas vidas, segundo relatos dos atores entrevistados.

Na perspectiva sociologica de Georg Simmel, sdo essas interacdes, harmoénicas e/ou
conflitivas e a consciéncia delas que constituem a sociedade. Assim sendo, 0S Processos
associativos produzem unidades sociais e essas unidades sao simultaneamente influenciadas e
influenciadoras, como uma teia de fios que se cruzam e se tecem. Tudo esta interligado. Em A
filosofia do dinheiro, Simmel constréi uma reflexdo sistematica e critica sobre os sistemas
simbolicos que sdo predominantes na sociedade moderna. O dinheiro é um desses sistemas
simbdlicos, que ndo figura somente como um elemento fisico ou empirico; ele é lido como
uma metafora que indica a racionalidade que governa a cultura moderna, especialmente
influente na cultura subjetiva, nas disposi¢cBes mentais, nos sentimentos, nas acGes e nas

formas de socializacdo do individuo na modernidade (SIMMEL, 1987, p. 23).
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Essas andlises de Simmel permanecem muito atuais. Em torno da cultura dos
casamentos “fora de igreja”, existe toda uma inddstria e uma economia organizadas para
produzir e realizar sonhos. Quanto maior a disponibilidade de recursos, nesse universo
financeiro, maior costuma ser a distin¢cdo com que as novidades modernas se impdem também
nas cerimonias e nas festas. A economia monetéria, conforme analisado por Simmel (1987),
gera maior possibilidade de apropriacdo de bens e de servicos e, com isso, traz maior
potencialidade para emancipacdo de certos estilos tradicionais de vida. Para Simmel, o
dinheiro ¢ a mediacdo que cria as condi¢cGes para dar vida e dindmica ao que seria 0
propriamente moderno, como a velocidade das mudancas, o individualismo, a autonomia, a
liberdade, a igualdade, a diferenciagdo e a crescente interdependéncia. Nisso, o dinheiro
funcionaria como instituicdo impessoal e universalizadora, a0 mesmo tempo como produtora
de desigualdade, devido as desiguais condi¢cfes e formas de acesso a essa instituicdo. Aqui €
possivel reconhecer, com Simmel, esse aspecto ambiguo da modernidade que, a0 mesmo
tempo, possibilita emancipacgdes e produz alienagdes.

Esse espirito moderno que busca ao mesmo tempo diferenciacdo e satisfacdo pela
imitacdo foi estudado por Simmel (1987) ao analisar a moda nas metropoles. Na moda,
encontra-se uma orientacdo ao novo e nessa orientacdo a moda acaba homogeneizando ou
universalizando formas de conduta para um determinado grupo social, que em sua motivacgédo
busca distincéo.

Segundo Pinho (2017), o evento do casamento passa a ser um sonho, especialmente
para as noivas, nao desde a infancia, mas a partir do momento em que entram em contato com
o mercado ¢ suas ofertas que “produz novas tradigdes e necessidades a cada ano” (PINHO,
2017, p. 44).

Nos encontros de personalizacdo das celebracBes do rito de casamento, ficava muito
evidente esse desejo dos individuos por algo novo, ainda ndo visto, por uma superacdo do que
ja estava sendo atualmente incorporado aos ritos. Essa permanente superacdo de
configuracBes preexistentes € uma das marcas da moda, analisadas por Simmel. Aqui
encontro dois elementos que merecem consideracdo. Por um lado, j& ndo mais vejo como
moda o rito “fora de igreja”, pois ja parece algo que entrou no cotidiano de muitos grupos
sociais, ndo sendo uma realidade exclusiva de determinadas camadas sociais, embora
determinadas configuracGes e expressdes do ritual ndo estejam universalizadas e se
encontrem, sim, mais restritas a certas camadas socioecondmicas. Por outro lado, o elemento

de moda que reconheco nos ritos de casamento “fora de igreja” esta relacionado a demanda
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por novidades na personalizagdo desse rito, que cada vez mais me parece como sendo uma
tendéncia sociocultural.

Similar analise sobre os processos de identificacdo e diferenciacdo social,
resguardadas as diferencas, foi realizada por Bourdieu (1997) ao analisar os “efeitos do
lugar”. Para Bourdieu, “o espago social se traduz no espago fisico”. Considerando nossa
sociedade capitalista, quanto mais capital alguém historicamente possuir mais ele costuma
fazer parte de um grupo que se distancia socialmente de outros grupos privados do capital. E
nessa distancia social, os bens e os servigos costumam estar concentrados com aqueles que
detém o capital econémico, cultural, simbolico. Nesses termos, por um lado, “o capital
permite manter a distancia” pessoas e coisas indesejadas e, por outro lado, o capital permite
“aproximar-se de pessoas e coisas desejaveis [...]. A falta de capital intensifica a experiéncia
da finitude: ela prende a um lugar” (BOURDIEU, 1997, p. 164).

Em contrapartida, 0 acesso ao capital mais facilmente permite criar e recriar lugares
distintos material e simbolicamente, fomentando a distin¢do. A auséncia de recursos materiais
acaba dificultando, quando néo inviabilizando, a realizacdo do rito de casamento “fora de
igreja”, uma vez que essa realidade comumente implica a presenca de varios profissionais que
prestam esse servico por meio de uma remuneracdo. Realizo essa reflexdo para, mais uma
vez, deixar evidenciado o lugar a partir de onde se produziu esse conhecimento, que sera

explicitado no proximo capitulo.
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3. HABITUS E ESPIRITUALIDADES

Esse capitulo atinge o ndcleo deste estudo, sera aqui que irei apresentar e discutir 0s
dados da pesquisa. Ele tem basicamente trés objetivos interligados. Em primeiro lugar, tecer
uma aproximacdo ao habitus e as espiritualidades dos agentes desta pesquisa. Na sequéncia,
verificar se existe uma relagdo entre essas concepgdes e a decisdo pelo casamento em si e a
escolha pela celebracdo do rito de casamento “fora de igreja". Em terceiro lugar, se as
configuracBes do rito de casamento celebrado pelos agentes recebem alteracdes em funcéo
dessas concepcdes. Antes, contudo, preciso delimitar aqui o sentido com que trabalharei a
nocdo de espiritualidade e as razdes pelas quais optei por esse termo e ndo pelo termo

religiosidade.

3.1. Religiosidade e Espiritualidade

Parto do pressuposto de que todo conceito é uma construcdo situada culturalmente.
Dessa forma, o contexto influencia a definigdo. Por isso, “definir 'religido’ € antes de tudo um
ato" (ASAD, 2001, p. 220). Vivendo no ocidente, com as raizes na religido judaico-cristd, a
religido vem associada a transcendéncia. Dessa forma, a religido é concebida como uma
instituicdo social mediadora entre seres humanos e forcas divinas, situadas em uma esfera
sobrenatural.

Ciente de que a religido como uma categoria esta em constante redefini¢cdo, sempre no
interior de contextos histéricos e sociais, Asad (2002) afirma que as pessoas possuem razdes
especificas para defini-la de um modo ou de outro. Em outros termos, significados ndo sédo
dados primordiais.

Na defini¢do do conceito de religido, recolho e articulo as perspectivas substancialistas
e funcionalistas, ou seja, as descritivas do que seria a sua esséncia e as alusivas as suas
funcdes. Dessa forma, seguindo de perto a concepgédo desenvolvida por Durkheim (1996) e
também pelos sociologos Glock e Stark (1969, p. 17), concebo religido como um sistema
unificado e institucionalizado que integra crencas, praticas rituais, simbolos e valores
vivenciados coletivamente, que fornece aos individuos situados numa comunidade moral
solucbes para as suas questdes de sentido Ultimo e fornece referenciais de orientacdo e de
acdo, ao mesmo tempo em que apresenta o objeto de sua devocdo. Nessa vivéncia coletiva, o

objeto da religido € o sagrado, a realidade transcendente, conforme analise de Durkheim, que
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explicita a distincdo entre as esferas do sagrado e do profano, realidades separadas, como
marcas distintivas do religioso.

Nas palavras de Durkheim: “Uma religido € um sistema solidario de crencas e de
praticas relativa a coisas sagradas, isto é, separadas, proibidas, crencgas e praticas que reinem
numa mesma comunidade moral, chamada igreja, todos aqueles que a ela aderem”
(DURKHEIM, 1996, p. 32). De modo sintético, as praticas tidas como religiosas passam,
portanto, a configurar uma relacdo do humano com o sagrado transcendente pela mediacéo de
formas estruturadas, os ritos, e de acles rituais que, pela mediacdo simbdlica densa de
significado, vao alimentando e fortalecendo determinadas concepgdes e valores que
identificam determinada unidade social em cosmovisdes relativamente compartilhadas. Dessa
forma, um aspecto essencial ao religioso € também a sua dimensao coletiva, no que a religidao
se distingue da magia, por exemplo, na qual predominam relacdes acidentais e passageiras,
ndo se manifestando vinculos duraveis (DURKHEIM, 1996, p. 29).

No que tange ao aspecto funcional da religido, destaco inicialmente a dimensdo
normativa, na qual a religido é fonte da qual emanam os valores que geram as normas,
orientadoras de atitudes e comportamentos dos fieis. Dessa dimensdo normativa, que também
proporciona os critérios de avaliagdo moral das agdes humanas, resulta igualmente a fungédo
coesiva que proporciona e alimenta a identidade da assembleia reunida e faz com que o
membro individual se reconheca como participe da comunidade. Essas perspectivas estdo
muito bem desenvolvidas por varios antropélogos e sociologos, com destaque aqui para
Durkheim (1996) ao enfatizar a relacdo das crencas e das praticas com a tradicdo do grupo
social, que passa a ser sacralizada.

Outras funcBes que merecem ser mencionadas, profundamente relacionadas as
dimensGes normativa e coesiva, sdo as dimensdes apaziguadora e significante da religido, ao
trazer em suas respostas sentidos, garantias e segurangas contra medos e sofrimentos,
alimentando a esperanga. Dessa forma, a religido encontra-se vinculada tanto a dimensdo
motivacional, na qual ela serve como estimulante para suportar e superar adversidades como a
dimensdo redentora, na qual abre-se ao ser humano a perspectiva salvifica (COUTINHO,
2012).

Na busca por distincdo entre religiosidade e espiritualidade, penso ser importante
trazer um elemento relacionado ao uso histérico do termo espiritualidade. O termo nasce da
palavra hebraica de género feminino ruah, tendo sido traduzido para o grego pneuma e para o
latim spiritus, fazendo referéncia a nocdo de vento, sopro, respiracdo; em termos biblicos, o

termo € utilizado com a ideia de sopro divino. Embora o termo espiritualidade, de natureza
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polissémica, tenha em sua origem a tradicédo religiosa e biblica, ao longo do percurso histérico
ele vai recebendo novos sentidos e configuracdes e chegard a modernidade secular e reflexiva
com um sentido bem alargado, multiplo, para alem do dominio estritamente religioso.
Recolhendo as multiplas referéncias do termo nos dias de hoje, concebo espiritualidade como
uma dimensdo do humano relacionada aos valores profundos que impulsionam o individuo a
conferir sentido a sua existéncia, por meio de suas escolhas, construindo seus caminhos e a
orientacdo de sua existéncia.

Para a socitloga britanica e especialista na tematica de religido e espiritualidade,
Linda Woodhead (2010), o termo “espiritualidade” passou a adquirir uma grande relevancia

social e, por isso, passa a ser uma categoria académica muito util.

Religido, usualmente, faz referéncia a dimensfes externas e orientada para o
exterior, incluindo edificagdes, instituicdes, profissionais religiosos, simbolos e
rituais sagrados ¢ um Deus ‘la fora’. Espiritualidade, ao contrario, refere-se as
dimensGes internas, subjetivas, experienciais e emocionais e a um Deus interno [...].
Espiritualidade é um conceito muitas vezes construido em relacdo a religido, e
muitas vezes visto como complementar ou alternativo, dependendo de se a pessoa se
define como “religiosa e espiritual” ou “espiritual, mas, ndo religiosa”
(WOODHEAD, 2010, p. 37-38).

Para Alejandro Frigerio (2016), o termo espiritualidade atualmente ja ndo mais se
refere necessariamente a espiritualidade Nova Era, a qual estava muito vinculado em épocas
recentes. Nas atuais abordagens nas ciéncias sociais verifica-se a presenca muita rica e
diversificada de novas perspectivas. Para mencionar alguns significativos exemplos, refiro-me
as contribuicdes de Heelas (2008), que aborda o tema com as expressdes "self spirituality” e
"spirituality of life", as reflexdes de Sutcliffe y Bowman (2000), que se servem da expressdo
"alternative spirituality”, a perspectiva de Woodhead (2010), que fala em "subjective life
spirituality”, a nocao de "reflexive spirituality", desenvolvida por Besecke (2001), a ideia de
"holistic spiritualities", trabalhada por Sointu y Woodhead (2008) ou ainda a concepcdo de

"post-Christian spirituality”, nos estudos de Houtman y Apers (2007)

Recorrendo as reflexfes desenvolvidas por Hill et al. (2000), que salientam um
aspecto libertador da espiritualidade em relacdo a um necessario vinculo religioso, Frigerio

afirma que

“espiritualidade”, do ponto de vista dos atores, geralmente carrega consigo uma
visdo critica da “religido” tradicional. A afiliagdo a uma "religido" é considerada
como uma adesdo formal e limitante a uma série de critérios externos fossilizados,
principalmente transmitidos e principalmente para o beneficio de instituicdes,
enquanto a "espiritualidade” é conceituada de forma mais positiva, como
experiéncias de vida, aspectos auténticos e pessoais do sagrado, verdadeiramente
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significativos para o individuo e levando a sua plena realiza¢do, em vez de limita-lo
FRIGERIO, 2016, p.211).

N&o obstante essa relevancia e utilidade do termo espiritualidade, é preciso ficar atento
a um sempre possivel risco de subjetivismo relacionado ao uso do termo, subdimensionando a
dimensdo social e situacional do individuo em explicacdes socioldgicas que acentuam a
destradicionaliza¢do nas sociedades contemporaneas e hiperdimensionando a autonomia ou 0
individualismo (FRIGERIO, 2016, p. 226).

Dessa forma, sinteticamente, espiritualidade pode ser pensada como a “vida do
espirito”, da mente em suas permanentes buscas por uma vida que faca sentido, por uma vida
que passe a ser dotada de sentido. Com isso, percebo a espiritualidade como uma espécie de
idade espiritual do individuo, ndo no sentido de mais evoluido ou menos evoluido, o0 que seria
um julgamento indevido, mas no sentido de que sempre se estd em uma idade, em um
momento, em uma situacdo existencial, com uma relativa sabedoria de vida, com singulares
visdes de mundo.

Penso espiritualidade como uma dimensdo tripartida: 1. A visdo de mundo, as
concepgdes e 0s juizos valorativos que conduzem o sujeito as decisdes no cotidiano, que
mantém profundo vinculo com o sentido da sua existéncia; 2. O horizonte motivacional que
impulsiona o caminhar do individuo; 3. Como a forma de caminhar, de fazer a travessia na
vida. Dessa forma, a espiritualidade se traduz em acdes e atitudes motivadas, engendrando
uma orientacdo de vida. Nesse sentido, a espiritualidade é muito mais ampla do que a
religiosidade. A religiosidade torna-se, aqui, uma forma de espiritualidade.

N&o negando outras possiveis concepcdes, mas assumindo o postulado que o termo
religiosidade tem seu vinculo com “religidao”, e que religido, conforme aqui concebida, faz
referéncia a forgas transcendentais, sobrenaturais ou divinas, a religiosidade implica a crenca
e a fé em elemento transcendental, divino, sobrenatural. Por religiosidade entendo, portanto,
uma vida espiritual que encontra em elementos sobrenaturais ou divinos seu horizonte
motivacional. A espiritualidade ndo necessariamente estd associada a crenca ou a adesdo
existencial a entes supremos. Dessa forma, pensar em espiritualidade implica, entdo, pensar
na integralidade de um individuo que abarca sua capacidade e habilidade de valorar e de
considerar algo em fungdo de um sentido maior para a sua vida, seja i1sso em termos de
imanéncia aberta ou fechada a transcendéncia, com base em uma historia de vida
compartilhada e que se expressa em escolhas. E uma vez conferido determinado sentido ou

atribuido certo valor a uma dimensdo, a espiritualidade acaba implicando a nocdo de
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fidelidade, de cultivo de uma vida que faga sentido ao individuo, que lhe seja coerente. Nesse
sentido, fidelidade tem por objeto valores, uma histéria, e também uma comunidade
(COMTE-SPONVILLE, 2016, p. 28).

Nesses termos, religiosidade carrega em si toda essa carga de significados e funcdes
gue emanam do sentido de religido. Diferentemente, a espiritualidade, seguindo a reflex&o de
Coutinho (2012) tem no sujeito o centro de referéncia. “A espiritualidade consiste numa
relacdo pessoal, individual com o sagrado em si ou fora de si, imanente ou transcendente,
enquanto na religido a ligacdo ao sagrado realiza-se por praticas institucionalizadas”
(COUTINHO, 2012, p. 182).

Associo, portanto, a espiritualidade de um individuo aos cultivos que esse individuo
realiza, a sua capacidade valorativa, a sua fidelidade aqueles valores que conferem sentido ao
seu existir, a0 seu projetar-se, ao seu apostar na vida, ao seu caminhar. Nesse sentido, 0
sagrado podera ser qualificado como o inalienavel, o essencial, o fundamental etc. Trata-se da
inteireza de um ser em movimento, no qual existe uma historia construida e em construgéo,
compartilhada com uma comunidade de afeto, que forma o substrato de suas decisdes
pessoais, das quais emerge seu processo de identificacdo. Sendo assim, concebo a
espiritualidade como a dimenséo existencial do ser humano, que é de maior abrangéncia que a
religiosidade, abarcando-a, inclusive.

Em suma, se a religiosidade, conforme aqui concebida, necessariamente tem vinculo
com alguma transcendéncia ndo humana, a espiritualidade pode ser vivida absolutamente em
termos de imanéncia, no universo de um humanismo imanentista, de um humanismo
autossuficiente (TAYLOR, 2010, p. 34), no qual as motivacOes e os valores relacionados a

uma dimensao supra-humanos sdo uma das possibilidades.

3.2. Habitus e Espiritualidades

O rito de casamento € uma pratica social e como tal deve ser analisada. E quando se
fala em pratica social, duas instancias de sentido necessariamente entram em relacdo, a
objetiva e a subjetiva. Busco, aqui, um auxilio na analise da vida societaria realizada por
Bourdieu, que parte de um esforco pela superacdo de uma dicotomia existente entre
abordagens objetivistas e subjetivistas, encaminhando-se para uma abordagem dialética que
integra simultaneamente, por um lado, o habitus, ou seja, as a¢cdes dos agentes individuais que
emanam de disposi¢cdes mentais e corporais construidas a partir de um contexto social e, por

outro lado, os campos de relacbes que acontecem entre esses agentes diferente e
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desigualmente posicionados, tanto material como simbolicamente, em uma estrutura social
objetiva.

Existe, portanto, no universo societario, uma tensdo na articulacdo entre estrutura e
agéncia, entre mecanismos reprodutores e transformadores, entre 0 campo objetivo e 0
habitus subjetivo, que é tanto social quanto individual (BOURDIEU, 1989). Por um lado,
seguindo a perspectiva bourdieusiana, ndo caberia mais pensar em subjetivismo ao modo
sartreano, exaltando a absoluta liberdade do ser humano; mas, também, por outro lado, nédo
caberia um estruturalismo ao modo levi-straussiano, com pouco espago para a agéncia.

Nessa tensdo, lembrando Durkheim, existiria, portanto, por um lado, a presenca de
uma exterioridade e de uma anterioridade atuante, as coacgdes estruturais que fazem com que
as tendéncias reprodutoras se atualizem para além das intencdes das consciéncias subjetivas.
Por mais que isso seja empiricamente verificavel em regularidades e padrbes de conduta,
existem, por outro lado, os mecanismos acionados pelos agentes, reproduzindo, refor¢cando ou
redirecionando praticas sociais, que nos recordam que as sociedades ndo existem sem 0s
agentes individuais sociais, 0 que nos ajuda a entender o carater dindmico de uma tradicao.

Sobre o enraizamento social das disposi¢cGes dos agentes sociais, em sua leitura de

Bourdieu, Peters afirma que:

A analise das condi¢des sociais de producdo das estruturas subjetivas de motivacao e
conhecimento que orientam tacitamente a experiéncia que os agentes tém de seus
mundos da vida leva a tese de que estas estruturas subjetivas variam
sistematicamente conforme variam aquelas condigdes (PETERS, 2013, p. 51).

No que tange ao habitus é fundamental registrar que as praticas individuais
relacionadas aos modos de sentir, pensar, julgar, classificar e agir ndo sdo naturais, mas
adquiridas em contexto; portanto, estamos diante de internalizagdes e de apropriacOes
subjetivas de esquemas sociais.

Ao estabelecer uma relacdo entre habitus e espiritualidade, assumo aqui a concepcao
de que a espiritualidade tem uma dimensdo especifica que transcende o nivel societéario
horizontal do habitus. Enquanto o habitus faz mencéao as disposi¢des préaticas e aos esquemas
simbolico-cognitivos socialmente aprendidos pelo agente individual social que o torna habil
nas interagfes sociais, nas praticas societarias, a espiritualidade, além de trazer todas essas
dimensGes do habitus, tem como singularidade o horizonte do sentido, da plenitude de vida,
da busca por uma qualidade profunda de vida. E esse horizonte de sentido podera estar no

nivel horizontal da imanéncia histérica ou podera se abrir a dimensdes religiosas €, por isso,
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transcendentes. Nesse sentido, pode-se dizer que a espiritualidade favorece a abordagem da
reflexividade consciente do agente, de um posicionar-se reflexivo.

Além desse aspecto, hd outra énfase que penso ser possivel estabelecer como
distintiva. No habitus, salienta-se a sociogénese das disposicdes e dos esquemas de leitura do
agente social, o que evidencia a presenca de uma exterioridade ou de uma anterioridade a
intencionalidade da consciéncia individual. Em uma abordagem que coloca predominancia do
social sobre o individual € comum poder contemplar reflexdes em torno de condutas sociais
dos agentes que seguem uma orienta¢do que ndo emanou explicitamente de sua subjetividade,
justamente devido a reciprocidade que existe no processo de interiorizacdo da exterioridade e
da exteriorizagdo da interioridade. Embora Bourdieu assuma a perspectiva dialética da inter-
relacdo entre habitus e campos, metodologicamente pode-se afirmar que ha uma precedéncia
do momento objetivo sobre o subjetivo.

Em contrapartida, penso que um dos elementos distintivos da espiritualidade seja
justamente essa dimensao intencional da consciéncia; portanto, mais vinculada a dimenséo da
singularidade do sujeito e de seu horizonte motivacional. Penso que o conceito de
espiritualidade me permite maior centramento na relevancia da agéncia, do momento
subjetivo do processo. Nesse sentido, “embora seja um elemento necessario, o conceito de
habitus é claramente insuficiente para uma caracterizacao heuristicamente mais fecunda dos
motores subjetivos da conduta do ator” (PETERS, 2013, p. 60).

A propria sociologia de Bourdieu permite pensar em outras forcas dinamizadoras da

acao humana que ndo seja o habitus, embora este seja proeminente.

[...] o habitus é um principio entre outros de producdo das praticas e, ainda que
esteja indubitavelmente em jogo de maneira mais frequente que quaisquer outros
[...], ndo se pode descartar que ele possa ser substituido em certas circunstancias —
certamente em situacdes de crise que rompem o ajustamento imediato do habitus ao
campo — por outros principios, como a computacdo racional e consciente
(BOURDIEU, 1990 p. 108).

Nessa mesma reflexdo Bourdieu afirma que “o habitus... pode ser controlado por meio
do despertar da consciéncia e pela socioanalise” (BOURDIEU, 1990 p. 116). Ainda que o
terreno no qual Bourdieu esteja se movendo seja o da préatica, também transposto para o
epistemoldgico, penso que essa reflexdo abre espaco para se pensar — para além de Bourdieu,
concentrando-se em nosso objeto de estudo — a possibilidade da inser¢do da espiritualidade
como principio produtor de préticas sociais, orientadas pela questdo do sentido. Nas palavras
de Peters (2013, p. 58-59):
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A reflexividade aparece, assim, como uma ferramenta passivel de transposicdo do
dominio da ciéncia social para aquele da ética e da politica. [...] Na medida em que o
cultivo reflexivo de um novo habitus ndo se reduz a dimensdo cognitiva da
subjetividade, mas engaja a personalidade inteira, essa tarefa pode ser concebida
como um “exercicio espiritual” no sentido secular pensado por Pierre Hadot (1995,
2004).

Essa mencdo ao fildsofo, filologo e historiador Pierre Hadot torna-se aqui
oportunidade para reforcar a concepgdo de espiritualidade como uma maneira de viver,
iluminada por uma consciéncia filosofica, reflexiva. Desse modo, a espiritualidade se traduz
no modo como ideias, afetos, valores, juizos expressos em discursos repercutem na vida
pratica.

Feita essa demarcacao tedrica, € possivel agora dedicar-me aos dados coletados da
pesquisa. Os dados que serdo apresentados e discutidos inserem-se no objetivo especifico de
buscar analisar as motivacdes que levam os individuos a op¢ao pelo rito de casamento em si e
pela celebragdo deste rito “fora de igreja” e as possiveis relagdes que essas motivagdes podem
ter com as cosmovisdes individuais captadas na pesquisa, com as espiritualidades dos agentes

e com as configuracOes de seu rito de casamento.

3.3. A opcéo pelo casamento “fora de igreja”: trazendo os dados

Na escolha do objeto de pesquisa, tendo o rito de casamento “fora de igreja” como
foco, deparei-me com a presenca de diversas e maltiplas motivagdes individuais para essa
decisdo. No intuito de verificar possiveis relac@es entre a escolha por celebrar o rito “fora de
igreja” ¢ a trajetdria de vida dos atores entrevistados, especialmente na entrevista em
profundidade com os agentes, construi algumas questdes que julguei serem as mais
apropriadas para uma aproximacdo a essa realidade de estudo e andlise. Essas questbes
também foram aplicadas aos 240 individuos, no survey.

O primeiro bloco de questdes, que abrange as primeiras quatro variaveis ativas, busca
verificar as concepcdes referentes a fé/crenca ou descrenca em um deus, em um ser supremo
ou em uma energia césmica e em sua possivel presenca e atuacdo no mundo e na vida das
pessoas.

Na Tabela 6 aparecem os dados descritivos do percentual de respostas em cada
variavel com suas modalidades. Deixo aqui essa tabela para uma visdo geral. Contudo, na

sequéncia, trarei os dados separadamente, por variavel.



Tabela 6 — Concepg¢des de mundo, espiritualidades e juizos ético-morais (n=240).
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N %
Deus é criador, Espirito perfeito, Sim 180 75,0
Todo-Poderoso™* N3o 60 25,0
Natureza é uma criacio de Deus, Sim 104 43,3
mas este n&o intervém* Nao 136 56,7
Existe uma forca cosmica, mas ~ Sim 41 17,1
néo atuante* N3o 199 82,9
Existe uma forca cosmica, Sim 170 70,8
presente e atuante™ N3o 70 29,2
Relag#o entre corpo e alma / Monismo 14 58
mente. Dualidade 226 94,2
N&o acredito em vida p6s-morte 14 5,8
E indiferente 25 10,4
;eorfg ectiva ou ndo de vida pos- Acredito em Ressurreigéo 30 12,5
Acredito em Reencarnacfes 89 37,1
Acredito em ““algo a mais” 82 34,2
O préprio sujeito 87 36,3
Primeira opgao sobre distingdo A constituicdo 38 15,8
de certo e errado A natureza (ordem natural) 29 12,1
Deus 86 35,8
Receber a ben¢do de Deus 31 12,9
Principal razao pela qual decidiu Formar familia 83 34,6
Casar Celebrar com familia e amigos 89 37,1
Oficializar o sentimento 37 15,4
Coeréncia com estilo de vida 140 58,3
Impedimento direito candnico 22 9,2
Srlnup_al”razao para casar “fora Por uma questéo inter-religiosa 17 7,1
aigreja
Estilo de celebragdo 50 20,8
Celebrar com os amigos 11 4.6
Se o rito de casamento serd uma  SIM 176 733
cerimonia religiosa Nio 64 26,7
Correspondéncia com a Igual 90 37,5
confisséo religiosa do/a Diferente 150 625

parceiro/a
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Fonte: elaboracéo prdpria. * A afirmativa foi reduzida para melhor formatacéo da tabela.

As primeiras questdes solicitam o posicionamento nas modalidades de valor “sim” se
acredita e de valor “ndo” se ndo acredita ou discorda em cada uma das questdes apresentadas.
A primeira questdo foi formulada nos termos com os quais, supostamente, 0s avos € 0s pais
teriam sido educados. Nela busco perceber se a concepcao cristd catolica de Deus continua
predominante.

Na segunda questdo, busco verificar o percentual dos que afirmam crer que a natureza
¢ uma criacdo de Deus, mas gque essa natureza segue Seu curso sem a intervencdo de uma
forca divina. Nas duas outras questdes desse primeiro bloco, busco verificar o percentual de
presenca de outras concepgdes, que ja transcendem a concepgao cristd e que integram outras
perspectivas. Nelas foi apresentado o termo “energia”, sugerido pelos proprios atores, em
entrevistas informais que antecederam esse instrumento formal.

Os percentuais das respostas em cada modalidade podem ser acompanhados no
Gréfico 2, que registra a distribuicdo das afirmativas ou negativas sobre fé em Deus ou em

uma energia césmica e em sua presenca e atuagdo no mundo e na vida das pessoas.

Grafico 2 - Distribuicéo das proposicdes sobre ente supremo ou energia cosmica.
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Deus é criador, A natureza é uma Existe uma forca Existe uma forga
Espirito perfeito, criagdo de Deus, césmica, uma energia cosmica, uma energia
Todo-Poderoso, contudo, Deus ndo maior presente em maior presente e

presente na vida dos intervém no curso da todas as coisas, mas atuante em todas as
seres humanos natureza ndo atuante coisas
ESim M N3o

Fonte: elaboracéo propria.
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Em uma primeira ponderacdo de natureza ainda mais genérica das respostas,
visualizadas neste grafico, destaco um elemento fundamental, concernente a concepcéo
predominante na amostra que informa a crenga na presenga e na atuagdo de um ente supremo
nos ciclos da vida humana e natural. Do universo de 240 pesquisados, 75% afirmam crer em
Deus criador, Espirito perfeito, Todo-Poderoso, presente na vida dos seres humanos. Muito
préximo a essa tradicional concepgdo cristd catdlica encontra-se o percentual de 70,83% que
afirmam crer em uma forca cosmica, uma energia maior presente e atuante em todas as
coisas. Esses dados vém confirmados pela via negativa. Do total de entrevistados, 82,92% sdo
contrarios & proposicdo que afirma a existéncia uma forca cosmica, de uma energia maior
presente, contudo ndo atuante em todas as coisas. Fica evidenciada a crenga majoritéria na
presenca e na atuacdo de uma for¢a maior, que nesta amostra parece muito similar com a
concepcao crista de Deus.

Em termos de caminhos espirituais que vém sendo construidos na modernidade,
situados em Belo Horizonte, considerando os perfis da amostra, esses dados sugerem que a
secularizagdo que por aqui se pratica esta muito longe de significar auséncia de crenga e que a
fé em Deus ou em uma energia maior ainda é a que predomina em larga escala nos agentes
gue integram esta pesquisa.

Perseguindo o objetivo de tecer uma aproximacgdo as espiritualidades dos agentes,
pretendi captar, pela mediacdo da sexta varidvel ativa, a presenca da crenca ou da descrenca
em relacdo a perspectiva ou ndo de vida apos a morte (Gréafico 3).

Grafico 3 - Perspectiva ou ndo de vida pds-morte (%0).

N3o acredito; 5,83

E indiferente;
10,42

"Algo mais"; 34,17 Ressurreicdo;

12,50

Reencarnagdes;
37,08
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Elaboracao prépria

Um pouco mais para frente, por ocasido da aplicacdo da ACM e da Andlise de
agrupamentos essa realidade sera analisada com maior profundidade, especialmente por
ocasido do cruzamento dessa modalidade com a que informa a confissao religiosa. Contudo, a
titulo de antecipacdo, os dados ja nos permitem pensar em alguns aspectos que parecem ser
muito relevantes. Em primeiro lugar, na possibilidade de uma tipificacdo de espiritualidades, a
partir de uma de suas caracteristicas. Em segundo lugar, parece informar sobre aspectos que
predominam nesta amostra, como acreditar em “algo a mais”, que pode ser um indicativo de
crenca sem pertencimento. Em terceiro lugar, informa que a fé na ressurreicdo, que é um dos
aspectos especificos e centrais da fé cristd — encarnada nas igrejas catolicas e evangélicas,
representadas em agentes desta amostra — estd longe de ser uma das expressdes
predominnantes, e iSso mesmo entre 0s que, na amostra, se dizem catoélicos e evangélicos.

Em busca de um alargamento na concepgédo de espiritualidade dos agentes, busquei
ouvir, pela mediacdo da quinta varidvel ativa, a percepcdo sobre a relacdo corpo e
mente/alma, para verificar se nessas concepgdes se encontraria por pressusposto
antropoldgico a existéncia de alguma dimensdo humana ndo material, de transcendéncia em
relacdo a dimenséo corporea.

A pergunta estava formulada de modo a solicitar do individuo o seu posicionamento
sobre uma possivel relacdo entre corpo e alma (mente). As respostas informam que 94,17%
afirmam a dualidade, a crenga na relagdo entre duas substancias constituintes do ser humano,
uma de natureza material e outra de natureza espiritual, ndo corporea. Do universo
pesquisado, 5,83% afirma o monismo. Nota-se, portanto, que a concepcéo dual do ser humano
é a caracteristica que predomina largamente nesta amostra pesquisada.

Nessa dindmica de buscar melhor compreensdo das cosmovisdes e espiritualidades que
caracterizam 0s agentes pesquisados, busquei uma aproximacao as concepgdes de “sagrado”
gue sejam as mais expressivas na amostra. Nesta variavel, os 240 agentes se posicionaram

quanto a concepc¢do de sagrado. A questdo do survey estava assim formulada:

Na tradigdo religiosa, a palavra “sagrado” ¢ expressdo muito usada e muito
significativa. Essa palavra para vocé é significativa? Ela deveria/poderia ser usada
no seu rito de casamento? Em caso afirmativo, o que seria “sagrado”? Em caso
negativo, haveria alguma outra palavra ou expressdo que, no seu entendimento,
deveria substituir essa expressao? Deixe aqui 0 seu comentario.
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Quanto as concepcgoes de sagrado, a pesquisa evidenciou que para 90% dos individuos

a palavra sagrado é muito significativa e que deveria ser usada durante a celebracédo do rito de

casamento. Um primeiro sentido de ‘“sagrado”, como algo vinculado a religido ou a
Deus/deus, vem expresso nessas palavras do noivo André:

Em meu ponto de vista, sagrado é tudo aquilo que, de alguma forma, é associado a

Deus e a seus ensinamentos. O Amor é sagrado, pois Deus nos ensina a amar. O

perddo é sagrado, pois Deus nos ensina a perdoar. A familia é sagrada, pois Deus

nos criou para nos constituirmos como tal. Enfim, a vida é sagrada, pois é uma
criacdo divina (André. Casamento 04.08.2018, survey 30).

O depoimento da noiva Julia caracteriza o sentido predominante de “sagrado” entre 0s
atores entrevistados, como algo inviolavel:
Para mim sagrado é algo que ndo pode ser violado, como um principio ou lei
inviolavel. Dessa forma, creio que amor e relacionamento séo inviolaveis e,
portanto, sagrados. S&o sagrados o respeito, a compreensdo, 0 bem querer, a
fidelidade e o companheirismo em todos os aspectos. No momento em que forem
violados, deixa de fazer sentido a vida a dois, o relacionamento e o estar junto [...].
Na minha percepcéo, o sagrado ndo esta na doutrina (que é uma convencéo coletiva)
e sim na crenca do individuo, por essa ser formada por aquilo que é experimentado e

vivenciado na existéncia pessoal de cada um (Julia. Casamento 12.01.2019, survey
127).

Para 10% dos agentes a nocdo de sagrado ndo é significativa. Na argumentacéo
desses individuos, indiferentes ou contréarios ao uso dessa expressdo na cerimoénia, destaca-se
0 vinculo que a palavra “sagrado” tem com a religido. Para esses atores 0s termos ou
expressOes que poderiam ser usados, ao invés de sagrado, seriam “essencial”, respeito a
alteridade, “ética”, “espiritualidade”. O posicionamento da noiva Bruna reflete a identificacdo
do termo sagrado com religido, razdo pela qual ela prefere que o termo nédo seja usado na
celebracdo, por ndo fazer sentido para ela. “No meu entendimento a palavra ‘sagrado’ ndo ¢
significativa e ndo gostaria que fosse usada no rito de casamento. Acredito em respeito e em
espiritualidade, sendo essa mais importante do que religido” (Bruna. Casamento 25.08.2018,
survey 66). O posicionamento do noivo Ricardo vai nessa mesma dire¢éo, sinalizando para
outros termos mais condizentes com sua visdo de mundo.

A palavra sagrado ndo é significativa para mim. A palavra pode ser utilizada na
cerimdnia, pois é muito relevante para a minha noiva. Sagrado para mim é algo
relacionado com religido e que ndo pode ser discutido. Acredito em ética, amor e

respeito ao préximo, trabalho e responsabilidade social (Ricardo. Casamento
28.08.2018, survey 79).

Ao considerar as respostas e reflexdes majoritarias, contemplando 90% dos
entrevistados, a tonica da reflexdo em torno da categoria “sagrado” faz referéncia a afirmacéo

dos direitos humanos, a promogéo do reconhecimento intersubjetivo, a tolerancia, ao respeito,
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a solidariedade, ao compromisso com tudo o que implique humanizacdo do ser humano ou
compromisso com 0 processo civilizatério, no sentido de assegurar as condicdes da
sociabilidade humana.

Nesse sentido, a expressdo “humanismo”, usada por Taylor (2010), como
caracteristica da era secular, pode muito bem ser aqui aplicada. Se o contetdo substancial
parece ser basicamente 0 mesmo, a diferenga parece estar no horizonte motivacional da busca
e da vivéncia desses valores. Para um grupo, o sagrado vincula-se a uma divindade e a
religido, sendo o contetdo do que é sagrado relacionado ao humanismo; para outro grupo,
esse humanismo é imanentista, ou seja, 0 mesmo contetdo, afirmado como essencial, muito
estimado e inalienavel, recebe ndo 0 nome de “sagrado”, mas definigdes como “essencial”,
“ética”, “espiritualidade” ou “principios inaliendveis” e a motivagdo dessa busca ndo se
encontra em deus ou em alguma religido, mas na propria humanidade, em seu cultivo e em
sua preservacdo. Dessa forma, a nocdo de sagrado alimentada pelos atores entrevistados
sugere a superagdo da dicotomia cartesiana entre matéria e espirito, entre objeto a ser
explorado e o0 sujeito pensante, aproximando-se de uma visao mais unitaria, embora plural.

Essas reflexdes podem ser vistas como expressdo de uma concep¢do bem mais
complexa, que se insere em uma dindmica de transformacéo cultural nos modos de pensar,
sentir e agir, que parece inserir alteracbes no quadro tradicional de valores e referéncias. A
grande passagem que acontece na modernidade reflexiva, centrada na autonomia, é a
possibilidade mais efetiva de o individuo libertar-se da dimensdo do absoluto vinculado a
transcendéncia. O ar moderno que esses agentes respiram abre uma nova possibilidade, de
viver 0 absoluto na imanéncia, de forma direta e imediata. O processo moderno de
individualizacdo fomenta a busca autdnoma por configurar formas e estilos de vida nos quais
o individuo possa almejar uma qualidade de vida, na qual a dimensdo absoluta da existéncia
possa ser cultivada em coeréncia com uma trajetdria pessoal de vida, sem precisar recorrer a
mediacdo de instituigdes ou sem a necessidade de vincular o sentido a uma realidade
transcendente.

O que eu pude notar na pesquisa, de modo hegemdnico, em relacdo as concepcdes de
“sagrado” ¢ que ele estd vinculado aquilo ao qual o individuo dirige seu afeto e de que,
portanto, o sagrado ndo se encontra necessariamente em algum lugar ou templo especifico,
mas na intencionalidade da consciéncia que se volta para algo ou alguém. Analisando as falas,
0 que fica evidente para a maior parte dos agentes da pesquisa € a passagem de uma
concepcao historica de sagrado como algo objetivo, caracteristica de templos ou lugares para

uma dimens&o subjetiva. Charles Taylor bem define essa mudanga como “movimento de uma
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era” na qual a presenca do sagrado podia ser sentida em algum ritual ou lugar para uma era na
qual acontece uma subjetivagdo do sagrado, que estd mais “dentro da mente” (TAYLOR,
2010, p. 650).

Comte-Sponville (2016) recolhe esses sentidos de sagrado ao abordar a espiritualidade
na era da imanéncia e chega a afirmar que, de modo radical, o sagrado tem relacdo com a
prépria permanéncia da civiliza¢do, e ndo requer nenhuma metafisica particular ou especifica,
nenhuma fé propriamente religiosa. Nessa perspectiva, 0 sagrado estaria relacionado ao que se
impde de modo incondicional e, por isso, é verossimil que nenhuma sociedade possa
dispensa-lo duradouramente (COMTE-SPONVILLE, 2016, p. 26).

Essa reflexdo vem ao encontro da percepgédo predominante nos atores entrevistados, na
qual a nogdo de sagrado carrega em si uma ideia de totalidade, de sentido abrangente, capaz
de mobilizar o ser humano. Nessa dinamica, o sagrado, em termos individuais ou
civilizacionais, aparece como um horizonte ético, do qual o individuo e a sociedade se
aproximam, mas nunca alcangam, que continuamente vai se transformando e transformando
moralmente o individuo e a prdpria sociedade.

ApOs o registro dessas reflexdes sobre o que é sagrado e ou inaliendvel, concentrei-me
na variavel que busca o principal critério-fonte que os agentes acionam para distinguir o certo
do errado, que constitui a sétima variavel ativa deste estudo. Duas foram as principais
motivacOes para inserir essa questdo no questionario. Em primeiro lugar, alguns pais de
noivos me buscavam para externar suas queixas pelo fato de a celebracdo nao ser na igreja,
perante Deus, 0 que seria 0 certo. A segunda motivacdo vem de uma percepc¢ao pessoal de que
essa questdo poderia se tornar um dos fundamentos para auxiliar na aproximacéo e diferencéo
das concepcOes de espiritualidade presentes no interior da amostra. As alternativas oferecidas
na resposta a esta questdo foram quatro, resgatadas de entrevistas informais que antecederam
a ulterior configuracdo dos instrumentos de pesquisa: 0 proprio sujeito, a constituicdo do pais,
a natureza (ordem natural das coisas), a uma vontade divina.

Na resposta, 0s agentes poderiam enumerar de 1 a 4, por ordem de prioridade.
Considerei somente a primeira op¢do. Os dados sugerem que o principal critério-fonte para
distinguir o certo do errado passa pelo principio da autonomia do sujeito, tecnicamente
empatado com a modalidade que informa Deus como critério-fonte (Graficos 4 e 5). Essas
variaveis foram também verificadas nas entrevistas em profundidade, nas quais ficou mais
evidenciada a forte dimensao subjetiva, mesmo ao atribuir a Deus o critério da distin¢do. Para
0s sujeitos entrevistados, ndo ha& objetivamente uma instituicdo privilegiada ou uma

autoridade que represente Deus. Essas falas sugerem que esse critério que atribui a nocéo de
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certo e de errado a Deus tem profundo vinculo com a subjetividade, com a decisdo e o
posicionamento pessoal diante das grandes questfes da vida.

Grafico 4 - Principal critério-fonte para distinguir o certo e o errado.
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Fonte: elaboracéo propria.

Gréfico 5 - Critério ou fonte para distinguir o certo e errado por ordem de citacéo.
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Quando se considera esse critério-fonte de distin¢do do certo e do errado por ordem de
citacdo (Gréafico 5), fica mais evidenciada essa primazia do sujeito. Esses dados nos remetem
a afirmativa de Louis Dumont, quando expressa que “o individuo como valor (social) exige
que a sociedade Ihe delegue uma parte de sua capacidade de fixar os valores. A liberdade de
consciéncia ¢ o exemplo tipico” (DUMONT, 2000, p. 269).

Nessas entrevistas em profundidade, ao discorrer sobre a trajetéria pessoal, sobre as
experiéncias religiosas ou espirituais, sobre um eventual pertencimento ou afastamento de
alguma religido ou instituicdo religiosa, no universo de 20 casais entrevistados, praticamente
todos relataram uma iniciacdo religiosa, com iniciacdo sacramental na Igreja catélica. Nesse
universo das entrevistas, apenas um casal permanece com participacdo assidua a vida
sacramental, de pertencimento e participacdo nos cultos religiosos, mantendo um vinculo com
a instituicdo catolica. Aproximadamente, 70% dos casais relataram que atualmente ndo mais
participam de nenhum tipo de culto comunitéario em instituicdo religiosa.

Para ajudar a lancar luz sobre esses dados, trago dois relatos de agentes entrevistados.

As palavras do noivo Daniel retratam a trajetoria da absoluta maioria dos casais entrevistados:

Nasci, fui batizado e cresci em uma familia catélica, frequentei missa e encontro de
jovens por um periodo, mas também ja frequentei centro espirita por um tempo e
tenho afinidade com outras religiGes e crencas desde afinidade com a mensagem e
energia compartilhada pelo budismo a afinidade com as manifesta¢des religiosas e
culturais do candomblé. Minha crenca pessoal é que Deus, bons espiritos ou
divindades se manifestam em boas energias, boas atitudes, bons valores,
independentemente de onde vocé esta ou como vocé é ou se define quanto a religido.
[...] Hoje ndo frequento nenhum templo religioso, mas continuo com minha crenca e
valores influenciando minhas escolhas e posturas (Daniel. Casamento 21.09.2019.
Entrevista).

De modo similar, as palavras da noiva Natalia reforcam essa mesma perspectiva, ao

sinalizar para a experiéncia e a vivéncia do amor como a maior das religides.

Quando crianca, fui batizada e fiz crisma. Minha mée é bastante catélica e meu pai
se diz ateu, mas tem como uma das caracteristicas mais fortes 0 amor ao proximo.
Atualmente eu tenho a minha crenca que ndo consigo nomear dentro de alguma
religido, acredito numa forga maior, acredito no amor ao préximo, na energia que
cada um emana e no bem que cada um pode fazer. Acho que o amor é a maior
religido que podemos ter e essa segue como a minha religido. Hoje ndo sou
frequentadora da igreja. Vejo pontos que acredito em diversas religibes como
budismo e espiritismo, mas ndo me considero devota delas (Natalia. Casamento
14.09.2019. Entrevista).

N&o obstante, a pratica de algum ritual religioso, predominantemente realizado na
esfera pessoal, permanece significativa na vida individual dos agentes, conforme demonstram

os dados da pesquisa que seguem. Na oitava variavel ativa, busco informacdes sobre a
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frequéncia com que o individuo pratica algum rito religioso. Os resultados informam que a
média dos que responderam que praticavam diariamente algum rito chegou a 32%, e a pratica
semanal vem expressa em 24% dos agentes da amostra. Relacionando os dados dessas
modalidades com as modalidades referentes a varidvel declaragdo de confissdo religiosa,
temos os dados do Gréfico 6.

Grafico 6 - Frequéncia com que pratica algum rito religioso segundo confissao religiosa.
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Fonte: elaboracéo propria.

Ainda em termos mais genéricos, em um primeiro olhar, além do que se poderia
esperar em relacdo a auséncia de frequéncia e pratica de ritos religiosos relacionados a
vivéncia cotidiana de quem se identifica como ateu, nota-se entre os céticos uma frequéncia
esporadica, uma relativa abertura a transcendéncia, vindo ao encontro de um dos possiveis
significados do vocabulo grego skeptikos, “aquele que investiga”, que continua pesquisando,
apesar de suspender o juizo no que tange a proferir afirmacfes dogmaticas ou com pretensao
de verdade universal. Além dessas informacdes, 0 destaque estd para a pratica didria e
semanal de um percentual bem expressivo da amostra.

AplGs essas questdes mais voltadas para a percepcdo das cosmovisdes, das

religiosidades e espiritualidades dos individuos pesquisados, dediquei-me ao estudo das
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questdes propriamente concernentes ao rito de casamento. Para iniciar essa aproximacao,
busquei um dado objetivo relacionado a coabitacdo prévia. O objetivo era perceber se o casal
morava junto antes da celebracao do rito de casamento; em caso afirmativo, hd quanto tempo.
Essa pergunta constitui a nona categoria ativa. No total da amostra, 48,33% dos entrevistados
moravam juntos, e 51,67% viviam separadamente, junto com seus pais, antes da celebracao
ou cerimOnia do rito de casamento.

Entre os casais que ja moravam juntos antes do casamento, o tempo médio de
coabitacdo ao celebrar o rito de casamento é de 1 ano. Esses dados podem sugerir ou ser
expressdo de uma nova visdo de mundo, pds-dogmatica, secular, na qual as regras ou 0s
preceitos tradicionais e religiosos que outrora orientavam as escolhas e as decisfes dos
individuos ja ndo sdo mais tdo hegemdnicas assim ou que ja ndo sdo mais referéncia
significativa para muitos. Aparece, aqui, mais uma vez, a centralidade do individuo como

valor social. O Grafico 7 informa essa realidade pesquisada, segundo a confisséo religiosa.

Graéfico 7 - Se morava junto antes do casamento segundo confissao religiosa.
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Fonte: elaboracgéo propria.

Os dados parecem indicar que o fator confissdo religiosa ndo figura como elemento
decisivo para a decisdo dos noivos de coabitarem antes do rito de casamento. Com excecao
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dos que se dizem ateus, ndo aparece algum destaque que informe a relevancia do elemento
religido nesse caso. Isso pode sugerir, mais uma vez, que o critério-fonte para as decisdes
encontra-se na autonomia do sujeito, sobre a qual a doutrina oficial da religido, a qual ele se
diz adepto ou simpatizante, encarnada em alguma igreja, parece ndo exercer muita forca como
fonte para as decisbes. Na modernidade aparecem muitas outras fontes de sentido que
concorrem com a religido e que se fazem instancias influenciadoras da formagéo do habitus
do sujeito, com destaque para os campos da familia, da escola, da universidade, do universo
profissional e juridico-legal. Em todos esses espacos secularizados e autbnomos, o discurso
racional argumentativo concentra-se cada vez mais em valores compartilhados que sé&o
proprios da esfera da imanéncia, como direitos humanos, direitos do cidaddo, ética da
conviccdo e ética da responsabilidade. A conviccdo religiosa permanece sendo um dos
elementos entre outros, a competir com os demais.

Seguindo as investigacGes sobre as visdes de mundo e as espiritualidades mais
presentes na amostra, deparei-me com um dado que me fez perceber o quanto a
individualidade é cada vez mais valor inalienavel nesse ar da modernidade que respiramos.
Ao perguntar, na entrevista em profundidade, se apds o casamento civil, em cartorio, haveria
alguma mudanga no nome pessoal, se passaria a adotar o sobrenome de outra familia,
acrescentando ao seu nome, ou se excluiria algum nome e por quais razdes, no universo de
vinte casais, apenas dois casais responderam que fariam alguma alteragdo no nome. As
demais respostas foram todas na mesma dire¢do: “Nao haverd alteragdo de nenhum nome”.

Transcrevo aqui a fala do noivo Breno, que sintetiza as falas dos casais:

Né&o havera alteragdo de nenhum nome. Os nomes permanecerdo como tal, pois além
de ser uma vontade da [noiva], acredito que eu iria contraindicar a ela que realizasse
a alteracdo de seu nome. Acho importante que a pessoa mantenha a sua
individualidade e identidade pessoal. Tenho comigo que o fato de apenas a mulher
alterar o sobrenome de sua familia a diminuiria. Gosto que ela seja independente,
com a sua identidade forte e mantenha os valores da familia dela (Breno. Casamento
06.07. 2019).

No extremo dessas ponderacOes, a fala do noivo Frederico expressa o estranhamento
em relacdo a essa préatica, que parece ser uma das coisas que vai ficando para o passado ou
menos significativa no presente: “Nao vamos trocar de nomes. Achamos isso muito esquisito”
(Frederico. Casamento 14.09.2019).

Nos dois casais em que havera alteracdo de nome, a fala da noiva Larissa mostra o
sentido que motivou essa alteragdo: “Sim, resolvi alterar meu nome [...]. Acredito ser uma
nova fase, e a alteracdo do nome tem para mim um peso significativo de mudanga, pois estou

entrando em uma familia que amo muito (Larissa. Casamento 06.09.2019). Percebe-se na
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reflexdo da noiva que essa ac¢ao social, seguindo as reflexdes de Weber, ndo tem como centro
motivacional a tradicdo, mas uma convicg¢do pessoal, uma escolha fundamentada afetiva e
racionalmente.

Na décima varidvel, o interesse estd na principal razdo para a realizacdo do rito de
casamento em si. Aqui 0 interesse antropoldgico consiste em buscar as razes que levam ao
rito de casamento. No questionario passaram a constar as opgdes construidas com base nas
primeiras respostas que ouvia dos casais em entrevistas informais, antes de construir o
instrumento de pesquisa. Embora os casais pudessem enumerar, na resposta considerei

somente a principal razdo, conforme Gréfico 8.

Gréfico 8 - Principal razéo pela qual decidiu casar.
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Fonte: elaboracgéo propria.

O que vem destacado em primeiro lugar no horizonte motivacional dos atores
entrevistados e que os leva ao rito de casamento em si é o desejo de celebrar a unido junto a
familiares e amigos. Considerando a totalidade das respostas, 37,08% dos individuos
afirmaram ser essa a primeira razdo. Essa razdo foi muito mencionada pelos casais, na
entrevista em profundidade, ao falarem de sua motivacdo para a celebracdo do rito “fora de

igreja”, expressando o desejo de querer celebrar com os amigos, 14 onde os amigos se
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encontram, em um lugar que seja o mais universal possivel. Ao serem perguntados sobre as
razdes que os levavam ao rito de casamento, as palavras de um dos noivos foi bem expressiva
dessa concepcdo agora refletida: “Para mim, a ceriménia tem se mostrado especial por ser
capaz de reunir familiares e amigos em um so local, renovar lagos de carinho e afeto com os
presentes, convidando-os a ser parte da nossa vida como um casal” (Breno. Casamento
22.12.2019. Entrevista).

A segunda resposta mais mencionada relativa a motivacdo para o casamento em Si
abarca 34,58% dos entrevistados, que afirmam que a principal razdo consiste no desejo de
formar familia. Esse dado sugere uma significativa presenca da tradicdo cultural, no sentido
de celebrar o rito de casamento como um rito de passagem dos noivos que saem de sua casa
familiar para constituir uma nova familia. Com 15,42% nota-se o desejo de oficializar o
sentimento de amor, como a principal razdo para celebrar o rito de casamento.

Vale recordar uma realidade ja& mencionada, verificada na pesquisa, que indica que
48,33% dos casais entrevistados ja moravam juntos antes da ceriménia de casamento, 0 que
pode sugerir um entendimento a cerca das principais razées apontadas, relacionadas ao desejo
de celebrar esse novo status, ja publico e notorio, junto aos amigos ou mesmo buscando
oficializar um sentimento de amor e uma relacéo afetiva que os une.

Ao considerar as modalidades dessa varidvel em fungdo do numero ou ordem de
citagdes, o Grafico 9 ilustra bem as motivacdes que se destacam no universo da pesquisa.

Grafico 9 - Numero de citacdes das razdes pelas quais decidiu casar por ordem de citacéo
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Fonte: elaboracéo propria.
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Nas entrevistas, essa motivagdo as vezes se confundia com a noc¢do de cumprir uma
formalidade social, de dar uma satisfacdo a sociedade, uma vez que ja era publica a unido.
Para 12,92% dos entrevistados, a principal razdo para celebrar o rito de casamento é receber a
béncdo de Deus. Cada um desses dados pode sugerir um traco singular de uma forma de
espiritualidade, possibilidade a ser analisada neste estudo um pouco mais para frente.

Um primeiro olhar para esse grafico permite perceber que duas motivagoes disputam a
hegemonia, sendo que o principal motivo apresentado para o casamento em si esta no desejo
de celebrar com familiares e amigos esse rito de passagem, seguido pelo desejo de formar
familia. Contudo, se considerarmos, na ordem de citacdo, o percentual que essa modalidade
de celebrar com familaires e amigos aparece entre as trés maiores motivacdes nota-se que ela
atraiu 85,5% da amostra.

A segunda maior motivacdo da amostra para o casamento em si, considerando por
ordem de citacdo informa o desejo de oficializar um sentimento e uma relacdo que ja é
publica, que atraiu 63,3% da amostra na soma das trés primeiras razbes. Esse olhar
panoramico permite perceber a pluralidade de motivacdes, sugerindo que a motivagdo
especificamente religiosa, informando como razdo para o0 casamento em si 0 motivo da
béncdo de Deus, embora seja a menos citada entre as quatro, continua marcando presenca nos
ritos celebrados “fora de igreja” na modernidade religiosa e secular

Considerando a mesma variavel, porém cruzando-a com as modalidades da variavel
confissdo religiosa, o Grafico 10 permite uma melhor visualizacdo da complexidade das
motivagdes com algumas singularidades.

Considerando a motivacdo que caracteriza 0s que professam ateismo, nota-se uma
unanimidade. Essa mesma decisdo motivada, a saber, a decisdo de casar pelo motivo de
celebrar com amigos e familiares, é também mais forte nos que se identificam como espiritas,
crentes sem pertencimento e céticos. No universo da pesquisa, entre os evangélicos aparecem
apenas duas motivacdes, trazendo a hegemonia da motivagéo religiosa receber béncéo e a
forte presenca da dimensdo mais “tradicional” relacionada a motiva¢do formar familia, esta
Gltima compartilhada com os cristaos catélicos em percentual muito similar. Ao longo de toda
a pesquisa, catolicos e evangélicos manifestavam uma tendéncia de polarizacdo, assim como,
por outro lado, ateus e céticos. Isso ficara mais nitido quando considerarmos a ACM e a

Anélise de Clusters.
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Gréfico 10 - Principal razdo pela qual decidiu casar segundo confissdo religiosa.
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Fonte: elaboracdo propria.

Quando confrontadas essas razfes para casar com a variavel que informa se o casal ja

morava juntos antes do rito (Grafico 11), aparecem algumas singularidades dignas de nota.

Grafico 11 - Principal razéo para casar e se morava junto antes do casamento.
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A modalidade “sim” informa que o casal ja coabitava quando fizeram a celebracdo do
rito de casamento e a modalidade “ndo” informa, por isso, que eles passardo a viver juntos a
partir do rito. No que tange as motivacGes, considerando essas duas modalidades, nota-se que
a motivacao celebrar com os amigos e com familiares, que no universo da amostra ( Gréfico
8) aparece como primeira motivacdo para o casamento em si para 37,08% dos agentes, agora
sob a modalidade de j& coabitarem antes do rito essa motivacao esta em 45,7%, indice maior
em 8,62% em relacdo ao universo da amostra. E em comparagdo com o0s casais que ainda ndo
moram juntos essa modalidade est4d maior em 16,7%, indicando que essa motivacao é um
elemento que informa algo mais significativo do universo dos casais que ja coabitam.

Em contrapartida, as motivacdes formar familia e oficializar o sentimento de amor
estdo ambas maiores 8% nos casais que ainda ndao coabitam. Esses dados podem sugerir que a
coabitacdo prévia de um ano, em média, ja da ciéncia dos amigos e familiares, exerce maior
influéncia para a emergéncia da motivacao celebrar com os familiares e amigos a nova vida
familiar e celebar esse novo status. O que fica disso, para além das multiplas leituras
possiveis, é o fato de o contexto influenciar as motivagdes e o fundamento de que as situacoes
existenciais que caracterizam os agentes exercem influéncia no horizonte motivacional.

Apos esse primeiro olhar descritivo sobre as principais razdes apresentadas para
celebrar o rito de casamento, nota-se a diversidade das motivacOes das acOes sociais, que se
manifestam na busca por oficializar um sentimento e uma relacdo afetiva que ja é socialmente
conhecida, em motivac6es religiosas como receber a béncdo de forcas superiores, divinas ou
sobrenaturais, em motivagdes culturais hegemonicas como formar familia e em uma especial
motivacdo relacionada com a celebracdo desse momento forte, do rito de passagem, com o(a)s
amigo(a)s.

Como dito acima, evitando abstracbes metafisicas, fica 0 entendimento
socioantropolégico de que o contexto vital parece condicionante das motivacOes, dada a
condicdo historica e situacional do agente. Os dados, conjugados com as entrevistas, sugerem
que o sujeito elabora internamente suas respostas as demandas ou condicionamentos sociais.
Assim, ndo temos jamais nem a pura sociedade nem o puro individuo em si, nem o absoluto
condicionamento social ao modo de um determinismo nem a absoluta liberdade. O que
constitui a vida em sociedade e a vida dos proprios sujeitos, em seus pensamentos, valores e
praticas, € a ativa e reciproca relagdo inclusiva.

AplOs essas questdes concentrei-me nas motivagbes que levaram o0s agentes a

celebrarem o rito “fora de igreja”. Para verificar essas motivacgdes, elaborei a questdo que
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constituiu na décima primeira variavel ativa dessa pesquisa. A questdo foi formulada, com
itens colhidos a partir das primeiras entrevistas com casais que celebrariam o rito de
casamento “fora de igreja”, de onde nasceu esse instrumento de pesquisa. Na resposta,
considerei somente a primeira op¢ao, ciente de que os individuos tinham a opcao de enumerar
as motivacdes por importancia.

Quanto as modalidades mais recorrentes da variavel referente ao principal motivo por

ter escolhido celebrar o rito de casamento “fora de igreja”, o Grafico 12 faz o retrato geral.

Gréfico 12 - Principal razio para casar “fora da igreja”.
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Fonte: elaboracdo prépria.

Conforme essa primeira visualizacéo, 58% dos individuos afirmam que a escolha do
rito “fora de igreja” deve-se a coeréncia com estilo pessoal de vida. Se juntarmos essa
modalidade com a que informa que, para 21% dos entrevistados, o motivo por celebrar “fora
de igreja” deve-se ao estilo de celebracéo, a busca por um rito diferente, menos formal e vazio
e mais personalizado e denso de sentido, chegaremos a 79% do universo pesquisado. Esse é
um dado expressivo que pode sugerir ou indicar para uma nova espiritualidade em gestacéo,
considerando o universo da pesquisa. Transcrevo a fala do noivo Bruno, que bem sintetiza
esse dado. Sua resposta a pergunta sobre as razdes para celebrar “fora de igreja” diz: “Pela

liberdade de ter um rito mais coerente com 0 nosso jeito de ser. Ter esta possibilidade de
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personalizar este momento foi decisivo para optar pelo rito fora da igreja” (Bruno. Casamento
28.09.2019. Entrevista).

Considerando por ordem de citacdo, o Grafico 13 ilustra a frequéncia com que
aparecem as razoes para casar “fora de igreja”. Essa visualizagdo permite uma antecipacao de
comportamento médio ou predominante no universo pesquisado. Um pouco mais para frente,

veremos isso em maiores detalhes.

Gréfico 13 - Numero de citagdes das razées para casar “fora de igreja”
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Fonte: elaboracéo propria.

Considerando os critérios da coeréncia e da autenticidade como fundamentos para a
decisdo de celebrar o rito “fora de igreja”, as palavras da noiva Sara recolhem e sintetizam a

percepcdo majoritaria dos individuos:

A igreja catdlica é importante para mim hoje muito mais pelo passado, por tudo que
ela me remete: familia catélica, idas a igreja com meus pais, acompanhar a fé e
devogdo dos meus avds, minha primeira eucaristia. Tenho boas lembrancas
vinculadas a igreja. Acredito que celebrar o rito fora da igreja tem mais a ver com o
meu presente, com 0 que Vvivo com meu noivo. Quero uma celebracdo mais
“verdadeira”, mais personalizada (Sara. Casamento 22.12.2019. Entrevista).

Quando fiz o confronto das modalidades da variavel referente as razbes para celebrar o
rito de casamento “fora de igreja” com as modalidades da varidvel confissdo religiosa

(Gréfico 14), a primeira percepcao destacavel informa que somente no grupo dos que se
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definem como evangélicos a modalidade de valor “coeréncia” ndo ¢ predominante, sugerindo

que a coeréncia nesse caso poderia ser a celebracdo do rito de casamento no templo religioso.

Gréfico 14 - Principal razio para casar “fora da igreja” segundo confissio religiosa.
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Fonte: elaboracéo propria.

Vale ressaltar que todos os individuos evangelicos do universo da pesquisa contrairam
casamentos interreligiosos ou, dito de outro modo, casaram com individuos que ndo se
autodeclararam como evangélicos. Isso pode ser esclarecedor dos 57,1% de evangélicos que
informaram o motivo da questdo interreligiosa. Outro dado destacdvel informa sobre a
modalidade de valor “impedimento candnico”, que se aplica a quem tem em sua historia
pessoal algum tipo de pertencimento ou vinculo com a Igreja catolica, mesmo que atualmente
professe crenca sem pertencimento. Em momentos fortes como € o rito de casamento, um rito
de passagem, essa questdo da identidade ou identificacdo com um histérico vivido, também
em termos religiosos, pode ter diferentes graus de relevancia.

Os dados evidenciam a complexidade e a diversidade da realidade das motivagdes para
celebrar o rito “fora de igreja”. No que tange aos que confessam ateismo e ceticismo, a
coeréncia com estilo pessoal de vida € apontada exclusivamente como o grande fator

motivador. Cabe aqui uma precisdo conceitual no que tange ao sentido com que trabalho o
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termo “coeréncia”. Embora todas as motivagdes possam ser lidas como “coeréncia com estilo
pessoal de vida”, ha aqui uma singularidade no termo que restringe sua aplicabilidade.

Alguém que se diz catélico praticante, por exemplo, mais dificilmente afirmaria que a
decisdo por celebrar o rito “fora de igreja” se deva a coeréncia com estilo pessoal de vida. O
mais provavel, nesse caso, é que a coeréncia consistiria em celebrar no interior do templo, no
seio da igreja na qual professa ordinariamente a sua fé, salvo o caso de impedimento
candnico. Assim, o termo coeréncia aqui empregado nasceu das palavras dos proprios
agentes, por aqueles individuos que no dia a dia ndo participam de uma vida eclesial, que ndo
professam um pertencimento institucional religioso, como é o caso dos ateus, dos céticos, dos
crentes sem pertencimento e dos espiritas e mesmo pela maioria dos catélicos que se declaram
formalmente catdlicos, mas essa catolicidade, na perspectiva dos agentes, ndo tem
necessariamente de se expressar comunitariamente.

Assim, o termo coeréncia mantém um profundo vinculo com o horizonte motivacional
relacionado ao préprio processo de identificacdo do sujeito. Por isso, quem se identifica
motivacionalmente como catélico poderd alegar um motivo que ndo sera mencionado por
alguém que ndo comunga da mesma fé ou da mesma vida religiosa de pertencimento. Este € o
caso do motivo referente a um impedimento candnico, realidade informada por 23,7% dos
catdlicos. Lembrando que a igreja catolica defende a indissolubilidade do matriménio, ndo
aceitando outras posteriores unides, com a excecdo da situacdo de viuvez dos cénjuges ou
para o caso especifico de declaracdo de nulidade de uma unido, proferida por um tribunal
eclesiastico.

Essa motivacdo do impedimento candnico, que entre os catdlicos é de 23,7%, também
se encontra refletida em 10,3% entre aqueles que se autodefiniram simultaneamente como
catolicos e espiritas. E se faz presente em 4,7% entre os que se definem como crentes sem
pertencimento, podendo aqui sugerir uma referéncia ao passado catdlico, a educacao cristd
catdlica recebida. Embora sejam crentes hoje sem pertencimento, a histdria vivida no passado
continua influenciando as escolhas desses individuos. Na aplicacdo da ACM sera possivel
visualizar a forca de atracdo ou de dispersdo dessa e das demais modalidades nos eixos que
identificam e distinguem crentes e ndo crentes.

Ainda nessa variavel, para além dos 23,7% cuja motivagdo € o impedimento canénico,
nota-se que 22% dos catolicos buscam o rito de casamento “fora de igreja” por motivo
relacionado a uma celebracdo que tenha um outro estilo, menos formal, menos vazio de
sentido para esses individuos, mais personalizado. Na juncdo das respostas desses 22% que

querem outro estilo de celebracdo com a informacéo dos 42,4% dos catolicos que buscam a
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celebracdo “fora da igreja” por motivos de coeréncia com o estilo pessoal de vida, tem-se a
informacdo de que 64,4% dos catélicos manifestam uma sensibilidade que os afasta do
discurso e das praticas eclesiais oficiais. Além disso, 6,8% dos catdlicos buscam por uma
celebracdo “fora de igreja” pelo motivo de celebrar com os amigos la onde os amigos se
encontram. Nas entrevistas em profundidade ficava muito destacado o motivo afetivo como o
que mais fortemente se manifestava nas decisdes dos individuos. E isso vale também para o
caso da escolha do local onde serd realizado o rito de casamento.

Abstraindo dos 23,7% dos catolicos que informaram que a razdo para celebrar o rito
de casamento “fora de igreja” deve-se ao impedimento candnico, nota-se que 76,3%
informam outras razdes, como coeréncia com estilo pessoal de vida, estilo de celebracao,
celebrar com 0s amigos e por uma questdo interreligiosa. Esses dados fazem pensar sobre
possiveis influéncias de uma modernidade secular e reflexiva que opera um acentuado
processo de individualizagdo nas sociedades ocidentais, nas quais costuma-se ouvir narrativas
que exaltam o que seria uma era de destradicionalizac¢do, no sentido de ser uma era na qual 0s
individuos conseguem expressar social e culturalmente uma existéncia pessoal para além de
um historico pertencimento familiar a certas instituicGes, que até entdo ditavam o ritmo e o
sentido da vida. Essas informacges obtidas junto aos agentes catélicos da pesquisa, que nao
querem celebrar o rito na igreja, podem também ser uma expressdo da dilatacdo e da
diminuicdo da rigidez das fronteiras relacionadas aos processos de identificacdo. A partir da
subjetividade e da autonomia exaltadas, o centro de referéncia, progressivamente, deixa de ser
uma exterioridade e passa a ser constituido a partir da interioridade do individuo.

No quadro geral, entre as motivagdes para celebrar o rito de casamento “fora de
igreja”, a motivacdo relacionada a questéo interreligiosa também merece um olhar, uma vez
que se manifesta em todas as confissbes que apresentam explicitamente uma dimensao
religiosa. Essa razéo pode ser vista como um duplo indicativo. Em primeiro lugar para um
juizo de fato, fazendo mencgdo a uma realidade que esta ai, o pluralismo religioso, presente
também nas unies conjugais. Em segundo lugar, para um juizo de valor, no sentido de
informar uma nova sensibilidade espiritual religiosa, estética e ético-moral dos agentes.

Esses dados relacionados a motivacédo interreligiosa como a principal razdo para
celebrar o rito “fora de igreja” ficaram ainda mais transparentes nas entrevistas em
profundidade, quando ouvia as falas de alguns desses individuos. Considerando que 62,5%
dos conjuges professam religides diferentes, nas entrevistas essa realidade ficava bem nitida e
expressa em depoimentos relativos a sensibilidades e a valores relacionados a tolerancia, ao

respeito e ao amor a diferenca que unia o casal. Em relatos presenciais e mesmo no survey,
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comumente ouvia 0s casais narrarem dificuldades iniciais que pediam uma atitude de
tolerancia para opinides e crencas diferentes que existiam entre o casal. Contudo, no decorrer
do relato as falas indicavam que aquilo que era apresentado como tolerancia inicial foi sendo
gradualmente transformado em respeito e em admiracdo. A fala de uma das noivas foi muito
esclarecedora dessa dindmica: “Nossas historias sdo diferentes. O fato de termos religides
diferentes, alguns poderiam ver nisso um impedimento ao nosso amor. Nés, ao contrério,
vemos nessa diferenga a grande chance do nosso amor” (Gabriela. Casamento 26.05.2018,
survey 11). Essas palavras podem ser vistas como uma expressdo dessa consciéncia e dessa
sensibilidade cada vez mais presentes entre os agentes da amostra.

Na sociedade moderna, secular e reflexiva, centrada nos direitos e nas liberdades
individuais, a pluralidade de caminhos fica cada vez mais manifesta em seus diferentes
ambitos. Vinculado a esse aspecto, em busca das espiritualidades dos agentes, em uma das
variaveis busquei verificar a natureza da celebracdo do rito de casamento, isto €, se a

celebracdo seria de carater religioso ou ndo (Gréfico 15).

Grafico 15 - Se o rito de casamento serda uma cerimonia religiosa (%0).

Nao; 26,67

Sim; 73,33

Elaboracéo prépria

Nessa questdo, que constitui a décima segunda varidvel ativa desta pesquisa, 73,33%
afirmaram positivamente que a cerimdnia seria religiosa, e 26,67% responderam
negativamente, afirmando que a cerimonia ndo deveria ter conotacao religiosa. Esses dados
sdo muito expressivos no sentido de reafirmar que o secular ndo significa auséncia do
elemento religioso; mas, acima de tudo, informa sobre a era na qual ndo existe mais uma
instancia unica de sentido, superior e externa e, acima de tudo, que remete ao individuo como
0 centro a partir de onde emanam as decisdes em conformidade com suas sensibilidades

historica e culturalmente cultivadas. A sociedade secular e reflexiva constitui um novo ar que
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vai sendo respirado na historia da cultura ocidental, no qual a autonomia do individuo € um
dos maiores valores sociais. Ou seja, 0 individuo, sempre em contexto, a partir de seus valores
e de seus ideais, vai construindo seu quadro de sentido, no interior de ambientes culturais que
dinamicamente vdo sendo construidos e reconstruidos.

Quando fiz o cruzamento da variavel que informa se a ceriménia tera uma conotagao
religiosa ou ndo com a varidvel que informa o critério-fonte da nocdo de certo e errado
(Grafico 16), aparece um dado muito significativo no que tange a uma coeréncia ou

congruéncia.

Gréfico 16- Primeira opcdo sobre distin¢éo de certo e errado e se o rito do casamento
serd uma cerimdnia religiosa ou nao.
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Elaboracdo prépria

Quando a cerimdnia ndo tem uma conotagéo religiosa, o critério-fonte para distinguir
o certo e o errado fica muito evidenciado no sujeito. O sujeito como critério dessa distin¢do
estd em 54,7% contra 29,5% para aqueles agentes que informaram desejo por uma ceriménia
religiosa. Para 43,8% destes, Deus aparece como sendo o critério-fonte dos juizos ético-
morais. Em contrapartida, para 0s agentes que ndo desejam uma celebracédo religiosa, Deus
parece como critério motivador de juizos ético-morais para 14,1%, o mesmo indice percentual
atribuido a natureza como critério, sendo precedido pelas modalidades que informam o

préprio sujeito como critério e a constituicao do pais.

Outras leituras poderiam ser feitas, considerando, por exemplo, as variacdes nos indices
que indicam maior percentual para a constituicdo do pais e para uma possivel ordem natural
como critérios ou fontes que motivam a distingdo do certo e do errado entre aqueles que

afirmam que a cerimdnia ndo deveria ter uma conotacdo religiosa. De toda forma, os dados
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reforcam que ndo h& espaco para leituras substancialistas ou essencialistas, apesar de ser
possivel fazer uma leitura sobre afinidades de varidveis e modalidades, aproximacfes e

distanciamentos. E sera isso que passarei a buscar a partir de agora.

3.4. Correspondéncias multiplas: aproximacdes e distanciamentos

Depois de ter acesso aos dados fornecidos por todas essas varidveis, busquei por meio
da Analise de Correspondéncia Multipla (ACM) construir empiricamente uma representacao
das cosmovisdes e espiritualidades. Recordando, a ACM permite justamente essa verificacdo
de associacdes entre variaveis categoricas em uma tabela que simboliza um espaco
geomeétrico, na qual as linhas séo referéncia para se compreender a disposi¢do dos agentes
individuais e as colunas para se identificar as variaveis, fornecendo distancias relativas ou
proximidades verificaveis na disposicdo dos pontos.

Considerando que os objetivos especificos buscam possiveis vinculos entre as
motivagdes individuais para a decisdo pelo casamento em si e pelo casamento “fora de igreja”
com as cosmovisdes e espiritualidades dos agentes, construi a ACM de tal modo que
passaram a ser variaveis ativas todos os itens que mensuram as motivac@es para o casamento,
cosmovisdes e espiritualidades, que sdo o centro do trabalho, ao passo que as variaveis
suplementares descrevem o perfil dos entrevistados, sendo Uteis como elementos explicativos.
As modalidades ativas referem-se a atributos que ajudam a descrever o objeto de estudo,
sendo decisivas para a configuracdo do espaco, para a situagdo dos agentes na nuvem. Os
atributos demograficos de sexo, idade e formagéo e confissao religiosa foram pensadas como
variaveis suplementares, ajudando a explicar o fenbmeno, podendo auxiliar na compreensao
da raz&o de ser de certas oposi¢Oes percebidas em cada eixo.

Os resultados da ACM aplicada aos 240 respondentes geraram uma nuvem de
modalidades e uma nuvem de agentes. Recorrendo a Bourdieu, essas nuvens seriam uma
representacdo de um espago social especifico, o que aqui, neste estudo, torna-se uma
representacdo de uma determinada forma de espiritualidade. No que tange a dimensionalidade
(K-Q), constituida pelo numero de modalidades ou categorias (K=39) menos o nimero de
variaveis (Q=13), tem-se como resultado a formacdo méaxima de 26 eixos explicativos da
variancia da nuvem. Desses 26 eixos, retive os dois primeiros eixos. E as razfes para a
escolha desses dois eixos consistem em sua pertinéncia teorica e no fato de que sdo eles os

eixos que mais contribuem, que tem mais impacto na explicagdo da variancia.
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Cada eixo explica uma quantidade da variancia da nuvem. Considerando o resumo do
modelo, o primeiro eixo explica 27,6% da variancia da nuvem. O segundo eixo explica 14,1%
e assim consecutivamente. A soma dos dois eixos representa 41,6% da explicacdo da
variancia’.

Deixo aqui uma palavra para ajudar a entender a variancia. Se, hipoteticamente, os 240
individuos tivessem emitido a mesma resposta para todas as varidveis, entdo ndo teria
variancia. Se fosse construir uma nuvem para esse caso, todos estariam no ponto central do
grafico. Ou seja, respostas distintas geram o distanciamento na representacdo espacial
ocupada por determinada forma de espiritualidade, realizada pela ACM. Essa variagdo sera
tanto maior quanto mais heterogéneo for o grupo.

Na verdade, a heterogeneidade é passivel de ser verificada gracas a quantidade de
modalidades inseridas. Por isso, a variancia € explicada em fun¢do da quantidade de eixos
colocados e a quantidade de eixos é definida pelo nimero de variaveis e modalidades. Por
mais heterogéneo que 0 grupo seja, se eu trabalhasse com um numero muito restrito de
variaveis, a representacdo do grupo seria menos heterogénea. Ou seja, quanto mais variaveis,
maior serd a possibilidade de visualizar a heterogeneidade no espaco representado no grafico,
dada a forca gravitacional que existe em cada variavel, fazendo com que se construam as
polaridades no espaco representado. Contudo, uma preocupacdo de base foi encontrar uma
parcimdnia no namero de variaveis e modalidades, para que o objetivo do trabalho fosse
viavel. Em outras palavras, os extremos do excesso e da falta comprometeriam a natureza
deste estudo.

Toda variavel e toda modalidade incluida exerce uma forca gravitacional dentro desse
espaco. Assim, quanto mais distintas forem as respostas dos individuos maior serd a dispersdo
dos agentes no espaco. Quanto mais homogéneas as respostas, mais concentracdo havera.
Cada eixo é puxado por uma determinada caracteristica, e Sd0 essas caracteristicas que
diferenciam os individuos. Em outros termos, existe uma “for¢a gravitacional” em cada
variavel, que pode ser de concentragdo ou de repulsdo, puxando para espagos proximos e

similares ou repelindo para espacos mais distantes dentro do espaco representado.

° No caso da presente pesquisa, 0 (inico eixo que esta com autovalor acima da média é o primeiro, com autovalor
de 3,58. O autovalor do eixo 2 é de 1,83, estando abaixo da média. Para que seja possivel fazer uma analise
visual através das nuvens nos graficos, serdo necessarios dois eixos. Dessa forma, na nuvem analiso o0 eixo 1 em
relacdo ao eixo 2 que, apesar de ndo ter uma explicacdo acima da média para a variancia, ele tem uma explicacéo
alta, a segunda maior. Por isso, retive esses dois eixos para fazer a andlise. Os demais eixos ndo serdo
considerados.
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Na analise, é possivel perceber que algumas variaveis, por meio de suas modalidades

tiveram mais forca para definir o peso do eixo. A Tabela 7 traz as contribuicdes em % das

modalidades ativas para a explicacdo dos eixos.

Tabela 6 - Frequéncias relativas e contribuicdes das modalidades ativas da ACM.

Frequéncia Contribuicdes (%0)
Variaveis Modalidades relativa
(%) Eixo 1 Eixo 2
Deus & criador, Espirito DC+(Sim) 75,00 3,97 0,10
perfeito, Todo-Poderoso DC+(N3o) 2500 11,91 0,31
Natureza é uma criagio de ~ DC-(Sim) 43,33 0,03 0,67
Deus, mas este ndo intervém DC-(N3o0) 56,67 0,02 0,52
Existe uma forca césmica, ~ FC~(Sim) 17,08 7,11 0,72
mas néo atuante FC-(N&o) 82,92 1,46 0,15
Existe uma forca césmica, ~ FC+(Sim) 70,83 3,03 2,75
presente a atuante FC+(Nao) 29,17 7,35 6,69
Sobre uma possivel relagdo ~ Monismo 5,83 9,07 4,77
entre corpo e alma/ mente Dualidade 94,17 0,56 0,30
N&oAcredita 5,83 7,19 7,51
Indiferente 10,42 2,98 0,54
Sobre a perspectiva oundo de g oo, eicio 12,50 2,63 13,94
vida apos morte
Reencarnacéo 37,08 1,38 2,49
Algo mais 34,17 0,02 4,63
Sujeito 36,25 1,51 2,15
Primeira opgao sobre ConstitUigaO 15,83 1,21 0,00
distin¢éo de certo e errado Natureza 12,08 1,01 2.01
Deus 35,83 6,49 5,33
Nunca 12,92 9,80 1,93
_ _ Diéria 32,08 0,87 1,62
Com qu_al frequ_enma pratica Semanal 2417 124 0,22
algum rito religioso
Mensal 14,17 0,74 0,02
Esporadico 16,67 0,45 5,26
Antes do rito do casamento ja MoraJunto 48,33 0,15 0,04
moram juntos? NadoMoraJunto 51,67 0,14 0,04

Continua
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Frequéncia Contribuicoes (%0)

Variaveis Modalidades relativa
(%) Eixo 1 Eixo 2
Bengdo 12,92 2,46 12,82
Principal razdo pela qual Familia 34,58 0,60 0,79
decidiu casar Celebragio 37,08 2,94 4,10
Oficializar 15,42 0,00 2,15
Coeréncia 58,33 1,27 3,66
o Impedimento 9,17 1,07 7,65
ZrmC'p.al JERAED) [ G Ol Questinterreligiosa 7,08 0,42 3,26
aigreja
Estilo 20,83 0,47 0,21
Amigos 4,58 0,09 0,09
Se o rito de casamento sera  CerimReligiosa 73,33 2,09 0,06
uma cerimonia religiosa CerimN3io 26,67 5,74 0,16
. o Igual 37,50 0,32 0,21
Confissao religiosa do casal )
Diferente 62,50 0,19 0,13

Fonte: elaboracéo propria.

Nas proximas péginas, vou me dedicar a uma andlise descritiva dos dados dessa
tabela, comecando pelo eixo 1. Considerando o eixo 1, a variavel que tem mais peso para
explicar esse eixo ¢ a primeira, a varidvel “DC+” na qual os agentes entrevistados
responderam a proposicdo sobre a existéncia de um Deus, que seja criador, Espirito perfeito,
Todo-Poderoso, presente e atuante na natureza e na vida dos seres humanos. Essa variavel
explica 15,88% da variancia do eixo 1. Contudo, ao considerar a contribuicdo das
modalidades, nota-se que 0 mais puxou a variacdo no eixo 1 foi a resposta negativa, a
modalidade “ndo”, com uma frequéncia relativa de 25% das respostas, em relacdo a amostra
como um todo, explicando 11,91% da variancia. Os que responderam afirmativamente a essa
questdo, que representa a concep¢do mais tradicional cristd catolica de Deus somam 75%,
razdo pela qual essa modalidade puxou para o centro, explicando 3,97% da dispersdo na
nuvem neste eixo. E o que melhor explica a contribuicdo da varidvel é a resposta negativa,
com menor frequéncia, a qual esta repelindo os agentes do centro médio para a regido a direta,

conforme visualizagao no Gréfico 17.
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Grafico 17 - Nuvem de modalidades ativas dos eixos 1 e 2.
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Eixo 1 (27,6%)
Fonte: elaboracéo propria.

O que se pode verificar com esse percentual é que essa é uma modalidade que esta
exercendo uma contribui¢do importante para o eixo, uma contribui¢do “expulsora” em relagdo
ao centro médio. Tecnicamente, quanto maior € a frequéncia da modalidade, maior é a massa
que ela carrega. De maneira geral, quanto maior ¢ a massa, maior ¢ a “for¢a gravitacional” da
modalidade, puxando os agentes para o centro médio. Ao contrario, as modalidades com
menor frequéncia na amostra tém massa pequena, portanto, menor capacidade de atracdo para
0 centro médio, tendendo a aparecer em posi¢Oes perifericas.

Depois dessa variavel, a que teve mais peso explicativo para a variancia no eixo 1 é a
referente a resposta a proposicao sobre a frequéncia com a qual pratica algum rito religioso. A
modalidade mais expressiva nesse eixo 1 é a modalidade nunca, como referéncia a questao da

participagdo ou da frequéncia a ritos religiosos. Essa modalidade teve peso explicativo de
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9,80% no eixo 1, contribuindo para deslocar 0s agentes que assim se posicionaram para a
porcdo inferior direita da nuvem. As modalidades diaria, semanal e mensal caracterizam a
média do comportamento, ndo tendo por isso muito peso explicativo para a variagao no eixo.

Na consideracdo da variavel sobre uma possivel relacdo entre corpo e alma / mente,
com peso explicativo de 9,07% da dispersdo no eixo 1, estd a modalidade monismo, que
informa a concepgdo segundo a qual o ser humano é composto por uma Unica substancia, de
natureza material, sem a presenca de uma dimensdo espiritual ndo material. O importante aqui
é notar que a modalidade monismo tem forca expulsora e por isso exerce alto poder
explicativo para o eixo 1, contribuindo para deslocar os agentes que acreditam em monismo
para a porcdo inferior direita da nuvem (Gréafico 17). Além disso, nota-se que 0
comportamento médio dos agentes entrevistados, conforme indicado na nuvem de
modalidades ativas dos eixos 1 e 2, esta marcado por uma concepcao dual, que afirma que o
ser humano € um composto de corpo material e de alma espiritual ndo material. Do universo
pesquisado, 94,17% posicionaram-se favoravelmente a essa dualidade.

Na unido dos dois eixos, a variavel que teve a maior forca explicativa para as
dispersdes € a referente a proposicao sobre a crenca em vida apos a morte. Nesse fragmento

da Tabela 6 € possivel visualizar os dados.

Frequéncia Contribuicdes (%0)

Variaveis Modalidades relativa
(%) Eixo 1 Eixo 2
N&oAcredita 5,83 7,19 7,51
_ Indiferente 10,42 2,98 0,54
Sobre a perspectiva oundo de  p. oo reicio 12,50 263 13,94
vida apds a morte
Reencarnacéo 37,08 1,38 2,49
Algo mais 34,17 0,02 4,63

No interior do eixol, nota-se que 5,83 % responderam nao acreditar em vida apés a
morte. Essa modalidade de valor “NaoAcredita” explica 7,19% da variancia neste eixo. Em
segundo lugar, com peso explicativo de 2,98% esta a modalidade “indiferente”, indicando o
percentual dos que se dizem indiferentes diante dessa questdo que aborda a possibilidade de
vida apds a morte.

Nota-se que essas modalidades da indiferenca e do nao acreditar em vida ap6s a morte

exercem forte forca centrifuga, sendo elementos de polarizacdo, contribuindo no



170

deslocamento dos agentes que informam a indiferenga e o ndo acreditar para a porgéo inferior
direita da nuvem.

Nessa variavel, a modalidade “ressurrei¢do” exerceu no eixo 1 uma forca explicativa
de 2,63% da variancia, contribuindo para o deslocamento dos agentes que acreditam em
ressurreicdo para a parte inferior a esquerda da nuvem. Ainda nessa variavel, as duas
modalidades que, em termos de amostra, mais atrairam as respostas foram, respectivamente,
crenga na “reencarnagdo”, ¢ a fé em “algo a mais”. Neste eixo 1, essas respostas deslocaram
0s agentes para a parte superior a esquerda da nuvem.

Na sequéncia, 0 destaque esta para a variavel que afirma a existéncia de uma forca

cdsmica, presente e atuante em todas as coisas, conforme este fragmento da Tabela 6.

Frequéncia Contribuicdes (%)

Variaveis Modalidades relativa

(%) Eixo 1 Eixo 2
Existe uma forca césmica, FC+(Sim) 70,83 3,03 2,75
presente e atuante FC+(N4o) 29,17 7,35 6,69

Na resposta a esta questdo a modalidade “n2o”, indicada pelo valor “FC+ (ndo”)
informa uma descrenca em relacdo ao que a proposicdo afirmava. Essa resposta teve uma
forca explicativa de 7,35% para a variancia do eixo 1. Na nuvem de modalidades ativas dos
eixos 1 e 2 (Gréfico 17), essa informacao foi responsavel por deslocar esses agentes para a
parte inferior a direita. Em contrapartida, a modalidade “FC+ (sim)” teve forga explicativa de
3,03% da variancia no eixo 1, localizando os agentes com essa resposta na parte superior a
esquerda.

Na variavel que afirma a existéncia de uma forgca cosmica presente em todas as coisas,
porém ndo atuante, a resposta afirmativa a essa proposicdo estd consignada na modalidade

com o valor “FC-(Sim)”, conforme este fragmento da Tabela 6.

Frequéncia Contribuicdes (%0)

Variaveis Modalidades relativa
(%) Eixo 1 Eixo 2
Existe uma forca cosmica, ~ FC~(Sim) 17,08 7,11 0,72

mas nao atuante FC-(Nao) 82,92 1,46 0,15
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Para a variancia no eixo 1, essa modalidade teve forgca explicativa de 7,11%.
Conjugando esse dado com o dado que indica a frequéncia relativa de respostas negativas a
essa proposicdo e com o dado que informa que 75% da amostra acreditam na presenca e na
atuacdo de um Deus criador, pode-se inferir, considerando o0 universo da pesquisa, que existe
uma forte crenca na presenca e na atuacao de uma forgca cosmica que pode ser ou nao o Deus,
conforme a tradicdo crista catdlica.

Na varidvel que busca o critério que identifica a primeira op¢do sobre a fonte da
distincdo de certo e errado, foram apresentados quatro possiveis critérios, conforme este

fragmento da Tabela 6.

Frequéncia Contribuicdes (%)

Variaveis Modalidades relativa
(%) Eixo 1 Eixo 2
Sujeito 36,25 1,51 2,15
Primeira opgZo sobre Constituicéo 15,83 1,21 0,00
distingdo de certo e errado Natureza 12,08 1,01 2,01
Deus 35,83 6,49 5,33

Apareceram duas fontes explicativas desse critério tecnicamente empatadas. A
modalidade “sujeito” aparece em primeiro lugar, correspondendo a 36,25% das respostas do
universo pesquisado, indicando que o critério para definir o certo e o errado vem do proprio
sujeito, explicando 1,51% da variancia do eixo 1. Contudo, apresentando praticamente o
mesmo percentual de frequéncia relativa, a modalidade Deus responde por 6,49% da variancia
neste eixo. Reportando a nuvem de modalidades ativas dos eixos 1 e 2 (Grafico 17), a
resposta informando Deus como o principal critério-fonte da distingdo entre certo e errado,
deslocou esses agentes para a parte inferior esquerda da nuvem e a resposta informando o
sujeito como sendo esse critério foi responsavel pelo deslocamento dos agentes para a parte
superior a direita, ja mais proximo ao centro da nuvem, sugerindo uma proximidade a
concepcao ou ao comportamento médio da amostra e que ajuda a entender contribuicdo de

apenas 1,51% para a variancia neste eixo.

Nessa variavel, a modalidade constituicdo, com 15,83% das respostas do universo da
amostra, contribuiu com 1,21% na variancia do eixo, sendo marcada pela proximidade a
centralidade no eixo. Isso sugere que no comportamento médio da amostra o critério de

distincdo do certo e do errado esta na esfera da imanéncia e € um critério imanente. Seguindo
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essa mesma varidvel, a modalidade natureza como o critério-fonte da distin¢do entre certo e
errado atraiu 12,08% dos agentes da amostra e explica 1,01% da dispersdao no eixo 1.
Considerando a nuvem de modalidades ativas dos eixos 1 e 2, nota-se que 0s agentes que
responderam afirmativamente pela modalidade natureza como primeiro critério-fonte para
distinguir o certo do errado foram posicionados na parte superior a direita da nuvem.

Passando para a variavel que busca saber da principal razdo pela qual decidiu casar,

quatro foram os motivos que mais apareceram, conforme este fragmento da Tabela 6.

Frequéncia  Contribuicdes (%0)

Variaveis Modalidades relativa
(%) Eixo 1 Eixo 2
Bencéo 12,92 2,46 12,82
Principal razdo pela qual Familia 34,58 0,60 0,79
decidiu casar Celebragio 37,08 2,94 4,10
Oficializar 15,42 0,00 2,15

Nesta variavel, a modalidade que informa que a principal razéo para casar é receber a
béncdo de Deus contribuiu com 2,46% para a variancia do eixo 1, contribuindo para o
deslocamento desses agentes para a parte inferior a esquerda da nuvem (Grafico 17). A
modalidade celebracéo, indicando que a principal razéo para celebrar o rito de casamento foi
0 desejo de celebrar com os amigos e com os familiares, teve forca de dispersdo no eixo 1 de
2,94, deslocando os agentes para a parte superior a direita da nuvem. Seguindo na mesma
variavel, 15,42% das respostas da amostra indicavam como principal razdo para o casamento
em si 0 desejo de oficializar o sentimento de amor e a relacdo afetiva que une casal. Essa
modalidade oficializar localiza os agentes no centro do ponto médio da nuvem, na parte
superior a esquerda. Ainda nessa variavel, 34,58% das respostas da amostra apontavam que a
principal razdo para casar estava no desejo de formar familia. Essa modalidade explica 0,60%
da variancia no eixo 1, ficando na parte inferior a esquerda da nuvem, mais proxima ao
centro, que informa sobre o comportamento médio dos agentes dessa pesquisa.

Na variavel que busca saber da principal razdo pela qual decidiu casar “fora de igreja”,
cinco foram os motivos mais recorrentes: Coeréncia com estilo pessoal de vida; impedimento
de acordo com o direito canonico; questdo interreligiosa, estilo de celebracdo e celebracdo

com 0s amigos, conforme este fragmento da Tabela 6.



173

Frequéncia  Contribuicdes (%)

Variaveis Modalidades relativa
(%) Eixo 1 Eixo 2
Coeréncia 58,33 1,27 3,66
o Impedimento 9,17 1,07 7,65
g“f‘c'p.a' fazdo para casar fora o o interreligiosa 7,08 0,42 3,26
aigreja

Estilo 20,83 0,47 0,21
Amigos 4,58 0,09 0,09

Quando perguntados pelo principal motivo por celebrar o rito de casamento “fora de
igreja”, a modalidade que informa o fator coeréncia com estilo pessoal de vida atraiu 58,33%
das respostas, explicando 1,27% da dispersdo no eixo 1, localizando esses agentes na parte
superior da nuvem bem préximo ao centro. A modalidade que informa que a principal razdo
para realizar o rito “fora de Igreja” ¢ o motivo do impedimento de acordo com o direito
candnico foi responsavel por explicar 1,07 % da variancia no eixo 1, deslocando esses agentes
para a fracdo inferior a esquerda da nuvem de modalidades. Na nuvem, em regido bem
préxima encontra-se a modalidade que informa que esse motivo tem relagdo com uma questdo
interreligiosa e j& mais proxima ao centro da nuvem esta a modalidade estilo de celebracéo,
informando o desejo desses agentes por uma celebracdo menos formal, mais personalizada e
dotada de sentido para os atores pesquisados. E bem no centro da nuvem a esquerda, o0 motivo
de querer celebrar com os amigos la onde os amigos se encontram, sendo essa a principal
razao pela decisdo de celebrar “fora de igreja”. Essa modalidade, identificada pelo valor
amigos, situada no centro da nuvem, teve pouca forca explicativa para a dispersdo, sugerindo
ser expressdo do comportamento médio da amostra da pesquisa.

Na sequéncia da pesquisa, persigo o objetivo de verificar se a cerimonia do rito de
casamento “fora de igreja” teria ou ndo uma dimenséo religiosa, conforme este fragmento da
Tabela 6.

Contribuicdes (%)

Modalidades Freq_uéncia _ _
relativa (%o) Eixo 1 Eixo 2
Se o rito de casamento sera ~ CerimReligiosa 73,33 2,09 0,06

uma cerimaonia religiosa CerimN3o 26,67 5,74 0,16
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Nota-se que 73% das respostas da amostra eram afirmativas, informando que o rito
teria sim uma natureza religiosa. Esse indice fez com que a modalidade de valor cerimdnia
religiosa fosse responsavel por 2,07% da disperséo, no eixo 1, deslocando esses agentes para a
parte superior a esquerda, bem préximo a regido central dessa nuvem. Em contrapartida, a
modalidade de valor cerimonia néo religiosa, informando que o rito de casamento ndo teria
uma dimensdo religiosa, teve uma frequéncia relativa de 26,67%, sendo responsavel por
5,74% da variancia do eixo 1, a sétima maior do eixo. Esse posicionamento deslocou os
agentes na nuvem para a direita, na parte posterior.

No sentido dessas reflexdes, transcrevo depoimentos de trés noivas que representam as
diferentes visdes dos agentes. Ao ser perguntada se considera o rito de casamento uma
cerimdnia religiosa, a noiva Fabiana diz:

Sim. Pois, para mim Deus é um ser onipotente, onipresente e onisciente. Ele
conhece nossos coracdes e sabe das nossas intengdes. Mesmo que ndo tenhamos o
“teto” da casa de Deus sob nossas cabegas durante a cerimdnia, Ele ¢ o nosso
convidado mais especial e sei que se fara presente para nos abengoar! Ele nao se
limita a determinados locais, nem a nenhuma regra... E mais do que isso, Deus E

amor! E estaremos reunidos para celebrar exatamente isso: o amor! (Fabiana.
Casamento 12.08.2018, survey 54).

Diante dessa mesma questdo, ao ser perguntada se a celebracdo teria uma conotagédo
religiosa, a noiva Bruna assim se expressa: “Nao, uma vez que, ndo estamos celebrando nosso
vinculo de acordo com regras de alguma religido. Estamos celebrando nossa unido de uma
forma espiritual” (Bruna. Casamento 25.08.2018, survey 66). Diante da pergunta se o rito
teria uma dimensdo religiosa, o depoimento a seguir sinaliza para uma decisdo que alguns
casais praticam, na busca por conciliar diferentes sensibilidades: “Nao! Considero uma
celebracdo espiritual. Faremos a celebracdo religiosa catélica no dia 27.04.2019, na capela
S&0 Judas Tadeu, antes da nossa celebragdo com os amigos” (Marina. Casamento 18.05.19,
survey 138).

Esses trés relatos podem sugerir novas formas de espiritualidade que vem sendo
gestadas, sem necessariamente romper em definitivo com uma religiosidade mais tipica de
geragdes familiares anteriores. Essa habilidade em combinar diferentes sensibilidades e
estilos, em construir transicbes ou mesmo em ndo se ater a fronteiras rigidas tem sido uma
constante nos agentes entrevistados.

ApOs essas palavras descritivas sobre 0 que caracteriza 0s agentes no eixo 1,
posicionando-0s na nuvem ou a esquerda ou a direita, na parte inferior, intermediaria ou

superior, vou tecer agora algumas andlises das principais modalidades que explicam a



175

variancia do eixo 2. A visualizacdo grafica dos dados esta presente nos fragmentos da Tabela
6, apresentados nas paginas anteriores.

Iniciando o olhar descritivo das modalidades do eixo 2, nota-se o destaque da
modalidade ressurrei¢cdo, com intensidade explicativa alta para o eixo, contribuindo para
deslocar os agentes, que na varidvel vida ap6s a morte afirmam crer na ressurrei¢do, para a
porc¢éo inferior na extremidade desse eixo. Essa modalidade exerceu a maior forga explicativa
entre todas as variaveis para a variancia nesse eixo, contribuindo com 13,94% para a
dispersdo. Nesta variavel, no interior do eixo 2, as polarizagbes ficam por conta de
ressurreicdo, na parte inferior em oposi¢ao a reencarnagdo e “algo mais”, que estdo na parte
centro-superior. A modalidade que informa acreditar em “algo a mais” teve peso médio na
explicacédo da dispersdo no eixo, contribuindo para posicionar os que se identificam com essa
modalidade na parte superior a esquerda, proxima ao centro da nuvem. Com intensidade
similar, a modalidade reencarnacgdo contribuiu também com peso médio para a variancia neste
eixo, fazendo com que 0s agentes que acreditam em reencarnagédo ficassem posicionados na
parte superior proxima ao centro. Os agentes que afirmaram indiferenca diante dessa questdo
foram deslocados para a direita, na parte inferior.

A segunda variavel que apresenta modalidades que exerceram peso explicativo alto
para a variancia no eixo refere-se a razao pela qual os agentes optaram pelo casamento em si.
A modalidade que informa o motivo de receber uma béncgéo divina teve alto peso explicativo
da dispersd@o no eixo, deslocando os agentes, que informaram ser essa a primeira motivacao
para 0 casamento em si, para a parte inferior a esquerda da nuvem, proximo a modalidade
ressurreicdo. Nessa varidvel, a segunda modalidade com maior forca de dispersdo foi a
modalidade que informa que o principal motivo para o casamento em si estd no desejo de
celebrar com os familiares e com os amigos, deslocando o0s agentes que assim se
manifestaram para a porcdo superior direita. A modalidade que informa como principal
motivo para o casamento o0 desejo de oficializar um sentimento e uma uniédo teve intensidade
explicativa média, posicionando esses agentes na parte superior & esquerda da nuvem,
proximo ao centro. A modalidade familia, informando que o desejo de formar familia é a
principal motivacdo para o casamento exerceu baixa intensidade para a variancia no eixo, o
que pode ajudar a pensar em um possivel comportamento medio que caracterizaria 0s agentes
posicionados nessa regido da nuvem, na parte inferior da nuvem, proxima ao centro.

Ao buscar saber da principal razio para realizar o rito de casamento “fora de igreja”, a
modalidade impedimento, informando que o motivo se deve ao fato de o agente estar

impedido de celebrar na igreja de acordo com as orientagcdes do cédigo de direito candnico,
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foi a modalidade que teve maior forca centrifuga, deslocando esses agentes para a por¢ao
inferior do eixo, ao lado das modalidades bencéo e ressurreicdo. A modalidade que informa o
motivo da coeréncia com o estilo pessoal de vida do agente com a principal razdo para
celebrar o rito de casamento “fora de igreja” apresentou peso explicativo médio para a
dispersdo no eixo, deslocando os agentes dessa informacdo para a fragdo superior, proximo ao
centro da nuvem. Também com peso explicativo médio para o eixo esta a modalidade que
informa o motivo da questdo interreligiosa, deslocando os agentes que apresentaram esse
como sendo o principal motivo da celebragdo do rito acontecer “fora de igreja” para a porgao
inferir da nuvem, em uma parte intermediaria entre o centro e a margem inferior. As
modalidades que informam os motivos estilo da celebracdo e celebragdo com os amigos,
respectivamente, apresentaram intensidade muito baixa, expressando uma proximidade ao
comportamento médio, posicionando esses agentes em regido proxima ao centro da nuvem, 0s
primeiros na parte inferior e 0s segundos na parte superior.

Na sequéncia, a varidvel busca saber o principal critério-fonte da distingdo entre o
certo e o errado. A modalidade Deus, na qual os agentes que informam que Deus é a principal
fonte dos julgamentos ético-morais foi a que apresentou maior forca centrifuga neste eixo 2,
posicionando os agentes na parte intermediaria e inferior a esquerda da nuvem. Na contraméo
dessa modalidade estd aquela que informa que a fonte de distin¢do dos juizos ético-morais
encontra-se no préprio sujeito, com intensidade explicativa baixa para a dispersdo no eixo,
posicionando os sujeitos na parte superior a direita, proxima ao centro da nuvem. Esta mesma
dindmica pode ser notada na modalidade que informa como critério-fonte da distin¢do entre
certo e errado a natureza, uma ordem natural de ser das coisas, deslocando os atores para a
parte superior & direita da nuvem. Deste mesmo lado da nuvem estdo posicionados os agentes
que adotam como principal critério de distincdo do certo e do errado a constitui¢cdo do pais.
Assim, do lado esquerdo inferior estdo posicionados os agentes que afirmam que Deus é o
critério e do outro lado na parte superior a direita estdo os agentes que identificam no sujeito,
na natureza ou na constitui¢do esse critério.

Na variavel que busca verificar a frequéncia com a qual o agente participa ou pratica
algum rito religioso, a modalidade com maior forca expulsora é aquela que informa
frequéncia esporadica, deslocando os agentes com essa préatica para a parte superior a direita
da nuvem. Ja os agentes que informam que essa pratica é didria ou mensal estdo posicionados
a esquerda, na parte inferior da nuvem, na fracdo intermediaria. E os agentes que informaram
que essa pratica € semanal foram deslocados para a parte superior deste eixo préximo ao

centro da nuvem.
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Quando a varidvel busca saber da concepcdo dos agentes sobre uma possivel relacéo
entre corpo e alma/mente, a modalidade monismo teve alta intensidade explicativa para a
dispersdo neste eixo, deslocando os agentes que assim se expressaram para a direita na parte
inferior da nuvem. Em contrapartida, a modalidade dualidade teve baixa intensidade
explicativa para a variancia, posicionando 0s agentes que expressaram essa concepcao dual no
centro da nuvem, sugerindo um comportamento médio da amostra.

Neste eixo, a variavel que informa sobre a crenca na existéncia de uma forca cosmica
presente e atuante apresentou uma das modalidades com maior intensidade explicativa para a
variancia no eixo. A modalidade “FC+(N3ao)” informa que o agente respondeu negativamente
a proposicao, dizendo com isso que ele ndo acredita ou ndo cré em uma forca cdsmica
presente e atuante no universo e na vida humana. Essa modalidade, com alta intensidade,
explicativa deslocou os agentes dessa concepcdo para a parte inferior da direita. Em
contrapartida, ao optar pela modalidade FC+(Sim), que informa crenca na presenca e na
atuacdo de uma forca cosmica no universo e na vida humana, os agentes foram posicionados
na parte superior a esquerda da nuvem, em regido mais central, proximo as concepcdes e
comportamentos que expressam a meédia da amostra. Por isso, essa modalidade teve baixa
intensidade explicativa para a variancia no eixo.

Na resposta as modalidades da varidvel que busca saber se 0s agentes noivos
coabitavam ou ndo antes da celebracéo do rito de casamento, nenhuma das duas modalidades
apresentou significativa intensidade explicativa para a variancia no eixo. A variavel em
questdo tem um peso explicativo muito baixo, tanto no eixo 1, quanto no eixo 2, fazendo as
duas modalidades estarem proximas do centro médio. Isso pode nos sugerir uma ulterior
reflexdo em torno do que tem peso explicativo e é critério-fonte dos juizos ético-morais para
0s agentes pesquisados.

Pensando nessas modalidades mais recorrentes, que fizeram com que houvesse maior
convergéncia no espago centro-esquerda, vou tecer algumas palavras no sentido de indicar
aquilo que poderia sugerir uma aproximacdo a regido mediana, que reine mais pontos, mais
agentes. Olhando para a nuvem de modalidades ativas dos eixos 1 e 2 (Gréafico 17) podem ser
verificadas as modalidades que menos contribuiram para a variancia, por serem as mais
recorrentes, as que mais foram mencionadas pelos agentes. Embora ja tenha feito algumas
mencOes sobre essas modalidades, penso que a repeticdo ou a retomada desses aspectos possa
ajudar para uma melhor compreensdo do fendmeno estudado.

Destaco inicialmente a afirmacdo da dualidade, de que o ser humano é composto por

uma dimensdo material e por uma dimensdo espiritual que ndo se reduz a dimensao fisica.



178

Essa afirmacdo de que hé algo a mais no ser humano, que ndo seja somente matéria, teve uma
frequéncia de 226, correspondendo a 94% das respostas. 1sso significa que essa modalidade
pouco contribuiu para a variancia dos eixos, sendo expressiva do ponto médio entre os atores.

Ainda relacionado as concepg¢des que expressam maior homogeneidade dos agentes
estd a resposta afirmativa a proposi¢cdo sobre vida apds a morte. No universo da amostra, a
resposta hegemonica afirma crer em vida apds a morte; e nestas respostas, as crencas
altamente predominantes sdo as que afirmam a fé em “algo a mais” ap0s a vida e a crenca em
reencarnacgdo, o que fez com que os agentes que comunicaram essas modalidades de crenca
fossem posicionados na parte superior central a esquerda na nuvem.

Considerando os dados resultantes da variavel sobre a perspectiva ou ndo de vida apos

a morte, segundo a confissao religiosa, o Grafico 18 favorece a visualizacao.

Gréfico 18 - Perspectiva ou ndo de vida ap6s a morte segundo confisséo religiosa.
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Fonte: elaboracdo propria.

Se considerarmos o Grafico 1, que informa a confissao religiosa, temos o dado de que
24% da amostra se dizem catolicos e 3% se afirmam cristdos evangélicos. A doutrina oficial

da igreja catolica alimenta a fé na ressurreicdo, como um dos elementos distintivos do
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cristianismo, compartilhado pelos crentes evangélicos. A partir do Grafico 18, nota-se que do
universo dos que se identificam como catdlicos 30,5% acreditam em ressurreicao e 54,2% dos
catdlicos professam uma crenca em “algo a mais” e 11,9% se dizem indiferentes a essa
questdo e 1,7% se dizem descrentes de vida ap6s a morte.

Esses nimeros sdo mais que numeros, eles sugerem visdes de mundo, podem fazer
referéncia a valores e estilos de vida. Essa realidade informada vai de encontro aos discursos
oficiais ou as narrativas que pretendam delimitar identidades, definindo fronteiras. Os dados
sugerem que os individuos se apropriam de narrativas e de crencgas e criam uma mobilidade
no interior das préprias crencas, a luz daquilo que faca sentido para si e que possa ser fonte de
alguma motivagdo ou mobilizacao pessoal.

Ao serem perguntados se acreditam na existéncia de uma forca cdsmica, que se
manifesta presente a atuante na vida natural e humana (FC+), nota-se na amostra uma
frequéncia de 70,83% das respostas. Esse dado representado mostra que essa modalidade
aproxima-se do comportamento médio da amostra. Serve aqui a mesma reflexdo, no sentido
de que existe um descolamento de concepc¢Oes tradicionais. Neste caso, operando uma
harmonizacao entre o crer no Deus cristdo, de natureza pessoal (75%) e o crer em uma forca
cosmica de natureza impessoal (70,83%).

De modo similar, diante da proposic¢do que afirma que a natureza foi criada por Deus,
mas Deus nela ndo intervém, nota-se na parte superior central da nuvem da presenca da
modalidade DC-(Sim), correspondendo a 43,3% das respostas da amostra, exercendo baixa
intensidade para dispersdo, contribuindo para uma aproximacdo ao que poderia ser
considerado como regido mediana. Esse indice nessa modalidade da variavel pode sugerir
uma concepcdo que vem ao encontro da no¢do de uma autonomia do ecossistema, de uma
natureza regida por leis, uma concepcao que, alids, estd na base da ciéncia moderna. E isso
pode sugerir que se esta diante de um trago especifico de uma determinada concepc¢éo de vida.

No centro da nuvem, a modalidade coeréncia torna-se também central para a leitura
das razfes pelas quais os agentes optaram por celebrar o rito de casamento “fora de igreja”.
Essa modalidade estd bem centralizada, expressando uma concep¢do que caracteriza o
comportamento médio do universo pesquisado. Essa modalidade explica 3,66% da disperséo
no eixo 2, onde as modalidades que informam impedimento pelo direito canénico e a questdo
interreligiosa foram decisivas para a polarizacdo para a porcao inferior a esquerda da nuvem.
O fator coeréncia estando centrado na nuvem, préximo as modalidades “algo a mais”,
reencarnacao, Deus criador que ndo intervém na natureza, celebrar com os amigos, o0 sujeito

como critério e fonte da distin¢do do certo e do errado e da modalidade que informa que o0s
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agentes ja moram juntos antes de celebrar o rito de casamento, entre outras, tudo isso pode
ajudar a pensar na presenca de diferentes formas de conduzir a existéncia na sociedade.

Diante da variavel que busca saber se o casal professa a mesma religido ou se ele é
marcado por confiss@es religiosas diferentes, a modalidade diferente corresponde a 62,5% das
respostas, fornecendo a informacdo de que é a diferenca religiosa que os caracteriza nessa
variavel. Assim as modalidades de valor igual e diferente tiveram baixa intensidade
explicativa para a variancia nos eixos, sugerindo nesse caso a existéncia de um
comportamento médio. Da mesma forma, indicando um comportamento medio, estd a
realidade percentualmente muito proxima dos que coabitam antes da celebracdo e dos que
ainda ndo coabitam, sendo que essa modalidade ndo apresentou significativa intensidade para
explicacdo da dispersdo na nuvem. Esses dados podem sinalizar para um comportamento
médio do universo pesquisado, proximo a outras modalidades como as que informam o
motivo da coeréncia e o0 sujeito como critério dos julgamentos ético-morais.

ApoOs esse percurso descritivo dos dois eixos, identificando a posicdo dos agentes na
nuvem, tendo percebido as polarizacdes, as modalidades com alta, média e baixa intensidade
explicativa das dispersbes, apresento a seguir a nuvem de modalidades suplementares dos
eixos 1 e 2 (Grafico 19), que pode jogar luz sobre essas representacGes e ajudar a explicar
esse fendmeno.

Ao visualizar essa nuvem das modalidades suplementares, que informa confissao
religiosa, sexo e idade, nota-se que o eixo 1 faz uma distingdo entre crentes, a esquerda, e ndo
crentes, a direita. Note que na distincdo entre crentes e ndo crentes, seguindo o eixo 1, as
polarizagdes ficaram por conta de evangélicos e ateus, catélicos e céticos, sendo que as
respostas dos evangélicos e catélicos sugerem um universo de cosmovisdes e de praticas com
caracteristicas mais demarcadas, que mais polarizam com outras modalidades.

O eixo 2 opera uma distingdo no universo crente, posicionando os catolicos e 0s
evangélicos na parte inferior & esquerda da nuvem, e acima da nuvem a esquerda estéo
posicionados os se afirmam simultaneamente como catdlicos e espiritas, 0s espiritas e 0s
crentes sem pertencimento. O centro do grafico concentra a situacdo mais tipica da amostra
em termos de idade média ao casar, informando a idade de 30-34 anos, a presenca destacada
da modalidade pds-graduacdo, como caracteristica predominante nesta amostra em termos de
grau de instrucdo, a presenca do feminino na regido centro-esquerda, sugerindo uma leve
distingdo nas concepcdes espirituais e nas motivagfes, nas quais predomina uma natureza

mais religiosa ou de crenca se comparado com o espaco onde predomina o masculino. A



181

direita, nota-se a presenca destacada da modalidade de mestrado e doutorado, a presenca de

agentes nos quais predominam as caracteristicas mais tipicas da ndo crenca.

Gréfico 19 - Nuvem de modalidades suplementares dos eixos 1 e 2.
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Fonte: elaboracdo propria.

Ao relacionar as duas nuvens, a nuvem de modalidades ativas dos eixos 1 e 2 (Grafico
17) com a nuvem de modalidades suplementares dos eixos 1 e 2 (Grafico 19), na regido que
caminha do centro para a direita, observa-se na parte superior a direita a presenca dos crentes
sem pertencimento, regido na qual as modalidades que exerceram intensidades mais fortes
para a caracterizagdo dessa regido de agentes sdo aquelas que afirmam que o critério-fonte na
distincdo do certo e do errado passa por uma ordem natural, pelo sujeito e pela constituicdo do
pais. Quanto ao principal motivo que levou os agentes a decisdo pelo casamento em si esta o
desejo de celebrar com familiares e amigos a unido com a pessoa amada. Os agentes
localizados e representados nesse espago, em sua maioria jA& moravam juntos por ocasido da

celebracéo do rito de casamento.
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Caminhando para a parte inferior a direita da nuvem, na regido onde predominam as
modalidades que informam a presenca do sexo masculino, nivel académico de mestrado e
doutorado, agentes que se identificaram como céticos e ateus, as modalidades que tiveram
peso alto para explicar esse deslocamento na nuvem foram as que informam a descrenca em
um Deus criador; contudo com a presenga da modalidade que indica crenga em uma forcga
coésmica que, porém, ndo seria atuante na vida humana. Nessa regido 0s agentes sdo
posicionados por algumas afinidades, entre as quais o fato de ndo desejarem uma celebracao
de natureza religiosa, por comunicarem a indiferenca ou por ndo acreditarem em vida apés a
morte, por declararem que, em seu cotidiano, ndo ha préatica de rito religioso em momento
algum, por negarem a crenca em uma forga cosmica presente e atuante no universo, por
compartilharem de uma concep¢do monista da vida humana. Esses agentes também
compartilham das mesmas modalidades que se encontram na parte superior a direita,
especialmente as que informam que os critérios para a distincdo do certo e do errado
encontram-se no sujeito ou na constituicdo do pais ou ainda em uma ordem natural.

De modo similar, fazendo um confronto entre esses dois graficos, olhando para a
regido da esquerda, que caracteriza o universo crente observam-se distin¢des dignas de nota.
No espago representado na parte inferior da nuvem estdo situados os evangélicos e os
catdlicos, nos quais as modalidades que tiveram alta intensidade explicativa sdo ressurreicao,
a busca por uma bencdo divina como critério para 0 casamento em si, e a men¢do do
impedimento com o direito canénico ou uma motivacao por questdes inter-religiosas como
razao primeira para celebrar o rito de casamento “fora de igreja”. Ainda nessa regido Deus
aparece como o critério-fonte para os julgamentos e as decisfes ético-morais. Predomina a
crenca em Deus e em uma forga cosmica presente e atuante no universo e na vida humana.
Ainda na parte inferior da nuvem, mas ja mais préxima ao centro, nota-se a informacédo da
pratica ou frequéncia a ritos religiosos como mais frequente, sendo diaria, semanal ou mensal,
a busca por um rito “fora de igreja” por uma questao de estilo de celebragdo, menos formal e
mais personalizada.

Na parte superior da nuvem, a esquerda, predomina a presenca dos agentes que
informam crenca sem pertencimento institucional definido, que acreditam na presenca de
Deus ou de uma forga cosmica atuante no universo e na vida humana, que acreditam em “algo
a mais” apds a morte ou em reencarnacdo, que buscam o casamento em si para poder
oficializar um sentimento e uma relacdo que é publica, que desejam celebrar o rito “fora de
igreja” pelos motivos da coeréncia e de poder estar com 0s amigos, e que essa celebracdo

tenha um carater religioso.
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O Gréfico 20 traz a nuvem de agentes dos eixos 1 e 2 por confissdo religiosa. Existem

algumas polarizaces, ja sinalizadas, especialmente de catdlicos e evangélicos, de um lado,

ateus e céticos de outro. Contudo, chama a atencdo uma regido nesse espaco com maior

magnetismo, localizada na parte superior do eixo 2, regido na qual estdo posicionados 0s

crentes com visdes de mundo mais inter-religiosas, mais dialogantes, tendendo menos a

polarizacdo.

Em termos de confissdo religiosa essa regido no espaco atraiu 0S crentes sem

pertencimento, os espiritas e 0s que se dizem simultaneamente catdlicos e espiritas, estes mais

préximos ao ndcleo comum. Isso pode sugerir que o tipo mediano da amostra tem como uma

de suas caracteristicas compartilnadas uma visdo espiritual religiosamente menos formal,

menos dogmatica.

Graéfico 20 - Nuvem de agentes dos eixos 1 e 2 por confissao religiosa.
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No centro dessa regido com maior magnetismo ou poder de atragdo esta a crenca na
reencarnacao, a crenca em uma forca cdsmica presente e atuante, uma pratica ritual religiosa
semanal, o desejo de ter um rito de casamento que tenha uma dimensdo religiosa e que a
motivacdo para o0 casamento vem do desejo de celebrar com os amigos e a escolha da
celebracdo fora de igreja deve-se ao motivo de coeréncia com o estilo pessoal de vida. S&o
casais que ainda ndo moram juntos. Nos depoimentos dos agentes que atendem a esse perfil
comumente se ouvia expressdes similares a esse depoimento da noiva Nicolle: “Nasci e fui
batizada na igreja catolica. Fui iniciado na fé na Igreja catélica. Mas, hoje, ndo concordo com
muitas coisas. Encontrei no espiritismo explicacGes e praticas mais condizentes com a minha

crenga, mais sensatas” (Nicolle. Casamento 22.11.2018, survey 112).

3.5. Agrupamentos: afinidades eletivas

A partir dos resultados da ACM foi possivel compor uma distribui¢cdo da amostra por
clusters representativos. No dendrograma (Grafico 21), na visualizacdo do processo de

clusterizacdo foi sugerida a formacdo de dois a seis clusters.

Grafico 21 - Dendrograma da analise de cluster

Fonte: elaboracéo propria.

Diante dessas perspectivas, ao trabalhar com somente dois clusters eu perdia muitas
singularidades e exagerava nas indisting0es, ao trabalhar com seis clusters eu estava
fragmentando demais o fenémeno. Julguei mais parcimonioso reter quatro clusters,
especialmente por permitir uma melhor e mais apropriada diferenciacdo e favorecer uma

inteligibilidade da dindmica interna dos grupos em formacdo, em seus processos de
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identificacdo e na explicitacdo dos elementos distintivos em relagdo aos outros clusters,
respondendo a contento ao propdsito deste estudo.

Conforme o Grafico 21, o cluster 1 esta localizado na parte inferior a direita da nuvem
de agentes e é constituido por 27 agentes. Este € o menor agrupamento da amostra, formado
pela totalidade dos que se identificaram como ateus no universo da amostra, por 62,5% dos
céticos e por 12,8% dos crentes sem pertencimento da amostra. No interior deste cluster,
40,7% s&o crentes sem pertencimento, 37% so céticos e 18,5% sdo ateus. E um agrupamento
no qual 88,9% sdo do sexo masculino. Neste cluster, um dos destaques esta no fato de 70,4%
da confiss&o religiosa dos casais ser diferente. Realidade que vai se repetir somente no cluster
2, no qual predominam os evangélicos e os catélicos. Esse fato é expressivo por serem 0s dois
clusters que mais polarizaram na amostra. O Grafico 21 permite uma visualizacdo dos agentes

na nuvem posicionados por cluster.

Gréfico 21 - Nuvem de agentes dos eixos 1 e 2 por cluster.
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Entre as categorias espirituais existem algumas com relevante destaque. Todos 0s
dados podem ser verificados na Tabela 7, que traz uma sintese das modalidades que

caracterizam o primeiro cluster.

Tabela 7 - Lista de categorias caracterizadoras do primeiro cluster (K=1).

0,
% da o da_ % do
. categoria
N categoria N grupo na
nogrupo . octra categoria
Deus € criador, Espirito <
perfeito, Todo-Poderoso D () 24 S5 2340 AUl
Natureza e uma criagao de 5y (ja0) 21 778 567 154
Deus, mas este ndo intervém
E3<|ste uma forga cosmica, mas FC-(Sim) 18 66.7 171 439
néo atuante
Existe uma forca cosmica, FC+ (Ni0) 26 96.3 292 37.1
presente e atuante
Relacdo corpo, alma / mente Monismo 12 444 58 85,7
) ) N&oAcredita 12 44,4 5,8 85,7
Vida apds a morte .
Indiferente 10 37,0 10,4 40,0
Sujeito 13 48,1 36,3 14,9
Distingéo entre certo e errado  Constituicdo 7 25,9 15,8 18,4
Natureza 7 25,9 12,1 24,1
Frequéncia rito religioso Nunca 19 70,4 12,9 61,3
Razdo pela qual decidiu casar  Celebragéo 17 63,0 37,1 19,1
Razéo para casar fora da igreja Coeréncia 20 74,1 58,3 14,3
Cerimonia religiosa CerimN&o 21 77,8 26,7 32,8
Confissao religiosa casal Diferente 19 70,4 62,5 12,7
Sexo Masculino 24 88,9 50,4 19,8
Formacao Mest/Dout 7 25,9 10,0 29,2
Ateu 5 18,5 2,1 100,0
Confissdo religiosa Cético 10 37,0 6,7 62,5
Crente s/ pert. 11 40,7 35,8 12,8

Fonte: elaboracéo propria.

Em primeiro lugar, 96,3% deste cluster afirmam-se descrentes da ideia de uma forca

césmica presente e atuante no universo e 88,9% de descrentes em relacdo a variavel que
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afirma a existéncia de um Deus criador, que seja espirito perfeito e Todo-poderoso. Em
coeréncia com isso, 77,8% dizem ndo a crenca de a natureza ser uma criacdo divina. Quanto a
possibilidade de existir uma forca cosmica, porém sem ser atuante no universo, 66,7%
responderam afirmativamente. Outro destaque neste cluster é para 0 monismo, cujo percentual
apresentado corresponde a 85,7% da totalidade dos que afirmaram o0 monismo na amostra.
Com esse mesmo percentual afirmam ndo crer em vida apds a morte. Neste cluster, 37%
afirmam ser indiferentes perante essa questdo da vida apds a morte, o que corresponde a 40%
de todos os individuos da amostra que tem esse posicionamento.

Outra modalidade de destaque neste cluster é a auséncia de frequéncia de pratica ritual
religiosa. O percentual de agentes deste cluster que afirmou nunca praticar algum rito
religioso € de 70,4%, o que corresponde a 61,3% de todo o universo da pesquisa no que tange
a essa modalidade. Quanto ao critério-fonte para a distingdo do que possa vir a ser definido
como certo e como errado, 48% do cluster identifica o proprio sujeito como sendo esse
critério, e os demais optam pela natureza e pela constituicdo do pais, ambas com 0 mesmo
percentual, 25,9%. Neste cluster, a razdo primeira para casar deve-se ao desejo de celebrar
com os amigos e familiares, apontada por 63%. E quanto a decisdo por celebrar o rito de
casamento “fora de igreja”, para 74,1% o motivo primeiro deve-Se a uma questdo de
coeréncia com o estilo pessoal de vida. Em consonancia com esses dados, 77,8% afirmam que
a cerimonia do rito de casamento ndo terd uma dimensao religiosa.

O cluster 2, localizado na parte inferir a esquerda da nuvem de agentes dos eixos 1 e 2
por cluster (Grafico 21), € constituido basicamente por catolicos e evangélicos. A Tabela 8
lista as categorias caracterizadoras do segundo cluster.

Olhando para essa tabela, nota-se que o nimero total de agentes neste cluster é de 38.
Os catdlicos deste cluster somam 52,6%, o que representa 33.9% do universo dos catélicos da
amostra e os evangeélicos deste cluster somam 13,2% e eles sdo 71,4% dos evangeélicos da
amostra. E um cluster no qual a presenca feminina predomina, com 55,3%. Ao verificar a
confissdo religiosa do casal, 68,4% dos agentes desse agrupamento afirmam que a confissao
religiosa do casal é diferente, realidade que se repetiu somente no Cluster 1.

Entre as categorias espirituais mais destacadas neste cluster, inicialmente nota-se uma
unanimidade na crenca na concepcdo crista tradicional segundo a qual Deus é criador,
Espirito perfeito e Todo-poderoso. Essa unanimidade neste cluster corresponde a 21,1% do
universo da amostra que comunica a mesma crenca. Também com presenca de 100% se
verifica a concep¢do dual, segundo a qual o ser humano é constituido por duas naturezas

distintas e em relagdo complementar. Muito proximo ao percentual que comunica a crenga em
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um Deus pessoal Criador da matéria, estd o dado que informa que 97,4% discordam da
afirmativa de que exista uma forca cdsmica ndo atuante, sugerindo que neste cluster a crenca
distintiva afirma a fé na presenca e na atuacdo de um entre supremo ou de uma energia
césmica. O que também pode ser verificado por uma via negativa, nos 71% deste cluster que

sdo contrérios a proposi¢do de que Deus ndo intervenha na natureza.

Tabela 8 - Lista de categorias caracterizadoras do segundo cluster (K=2).

0,
% da o da_ % do
. categoria
N categoria grupo na
nogrupo - octra categoria
Deus € criador, Espirito .
perfeito, Todo-Poderoso DIEs (S, = HEITY el 2L
Natureza & uma criagao de — pye (a0 27 71,1 567 199
Deus, mas este ndo intervém
Existe uma forca cosmica, ~
mas no atuante FC-(N&o) 37 97,4 82,9 18,6
Relagdo corpo, alma / mente Dualidade 38 100,0 94,2 16,8
Vida ap6s a morte Ressurreicao 24 63,2 12,5 80,0
Distingéo entre certo e Deus 31 81,6 358 36.0
errado
Frequéncia rito religioso Diéria 18 47,4 32,1 23,4
Razdo pela qual decidiu Bencao 22 57,9 12,9 71,0
casar Familia 15 39,5 34,6 18,1
Razdo para casar forada  Impedimento 15 39,5 9,2 68,2
igreja QuestlInterreligiosa 8 21,1 7,1 47,1
Cerimonia religiosa CerimReligiosa 32 84,2 73,3 18,2
Confisséo religiosa casal Diferente 26 68,4 62,5 17,3
Sexo Feminino 21 55,3 49,6 17,6
. . Catolico 20 52,6 24,6 33,9
Confisséo religiosa .
Evangélico 5 13,2 2,9 71,4

Fonte: elaboracéo propria.

Neste cluster, 81,6% tém Deus como o critério-fonte do que possa vir a ser definido
como certo e como errado. Esse dado corresponde a 36% do universo da amostra.

Considerando o universo da amostra, neste cluster nota-se 0 maior indice percentual dos que
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afirma a fé na ressurreicdo. Os 63% deste cluster que sdo crentes na ressurreicdo equivalem a
80% desta categoria em toda a amostra. A frequéncia com que algum rito religioso é praticado
diariamente é de 47,4%, o maior indice dos quatro clusters.

Quando se busca, neste cluster 2, as razdes apresentadas pelos agentes para casar,
nota-se que predomina o motivo da béngdo. Sdo 57,9% dos integrantes deste agrupamento que
afirmam que a principal razdo para celebrar o rito de casamento esta no desejo de receber a
béncdo de Deus para a unido conjugal. Esse dado corresponde a 71% de universo da amostra
nesta modalidade. E 39,5% dos integrantes deste cluster afirmam que a principal razdo para
casar deve-se ao desejo de formar uma familia.

No universo da pesquisa, neste cluster aparece uma singularidade relativa ao motivo
para casar fora de igreja. 68,2% de toda amostra que informa o impedimento candnico como
razao para casar fora de igreja encontra-se neste cluster, no interior do qual esse motivo
corresponde a 39,5%. Isso se explica pelo fato de este agrupamento reunir 33,9% dos
catélicos da amostra. Os agentes que informam que a razdo para casar se deve a uma
motivacao interreligiosa sdo 21,1% deste cluster, e que equivalem a 47,1% de toda a amostra
nesta modalidade. A dispersdo ou a disposicao desses agentes na nuvem, mais polarizada para
a parte inferir a esquerda, na qual predominam as dimensdes formalmente mais tradicionais
em sintonia com uma histdria familiar cristd de maior engajamento religioso, pode ajudar a
compreender também o fato de que 84,5% deste agrupamento informar o desejo de ter uma
cerimonia de casamento de natureza religiosa.

O cluster 3 é o cluster mais eclético em termos de confissdo religiosa e ele se situa na
intermediacdo entre os clusters 2 e 4, 0 que aqui € bem expressivo. A Tabela 9 lista as
categorias caracterizadoras do terceiro cluster.

Este cluster é constituido por 90 agentes, 0 maior agrupamento. Em termos de
confissdo religiosa 30% deste cluster se definem como crentes sem pertencimento, 25,6% se
dizem catélicos, 26,7% se identificam como espiritas, e esses agentes espiritas correspondem
a 63,2% dos espiritas de toda a amostra e 15,6% se concebem como sendo simultaneamente
catoélicos e espiritas, sendo estes 48,3% do universo da amostra nesta categoria.

No que tange as categorias relacionadas a visdo de mundo e espiritualidades mais
aproximadas aos integrantes deste cluster, 98,9% acreditam em Deus criador, Espirito
Perfeito, Todo-poderoso, presente e atuante na histdria. Com percentual proximo a este, pela
via negativa, 91,1% se posicionam de modo contrdrio a proposi¢do que nega a presenca

atuante de uma forca cosmica e isso pode, novamente, ser verificado pela via positiva em
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84,4% dos que se posicionaram afirmativamente a proposicdo que reconhece a presenca de

uma forga cosmica atuante no universo e na vida humana.

Tabela 9 - Lista de categorias caracterizadoras do terceiro cluster (K=3).

% da

N ca(é)gctl)iia categoria gr(:J/op(chona

nogrupo . - cira categoria
Db SO borem m se  To 4
Eﬁftﬁa‘;rzfugéa cosmica, e (Ngo) 82 01,1 829 412
Erxeisséflt‘gzaafggﬁ?ewsmica’ FC+ (Sim) 76 844 708 447
Relacdo corpo, alma/ mente  Dualidade 90 100,0 94,2 39,8
Vida apds a morte Reencarnacéo 48 53,3 37,1 53,9
Distingéo entre certo e errado  Deus 53 58,9 35,8 61,6
Frequéncia rito religioso Diaria 37 41,1 32,1 48,1
Razdo pela qual decidiu casar Familia 46 51,1 34,6 55,4
Raz3o para casar fora da Coeréncia 43 47,8 58,3 30,7
Igreja Estilo 27 30,0 20,8 54,0
Cerimonia religiosa CerimReligiosa 77 85,6 73,3 43,8
Crente s/ pert. 27 30,0 35,8 31,4
Confissao religiosa Cat(:)I-ico 2 e e .
Espirita 24 26,7 15,8 63,2
Catolico e espirita 14 15,6 12,1 48,3

Fonte: elaboracéo propria.

Neste cluster, 100% de seus membros defendem uma concepg¢édo dual, reconhecendo

no ser humano duas substancias distintas, o corpo e a alma, uma substancia material e

corporea e outra espiritual e imaterial. Em relacdo a modalidade predominante para a vida

apos a morte, 53,3% afirmam crenca na reencarna¢do, uma representacdo do universo da

amostra, no qual 53,9% acreditam em reencarnacdo. Nessa espiritualidade religiosa, Deus

aparece como o critério-fonte de distin¢do do certo e do errado para 58,9%, 0 que equivale a

61,6% desta modalidade em toda amostra e a frequéncia com que informam prética diaria de



191

rito religioso € de 41,1%, o que corresponde a 48,1 % de toda amostra sob essa variavel e
modalidade.

Quanto as variaveis que informam as razfes para casar e 0s motivos para celebrar o
rito de casamento “fora de igreja”, 51,1% dos agentes deste agrupamento nos informam que a
razdo primeira que os levou ao casamento em si é o desejo de constituir uma familia. Esse
dado equivale a 55,4% de toda a mostra sob essa perspectiva. Em relacdo a escolha do local,
os motivos informados para celebrar “fora de igreja” sdo a coeréncia com estilo pessoal de
vida, presente em 47,8% neste agrupamento e o motivo que informa o estilo da celebragéo,
com 30% dos agentes deste cluster, sendo que estes 30% correspondem a 54% no universo da
amostra quando a modalidade informa o motivo do estilo de uma celebracdo mais leve e
personalizada.

O cluster 4 esta localizado na parte superior, com maior magnetismo na parte central

com tendéncia a esquerda. Os dados referentes a este cluster estdo na Tabela 10.

Tabela 10— Lista de categorias caracterizadoras do quarto cluster (K=4).

0
% da % da_ % do
. categoria
N categoria grupo na
nogrupo - octra categoria
Existe uma forca cosmica, <
mas no atuante FC-(N&o) 71 83,5 82,9 35,7
Existe uma forga cosmica, EC+ (Sim) 68 80.0 708 40,0
presente a atuante
Relacéo corpo, alma/ mente  Dualidade 83 97,6 94,2 36,7
) ] Reencarnagéo 36 42,4 37,1 40,4
Vida apds a morte )
Algo mais 44 51,8 34,2 53,7
L Sujeito 47 55,3 36,3 54,0
Distincéo entre certo e errado
Natureza 20 23,5 12,1 69,0
Frequéncia rito religioso Esporadico 29 34,1 16,7 72,5
3 o Celebracéo 49 57,6 37,1 55,1
Razéo pela qual decidiu casar -
Oficializar 21 24,7 15,4 56,8
Razdo paracasarforada o ancia 70 824 583 500
igreja
Sexo Feminino 49 57,6 49,6 41,2
Confissdo religiosa Crente s/ pert. 41 48,2 35,8 47,7

Fonte: elaboracdo propria.
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Este agrupamento é formado por 85 agentes, o segundo maior, sendo constituido, em
sua maioria, por agentes do sexo feminino, 57,6%, que correspondem a 41,2% dessa
modalidade de toda a amostra. Em termos de confissdo religiosa, 48,2% dos agentes deste
cluster sdo crentes sem pertencimento, sendo que esse percentual representa 47,7% desta
modalidade na amostra.

Considerando as variaveis e modalidades ativas, que sdo instrumentos que nos ajudam
a tentar uma aproximacao as concepg¢des de vida e as formas de espiritualidades mais tipicas
desse cluster, nota-se forte predominio da crenca em uma forca cdsmica presente e atuante no
universo e na vida humana. 83,5% dos agentes se posicionaram contra a proposi¢cao que
afirmava a existéncia de uma forca césmica ndo atuante e, pela via positiva, 80% afirmam
acreditar na presenca atuante de uma forca cosmica maior.

Na consideracdo da relacdo entre corpo e mente/ alma, 97,6% dos integrantes deste
cluster afirmam a concepcdo dual, segundo a qual o ser humano é um ser uno, porém
constituido de duas naturezas distintas, a matéria corporal e a alma espiritual. No que tange a
concepcao de vida apds a morte, aparecem duas modalidades com destaque, informando que
42,4% acreditam em reencarnagdo ¢ 51,5% acreditam em ‘“algo a mais”. Essas duas
modalidades sdo justamente as categorias que predominam na amostra. O percentual da
categoria reencarnacao na amostra ¢ de 37,1% e o percentual da categoria “algo a mais” na
amostra € de 34,2%.

Na variavel que informa sobre o critério-fonte dos juizos acerca do que possa vir a ser
definido como certo ou errado, para 55,3% dos integrantes deste agrupamento esse critério
seria o proprio sujeito e para 23,5% destes agentes a referéncia que informa o critério do certo
e do errado viria de uma ordem natural. No que concerne a frequéncia com que pratica algum
rito religioso, a caracteristica tipica deste cluster informa a frequéncia esporadica.

Na busca pelas razdes pelas quais os agentes deste agrupamento decidiram casar e
realizar esse rito “fora de igreja”, observa-se que para 57,6% a decisdo para casar esta
relacionada ao motivo de querer celebrar com os amigos e familiares e para 24,7% este
motivo esta em oficializar um sentimento e uma relacédo afetiva existente. Quando se trata das
razBes que levaram os agentes a decisdo de celebrar o rito “fora de igreja”, 82,4% informaram
que foi por uma questdo de coeréncia com seu estilo pessoal de vida. Esse dado representa

50% de todos os que informaram essa motivagdo na amostra.
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993.6. Tipos ideais de espiritualidade

Diante desses dados, muitas sdo as leituras possiveis. Aqui ndo serd possivel se ater a
todas elas. Seria um projeto inviavel. Contudo, considerando os propositos deste estudo, cabe
sim o dever do esforco em buscar uma aproximacdo as formas de espiritualidade que vém
emergindo em contexto de modernidade secular e reflexiva, a partir dos dados da pesquisa.

Combinagdes mais ou menos acentuadas entre determinados agentes e modalidades
em determinadas regides do espaco representadas na nuvem me fizeram pensar na presenca de
uma possivel afinidade valorativa e eletiva entre esses agentes a ponto de me levarem a um
construto mental, a confeccdo de uma tipificacdo ideal, na qual seja possivel identificar
relacBes causais. Foi pensando na busca de uma inteligibilidade possivel para a leitura e a
exposicdo dos dados da pesquisa, que busquei a confec¢do de quatro tipos ideais de
espiritualidade, sob a inspiracdo de Max Weber (1982).

Vale mencionar que o tipo ideal é obtido por meio de um procedimento que acentua
unilateralmente um conjunto de caracteristicas comuns a um determinado grupo de pessoas,
criando uma relativa homogeneidade no interior desse grupo. Deve-se ressaltar que esse € um
procedimento para efeito de pesquisa, de estudo e mapeamento de dados. Dito de outra forma,
0 tipo ideal ndo se encontra empiricamente em estado puro. Trata-se de uma idealizagdo que
ajuda na leitura de fragmentos do real.

Essa tipificacdo ideal é buscada justamente pela impossibilidade de uma analise
exaustiva das complexas e multiplas relagdes causais que constituem o tecido social. Diante
dessa limitagéo, escolhi alguns desses fragmentos que julgo serem de maior forca explicativa
e de maior contribuicdo para uma compreensdo dos valores relativamente afins ao
agrupamento artificialmente constituido, com base nos dados da pesquisa.

N&do se trata, portanto, de uma reproducdo fidedigna da realidade, mas de uma
caracterizacdo tedrica, de uma abstracdo descritiva, de uma idealizacdo que se torna possivel
justamente a partir de uma realidade analisada e que estd focada em sintetizar as
caracteristicas compartilhadas pelo maior nimero de agentes de cada agrupamento.

A elaboracdo desses quatro tipos ideais resultou em um instrumento que me serviu de
orientacdo na busca de uma compreensao aproximativa a determinadas conexdes causais no

interior de um universo de infinitas relacdes possiveis.
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3.6.1. Espiritualidade monista materialista

Uma primeira forma de espiritualidade possivel de ser percebida poderia ser registrada
desde a perspectiva da crenca e de la sugerir que se trata de uma forma de descrenca, fazendo
pensar, por isso, no processo de identificacdo e de adjetivacdo dessa espiritualidade no nome
de espiritualidade ateia ou descrente. Contudo, na busca por uma maior aproximagao ao que
efetivamente caracteriza essa forma de espiritualidade, percebo que a caracteristica mais
singular dessa espiritualidade, como das demais, ndo é a de uma falta, de uma negacao, mas a
de uma afirmacdo de plenitude. E o termo “a-teismo é sempre, ainda que negativamente,
habitado por Deus”. Construido por inteiro em torno da sua negag¢ao, ele guarda sua marca em
oca, seu lugar vazio como um amante dilacerado...” (COMTE-SPONVILLE, 2013. p, 176).
Além disso, nessa forma de espiritualidade existe uma abertura que dialoga com
manifestacdes de crenca que, em verdade, sdo parainstitucionais, para além de qualquer
referéncia religiosa ou de pertencimento institucional.

Os agentes dessa forma de espiritualidade partilham de uma concepc¢do antropolégica
que pode ser denominada como monismo fisicalista, por afirmarem que o ser humano é
constituido de uma Unica substéncia, de natureza fisico-corpérea. O ser € concebido como
uma unidade, um todo material e espiritual, sendo o espiritual um elemento psiquico, a
consciéncia que integra esse ser uno. Essa forma de espiritualidade também poderia ser
nomeada simplesmente de espiritualidade materialista. Contudo, dada a ambiguidade ou a
confusdo nos usos relacionados a esse termo, alguém poderia pensar em negacgdo da dimenséo
espiritual, 0 que aqui ndo é o caso; ao contrdrio, é a afirmacdo do espiritual material. Por essa
razdo, optei pela denominagdo monista materialista, indicando que o ser é matéria e 0
espiritual é uma forma material de ser.

Quanto aos critérios-fonte dos juizos etico-morais, o0 proprio sujeito figura como
elemento central e decisivo, seguido pela modalidade que faz referéncia a constituicdo do
pais, a normatizacdo da vida social. Uma terceira modalidade aqui presente faz referéncia a
ordem natural. O que pode sugerir uma relacao entre os trés critérios, no sentido de o sujeito,
neste caso, 0 sujeito coletivo, ler e interpretar a ordem natural e a partir dela construir os

parametros constitucionais para a vida em sociedade. Isso poderia indicar para uma
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aproximacdo ou uma transicdo do positivismo juridico para o neoconstitucionalismo®, como
uma das tendéncias juridicas na modernidade tardia.

Negativamente, em decorréncia dessas caracteristicas, afirmam a negacdo de toda
crenca e préatica que faca mencdo a uma dimensdo espiritual ndo material, a uma vida apos a
morte, a um ente superior ou a uma energia cosmica presente e atuante no universo.

No que tange aos critérios e as motivacOes para a realizacdo de rito de casamento, 0s
agentes deste tipo de espiritualidade sdo movidos pelo desejo de festejar com 0s amigos um
rito de passagem, em um lugar que seja expressdo coerente com um estilo de vida, que
caracteriza uma existéncia pessoal, de um individuo mergulhado no horizonte da imanéncia,
num humanismo secular autossuficiente (TAYLOR, 2010). Por essas razdes, 0s integrantes
dessa espiritualidade desejam um rito de casamento expressivo de suas concepcdes; em
termos negativos, sem referéncias a alguma esfera religiosa, que ultrapasse a totalidade da
espiritualidade material. Trata-se de uma radical defesa da autonomia dos seres, para além de

qualquer finalismo.
3.6.2. Espiritualidade religiosa tradicional

O segundo cluster sugere a tipificacdo ideal de uma espiritualidade religiosa
tradicional. A escolha do termo “tradicional” deve-se, aqui, ao suposto de inteligibilidade. Por
sugerir um acento no que em nosso contexto brasileiro e mineiro tem sido formalmente mais
hegemdnico em termos de religiosidade, escolhi esse termo. Neste cluster, 0s agentes sdo em
sua maioria adeptos do cristianismo catolico e evangélico que tem em Deus a fonte-critério de
seus julgamentos ético-morais. Com o predominio do sexo feminino, sdo unanimes na crenca

em um Deus criador, Espirito perfeito e Todo poderoso e praticamente unanimes na negacao

19 5 neoconstitucionalismo é o movimento do Direito que nasce como um reflexo das novas sensibilidades
cultivadas no pés-guerra. A referéncia histérica para entender a emergéncia do neoconstitucionalismo é a Lei
Fundamental de Bonn, promulgada no dia 23 de maio de 1949. Esta Constituicao esta na base da reconstrucédo da
democracia na Alemanha e em outras regides do mundo, além de ser o que assegurou a reunificacdo da
Alemanha, ocorrida em 1990. Essa Lei traz e alimenta uma nova cultura juridica, compreendida como
neoconstitucionalismo, na qual principios e valores passam a ser contemplados como componentes essenciais
dos sistemas constitucionais. Por essa razdo, enfatiza-se o papel do intérprete da lei, com destaque para a
ponderacdo como metodo de interpretacdo e de resolugdo dos conflitos que passam a existir entre valores
constitucionais. H4 um permanente esforco por assegurar os direitos fundamentais dos individuos, vinculando o
direito a ética, com uma perspectiva pds-positivista, na qual o julgador do direito é reconhecido em sua liberdade
interpretativa ante realidades ou fen6menos que admitem duas ou mais respostas para uma mesma situacao. Por
exemplo, 0 mesmo principio da dignidade humana podera ser acionado como fundamento para interditar ou
autorizar uma determinada pratica. Assim, o neoconstitucionalismo transcende a perspectiva da mera aplicacdo
da letra formal.
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da proposi¢do que afirma a auséncia de uma forga cosmica que, aqui, se funde com a
concepcao tradicional cristd de Deus. Os agentes dessa espiritualidade de natureza religiosa
tradicional trazem uma concepcdo antropoldgica dual e acreditam em ressurreicdo como a
modalidade de vida ap6s a morte. Em sua vivéncia cotidiana, comunicam uma frequéncia
diéria na pratica de algum rito religioso.

Na analise das raz6es que levaram os agentes desta espiritualidade para a decisdo pelo
casamento em si estdo os motivos da béncéo e da formacao da familia, valores tidos como os
mais tradicionais, considerando a histéria e a heranca familiar em contexto de sociedade
cristad. Esse mesmo perfil se exterioriza ao informar que o motivo predominante para realizar
o rito de casamento “fora de igreja” ndo se deve, inicialmente, a uma escolha pessoal livre e
autbnoma em coeréncia com um estilo pessoal de vida, mas por uma contingéncia, por uma
situacdo na qual os agentes se encontram, uma situacdo de impedimento perante o direito
candnico. A maioria dos agentes dessa espiritualidade religiosa tradicional, quando ndo tem o
impedimento do canon da Igreja catdlica para o casamento, costuma realizar formalmente o
rito de casamento na igreja, com a presenca dos pais e algumas testemunhas, antes de celebrar
essa unido em um espago “fora de igreja”, realizando assim duas celebragdes, ambas de
natureza religiosa. Outra situacdo que aparece como limitante para a possibilidade de realizar
0 rito de casamento na Igreja, para os integrantes deste agrupamento, deve-se ao fato de a
confissdo religiosa do casal ser diferente, 0 que 0s motiva a celebrarem em um lugar por eles

definido como “neutro”, evitando ferir alguma sensibilidade religiosa.

3.6.3. Espiritualidade interreligiosa aberta

A consideracdo dos integrantes do terceiro cluster, na ponderacdo de suas motivacgoes,
de seus valores, decisbes e condutas, sugere a emergéncia de uma espiritualidade
interreligiosa de natureza aberta e dialogante. Na consideragdo da confissdo religiosa, fica
evidenciada essa dimensdo mais eclética, pela presenca de crentes sem pertencimento,
catoélicos, espiritas e por catélicos que se concebem também como espiritas.

Um elemento caracteristico dessa forma de espiritualidade que ainda mantém uma
forte dimenséo religiosa, embora mais dialogante com a diferenca, € a crenca em um Deus
criador, Espirito perfeito, Todo-Poderoso, bem como o posicionamento reativo a proposicao
que propfe a auséncia de uma forca cdsmica presente e atuante no universo. Nessas
caracteristicas, essa forma de espiritualidade se aproxima da espiritualidade religiosa

tradicional.
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Em termos de concepgao antropoldgica, 0s agentes desta espiritualidade também sdo
unanimes em afirmar a natureza dual do ser humano. Contudo, diferentemente da
espiritualidade religiosa tradicional a maioria dos agentes desta espiritualidade acredita na
reencarnacdo como modalidade de vida ap6s a morte. Um dos elementos centrais que
determina a natureza religiosa desta espiritualidade est4 no reconhecimento de que Deus é a
fonte e o critério de seus julgamentos ético-morais, a sede de onde emana a nocdo de certo e
de errado. Na vivéncia cotidiana narrada pelos agentes, essa espiritualidade se exterioriza na
pratica diaria de algum rito religioso. Além desses aspectos, o que informa a natureza
religiosa dessa espiritualidade estd na declaragdo do desejo de que a celebracdo do rito de
casamento tenha essa dimenséo religiosa.

Uma das singularidades da natureza aberta dessa espiritualidade torna-se perceptivel
na analise das razbes que motivaram os agentes a celebragdo do rito de casamento “fora de
igreja”. Duas foram as razdes predominantes. Inicialmente, buscar uma celebracdo que seja
expressdo coerente com um estilo pessoal de vida, que ndo se harmoniza com um
pertencimento formal e rigoroso a uma instituicdo religiosa. Em segundo lugar, os agentes
informam o desejo de uma celebracdo menos formal e mais dotada de sentido para eles. Por
isso, alegam o motivo do estilo da celebragcdo como decisivo para a escolha de um lugar “fora

de igreja” para celebrarem o seu rito de casamento.

3.6.4. Espiritualidade crente sem pertencimento

Da consideracdo das categorias caracterizadoras do quarto cluster nasce a tipificacao
de uma forma de espiritualidade muito expressiva da modernidade secular e reflexiva.
Quantitativamente, essa forma de espiritualidade abarca 35,41% da amostra, a segunda maior,
muito proxima da espiritualidade interreligiosa aberta, que € quantitativamente a mais
expressiva, abrangendo 37,5% da amostra.

Inicialmente, pela via negativa, ndo se verifica nessa espiritualidade referéncia a um
Deus pessoal Criador e Todo-poderoso. Igualmente, ndo se nota a presenca de um desejo por
uma celebracéo religiosa do rito de casamento. Em terceiro lugar, a mencdo a uma pratica
muito esporadica de algum rito religioso, representa 72,5% de todo o universo da amosta.
Positivamente, existe uma crenga bem expressiva na existéncia e na presenca ativa de uma
energia césmica no universo e na vida dos seres humanos.

A dimensdo espiritual de natureza crente também se exterioriza tanto na concepcao

antropoldgica dual, afirmando a constituicdo humana simultaneamente material e espiritual
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imaterial, como na crengca em vida ap6s a morte, nas modalidades de “algo a mais” e
reencarnagdo, com predominéncia da modalidade “algo a mais”, 0 que parece corroborar a
dimensdo de ndo pertencimento.

Para Houtman y Aupers (2007), a nova espiritualidade pode ser classificada como
espiritualidade “pos-cristd”, por trazer dimensdes que mudam radicalmente algumas
concepgdes muito caras ao cristianismo e ao catolicismo, especialmente. Para Houtman,
Heelas y Achterberg (2012, p. 25), essa nova espiritualidade pode ser definida em termos
ontoldgicos e em termos epistemolégicos. Ontologicamente, o diferencial estd na natureza
imanente do sagrado que diverge da concepgédo cristd de um Deus pessoal. O self, o eu
verdadeiro e profundo pode e deve conectar-se com uma energia cosmica que tudo perpassa.
Epistemologicamente, as novas crencas tém como centro de referéncia, decisdo e adesdo nao
uma tradi¢do impessoal, mas um sujeito individual, motivado a partir de suas experiéncias,
sensagdes e intuigdes.

Essa presenca de uma crenga pés-cristd ficou bem nitida nos dados da pesquisa aqui
realizada. Embora ela traga essa dimensdo de “pods” cristd, penso que a melhor forma de
conceituacao seja de crenca sem pertencimento, sem vinculo institucional religioso.

Na ponderagéo dos critérios-fonte de onde emanam 0s juizos ético-morais dos agentes
tipicos dessa forma de espiritualidade, nota-se, inicialmente, no interior deste agrupamento
ideal, a presenga hegemonica do sujeito, em sua autonomia, liberdade e consciéncia, de onde
emana a responsabilidade pelas decorréncias de seus atos. Contudo, existe um segundo
critério-fonte que, embora ndo seja hegeménico no interior do grupo, representa 69% de todos
0s agentes da amostra que informaram o mesmo critério. Esse critério apresentado é a
existéncia de uma ordem natural. 1sso pode sugerir um fortalecimento do primeiro critério, no
sentido de que uma possivel compreensdo da ordem natural das coisas passa pela
interpretacédo do sujeito.

Na consideracdo das razfes que motivaram os agentes dessa forma de espiritualidade
crente sem pertencimento a decisdo pelo casamento em si, nota-se 0 predominio expressivo
do desejo de celebrar a unido conjugal junto aos amigos e familiares, com um indice
percentual proximo aos integrantes da espiritualidade monista materialista, com a diferenca de
que na espiritualidade crente sem pertencimento esse percentual corresponde a 55,1% da
amostra, sob essa modalidade. Uma segunda razdo apresentada para a celebracdo do rito de
casamento em si deve-se ao desejo de oficializar, perante a sociedade e a comunidade de afeto
reunida, a unido conjugal. Embora essa motivacdo nao seja a predominante nas motivacoes

dos agentes no interior dessa espiritualidade, ela representa 56,7% da presenca dessa
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modalidade em toda a amostra, 0 que fez com que essa razao sequer aparecesse nas demais
formas de espiritualidade.

Por fim, o coroamento dessa forma de espiritualidade crente sem pertencimento pode
ser notado na ponderacdo da razdo pela qual os agentes decidiram celebrar o rito de
casamento sem pertencimento institucional religioso. O motivo da coeréncia com seu estilo
pessoal de vida foi informado por 82,4% dos agentes integrantes dessa forma de
espiritualidade. Esse alto indice corresponde a 50% de toda a amostra sob esse critério. Com
efeito, ndo havendo uma identificacdo religiosa e professando uma crenca parainstitucional,
ndo faria sentido, na perspectiva desses agentes celebrar o rito em um templo vinculado a

alguma religido especifica.

3.7. Os caminhos espirituais e a vida auténtica

Os dados captados sugerem que 0 que caracteriza os perfis mais recorrentes dos
agentes desta amostra vem ao encontro dos estudos realizados por Leila Amaral (2000), que
estuda o “espirito sem lar”, expressdo empregada pelo antropdlogo George Marcus, para
indicar uma das caracteristicas da modernidade secular, na qual o individuo preocupa-se mais
com 0s arranjos, sempre provisorios, construidos a partir de fragmentos, do que com uma
formalidade tradicionalmente estabelecida. “Poder-se-ia dizer, entdo, que se esta frente a uma
espiritualidade desencarnada, isto é, sem territorio cultural ou religioso rigidamente
demarcado” (AMARAL, 2000, p. 17). A desinstitucionalizacdo das crencas e dos diversos
caminhos espirituais apresenta-se como uma das tendéncias comuns as formas de
espiritualidade em gestacdo histérica na modernidade. Essa parece ser uma das indicacdes da
amostra.

Em contexto de modernidade, no qual o movimento e as pluralidades, os sincretismos
e as combinagdes plurais sdo mais visiveis, o individuo aparece, na média dos agentes
pesquisados, como sujeito que vai fazendo sinteses provisérias daquilo que julga ser o certo
ou o apropriado para si, a partir de suas experiéncias e vivéncias. Foram recorrentes em toda a
pesquisa, com alta frequéncia, as narrativas que se referiam a fusfes de elementos
doutrinarios de diferentes confissbes religiosas. O que formal e oficialmente parecia
impossivel ou improvavel, a pratica dos agentes contradizia, pois ndo seguia critérios

rigorosos e unidimensionais. Movidos pelo afeto e pelo que faz sentido, os agentes vao
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tecendo cruzamentos de diferentes concepgdes, que encontram na experiéncia do sujeito seu
critério de composicéo.

Essa dimenséo da busca espiritual por uma forma de sintese ainda que provisoria, mas
sem 0 necessario repousar em uma Unica confissdo religiosa, pode ser expressa como uma
caracteristica tipica da média da amostra. E alta entre os individuos a consciéncia da presenca
e da atuacdo de um ente supremo ou de uma energia cosmica na vida humana e no cosmos;
contudo, também a consciéncia de que nenhuma forma histdrica esgota a presenca dessa
transcendéncia. Nesse sentido, selecionando diferentes elementos, de diferentes tradi¢fes
religiosas, o individuo faz as suas sinteses, cria 0 seu arranjo pessoal as margens, ou para além
do que vem formalmente instituido.

Dessa forma, ndo hd uma fundamentacdo tedrica e doutrinaria que circunscreva ou
delimite as buscas individuais dos atores pesquisados. Nas entrevistas em profundidade ouvi
varias vezes expressoes que se referiam a necessidade de filtrar doutrinas e comportamentos
em todas as religides. Em minha liberdade, mas com toda a responsabilidade da interpretacdo
sintetizo inumeras falas na seguinte proposi¢do: “Em todas as tradi¢des religiosas ha
elementos louvaveis, mas nelas também encontramos desvios e mazelas humanas. Por isso,
penso que podemos e devemos filtrar o que ha de melhor em cada tradicdo religiosa”.

Essa liberdade para compor e recompor diferentes elementos, religiosos ou néo,
constituem tragcos das espiritualidades que emergem e que buscam suas configuracGes na
modernidade. Essa percepcdo vem assim descrita por Leila Amaral: A espiritualidade dai
decorrente enfatiza o indefinido, misturando livremente o profano e o sagrado, o oficial e o
ndo oficial, o mais banal e o mais sutil, o espiritual e o material, através de uma busca
espiritual inesgotavel (AMARAL, 2000, p. 206).

A valorizacdo da autonomia da escolha, uma das caracteristicas da modernidade, joga
um papel decisivo nessa paisagem espiritual. Com a crescente autonomia dos sujeitos, nos
diferentes campos da vida em sociedade, cresce também a diversificacdo das crencas e seu
afastamento da doutrina oficial. Essa configuracdo desqualifica “o modelo por exceléncia do
fiel religioso” (HERVIEU-LEGER, 2008, p. 87). No campo das ciéncias humanas e sociais ja
parece ser lugar comum, hoje, reconhecer que a secularizacdo nao implica necessariamente a
perda ou a diminuicdo da religido na sociedade secular e reflexiva. Recolhendo as narrativas
dos agentes e os dados da pesquisa, 0 que me parece evidenciado estd no fato das
reconfiguracdes das crengas, na maior desinstitucionalizacdo dessas crencas e, também sim,

na possibilidade da ndo crenca publicamente assumida.
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Essa nova configuracdo social e religiosa que vem sendo construida decorre de um
pressuposto antropolégico moderno, segundo o qual cabe ao individuo produzir o seu sistema
de significados, a partir das diferentes experiéncias vividas. E esse sistema ndo apresenta
rigidez, mas mobilidade. Para Hervieu-Léger, nesse novo mundo no qual o movimento e a
mobilidade se fazem mais visiveis, uma nova figura parece emergir e melhor traduzir a nova
realidade; essa figura seria justamente a do individuo sob a metafora do “peregrino”, na qual
se encontram conjugadas a mobilidade e a associacdo temporaria, como marcas de uma nova
era, que tem sua centralidade no individuo e em suas experiéncias pessoais. Dessa forma, a
“religiosidade peregrina funcionaria como uma ‘metéfora’ do religioso em movimento”, do
individuo peregrino que, de modo narrativo, vai construindo sua “trama das trajetérias de
identificagdo percorridas” (HERVIEU-LEGER, 2008, p. 87-89). Nessa trajetoria, a partir de
suas experiéncias pessoais, o individuo vai tecendo a ‘“bricolagem”, ou seja, aquelas
operagdes nas quais 0 sujeito ajusta suas crengas aos dados que sua experiéncia pessoal lhe
fornece.

Essa nocdo do “peregrino” eu pude verificar parcialmente em relatos individuais
relativos a pratica de ritos religiosos. Nesses relatos percebe-se, sim, um transito nessas
buscas que oscilam entre praticas rituais catolicas, espiritas, e de outras orientacoes,
especialmente budistas, que se fizeram mais recorrentes no universo dos que se declararam
como crentes sem pertencimento. Contudo, os dados da pesquisa ndo me permitem afirmar
um peso ou uma tendéncia religiosa nem para o “convertido” nem para o “peregrino” no
sentido de ficar em permanente transito entre diferentes fontes religiosas ou espirituais de
sentido. Contudo, é possivel de se pensar a categoria peregrino no sentido de um agente que é
um sujeito em peregrinacdo, que caminha em busca de maior autonomia e autenticidade de
vida. Nesses termos, sim, o peregrino é o que caracteriza fortemente a amostra, mas ndo no
sentido de um peregrinar de uma instituicdo ou confissdo para outra. Ao contrario, € muito
mais expressivo o “estar em si”, centrado em si, para além das instituicdes ou pertencimentos.

Os quatro tipos ideais de espiritualidade, construidos mentalmente a partir da amostra,
me ajudaram a ler melhor a complexidade desse fendmeno, que aponta para tipos ideais que,
uma vez assumidos, tornaram-se para mim de significativo valor heuristico, por me
permitirem uma aproximacdo a realidade estudada, sem a preocupacdo em demarcacOes
rigidas de fronteiras, mesmo porque isso parece ser cada vez menos possivel tanto tedrica
quanto praticamente.

As analises mostram um crescente movimento em diferentes formas de espiritualidade

na direcdo da autonomia do sujeito, na busca de uma autenticidade e de uma qualidade de
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vida fundamentada no respeito aos valores de uma vida humana digna, socialmente inclusiva.
Embora exista uma acentuada crenca na presenca e na atuacdo de um ente supremo ou de uma
energia cosmica, os dados da pesquisa parecem indicar maior tendéncia para o que Taylor
(2010) chama de humanismo autossuficiente, especialmente a partir da reflexdo em torno da
categoria “sagrado”, daquilo que, em sintese, aparece aos agentes como o inalienavel, como o
que, ao ser violado, é fonte de maior indignacdo. E nesse universo estdo contemplados os
direitos individuais, a justica social como reconhecimento e inclusdo afirmativa das
diferengas.

Em uma espécie de humanismo secular, mergulhados na imanéncia, os individuos
falam do sagrado como tudo o que a razéo e a sensibilidade definem como valor terrenamente
supremo, como humanamente inviolavel, tudo o que corrobora a harmonia no tecido social e
o0 estado democratico de direito. Dessa forma, percebo que os dados da pesquisa apontam para
novas formas de espiritualidade em gestacdo — junto a e para além de uma espiritualidade
religiosa tradicional — que tem como nucleo comum a convicgdo de que € preciso assegurar
uma qualidade humana de vida pessoal e coletiva, para a qual sdo critérios decisivos a
autenticidade e as praticas de vida coerentes com as convicgdes pessoais, socialmente
harmonizaveis.

Considerando esses critérios da autenticidade e da coeréncia, deparo-me com um dos
elementos mais centrais de toda a minha pesquisa. Na universalidade do desejo por celebrar o
rito de casamento, os individuos apresentavam vivo interesse pela personalizacdo da
celebracdo. Essa nova sensibilidade cultural, somada as combinacdes plurais das novas
espiritualidades modernas — sob a motivacdo do principio da autenticidade e da coeréncia
com o estilo de vida — vem demandando uma nova configuragdo no rito de casamento.
Contudo, a novidade dessa configuragdo ndo compromete o que posso denominar “nuicleo
duro” do rito. Nenhum casal apresentou desejos relacionados com a supressao das partes ou
momentos formais do rito: cortejo inicial, entrada das aliangas, votos, beijo, saida, sessdo de
fotos e festa.

Dessa forma, entre o rito celebrado nas igrejas, nomeadamente cristds catolicas, e 0
rito celebrado “fora de igreja” existe uma continuidade estrutural; ou seja, as partes do rito
ndo foram alteradas. Nao obstante a manutencéo da estrutura basica do rito, as observacoes e
as andlises realizadas tém demonstrado que a demanda por personalizacdo efetivava-se nos
discursos proferidos, em cada celebracéo, pelo celebrante e por eventuais falas proferidas por

familiares ou amigos e no teor dos votos construidos pelo casal. Essas falas e narrativas
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sempre resgatavam aspectos da historia vivida pelos agentes, fazendo do rito a celebracéo de
uma historia de amor vivenciada pelo casal.

A possibilidade de celebrar “fora de igreja” fomentou muitas inova¢des nos ritos de
casamento, especialmente se considerarmos as restricbes mais comuns feitas pelas igrejas,
especialmente nos templos da Igreja catélica. Cito aqui sete singularidades, que de uma ou de
outra forma sempre estavam presentes nas falas dos individuos, por ocasidao da reflexao sobre
as razdes de celebrar o rito “fora de igreja”.

a) O altar personalizado, com a possibilidade de pensar os arranjos de acordo com a
sensibilidade do casal. Nos ritos celebrados na Igreja catdlica, o altar é algo “sagrado”,
entendido como intocavel por elementos profanos. Nas igrejas, costuma ser proibido colocar
sobre o altar o buqué da noiva, bem como a pratica de tirar fotos no altar com padrinhos e
pais. Existe uma inacessibilidade no altar que acaba gerando para muitos agentes da amostra
uma sensacao de distanciamento e de esfriamento ou estranhamento.

b) A decoracdo costuma ser um dos elementos estéticos no qual os agentes,
especialmente as noivas, mais investem. Nas igrejas, em suas normas referentes a decoracao,
0 namero de arranjos possivel é previamente determinado e pré-estabelecido, além de a igreja
normalmente indicar dois ou trés prestadores autorizados para esse servi¢o. Essa delimitacédo
aparece ao agentes como uma rigidez que despersonaliza o rito.

c) As mausicas que o casal escolhe costumam ser expressdo de momentos especiais
vividos pelo casal. Nas igrejas, as musicas que serdo executadas durante a cerimonia precisam
receber prévio consentimento do ministro que representa a Igreja. Algumas dessas musicas
necessariamente deverdo ser sacras; algumas podem ser do repertério classico popular, desde
que o contetido das letras seja condizente com a natureza da celebracdo. Embora exista uma
racionalidade nisso, nas escolhas das musicas os agentes entrevistados deixavam transparecer
que a razdo nao era o critério da escolha dessas musicas, mas a emocao a elas associada, as
vivéncias relacionadas as musicas que tém sido significativas na histéria de amor do casal.

d) O rito da entrada das aliangas, no meio do celebracdo, em momento formalmente
singular e distinto, é especialmente querido e estimado pelos agentes. Nesse momento, as
aliangcas vém ou nas méos de avds ou de criangas ou em carrinho com bebé recém-nascido,
que integra o circulo de amigos ou familiares do casal. Em algumas celebracdes, as aliancas
foram trazidas até o altar por um animal de estimacdo, nomalmente um cachorrinho, membro
familiar muito querido. Nas igrejas ndo se costuma aceitar o rito da entrada das alian¢as no

meio da celebracdo, como um momento especial. E tampouco aceita-se que essas alianc¢as
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venham em um “carrinho com bebé&”, por exemplo. Esses obstaculos inibem, na perspectiva
dos agentes entrevistados, a vitalidade e a expressividade desejada para o rito.

e) A escolha dos padrinhos é uma das experiéncias muito significativas do individuo e
ou do casal, na qual experiéncias afetivas sdo revividas e reavivadas, vinculos sao revistos e
acontece a decisdo de homenagear seus “chegados”, seus amigos mais significativos. A
possibilidade de ter um nimero “ilimitado” de padrinhos, sem as restricdes impostas pelas
igrejas, costuma ser elemento muito valorizado pelo casal, para poder dar visibilidade as
pessoas mais significativas em suas trajetdrias e assim homenagea-las e ser por elas
homenageado.

f) A elaboracdo dos préprios votos € um dos primeiros elementos destacados pelo casal
guando pensa em um rito personalizado. Nas igrejas, ndo se aceita essa pratica. As palavras
sdo proferidas pelo ministro, sendo que o casal devera repetir as palavas consagradas pela
tradicdo da Igreja. Essa pratica religiosa institucional evidenciava, para a maior parte dos
agentes entrevistados, a impessoalidade e o distanciamento do rito da concretude da histdria
de vida dos agentes, que manifestavam vivo desejo em escrever seus votos, suas cartas de
intencoes.

g) Um dos elementos singulares nos ritos de casamento “fora de igreja”, que vem
recebendo cada vez maior adesdo dos agentes, € a celebracdo do rito das areias, que
transparece a ideia das individualidades que se misturam sem se perder, da harmonia que,
para existir, pressupde e alimenta a diferenca. A celebracao desse rito contrapde-se a classica
ou tradicional proposicao, presente no rito catdlico, proferida pelo ministro apds a troca das
aliangas: “A partir desse momento, vocés sao uma s6 carne”. Contra essa perspectiva, 0
processo de individualizacdo presente na modernidade parece exercer cada vez maior
influéncia, visualizada no ritual das areias.

As palavras da noiva Maria Carolina sintetizam alguns desses elementos apresentados:

Quando comecei a pesquisar igreja para casar, encontrei alguns requisitos comuns
entre elas, em relacdo ao casamento, tinha limite no ndmero de padrinhos, nimero
de entradas, niimero de musicas, ndo pode ter decoragdo, dentre outras coisas, af
optamos por encontrar um local que conseguissemos fazer tudo. E um outro motivo,
€ que meus familiares sdo quase todos de fora, entdo pensei em otimizar o
deslocamento e deixar mais confortavel (Maria Carolina. Casamento 12. 10.2018,
survey 30).

Nas entrevistas em profundidade, ao conversar sobre visdes de mundo, sobre valores e
sobre a formatacdo do rito e da festa como um todo, o espirito predominante era marcado pela

abertura e pela flexibilidade, tecendo combinacGes heterodoxas. Na maior parte das
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narrativas, ndo percebi fronteiras bem definidas; ao contrario, multiplas combinacdes tedricas
e praticas. 1sso me levou a considerar as novas espiritualidades, resultantes das diferentes
formas de como os agentes refletem as vivéncias e mobilizam as suas experiéncias.

Na contramao de qualquer forma de dualismo ou dicotomia, especialmente a que separa
a emocdo da razdo, o individual e o institucional, o que tenho verificado, como
comportamento médio na amostra, — na percepcdo das diferentes formas de os individuos se
colocarem diante de uma determinada forma de religido, de filosofia de vida ou de
espiritualidade — s@o as apropriagdes subjetivas, as heterodoxas combinagdes, das quais
resulta algo mais significativo para o individuo. Em termos weberianos, as predominancias
das acgdes sociais de natureza afetiva e racional de valor.

Nessas apropriacOes subjetivas, ndo se trata nem de uma simples substituicdo tampouco
de uma plena identificacio com uma nova realidade, mas de um agenciamento, de um
encontrar-se entre, sem pertencer. A fusdo dessas dimensdes afetivas e racionais muitas vezes
resulta em ambiguidades, instabilidades e provisoriedades, algo préximo a nogdo de rizoma,
de alianca entre diferentes fragmentos, presente nas reflexdes de Deleuze e Guattari (1995). E
isso também vale em termos religiosos e espirituais, uma vez que as identidades ou os
processos de identificacdo se plasmam, se transformam e se multiplicam na velocidade das
diferentes combinagdes operadas pelos agentes.

Essa nova realidade pode ser tida como socioantropologicamente desafiadora, no
sentido de buscar uma inteligibilidade para as novas configuracGes sem ceder a tentacdo de
sobre elas projetar formas e concepgOes tradicionais muito familiares. Penso que as novas
configuragdes que brotam da modernidade secular e reflexiva langam um desafio para a
construcdo de novas habilidades e competéncias relacionadas ao aprender a pensar, a ler e
analisar em meio a processos dinamicos de associacdo. Nesse sentido, penso que a construgdo
mental dos tipos ideais de espiritualidade e a sua delimitacdo a quatro tipos teve uma funcéo
heuristica importante na busca de inteligibilidade do fenémeno estudado.

Nas analises das relagcdes entre as cosmologias e espiritualidades dos agentes que
celebram o rito de casamento “fora de igreja” com as configuracdes do rito de casamento
pude perceber uma relativa coeréncia que se exteriorizava em diferentes momentos ou etapas
do rito. As diferentes sensibilidades espirituais, as diferentes confissdes religiosas, em suas
singulares convicgGes e em seus valores compartilhados permitem construir uma relativa
aproximagcéo aos diferentes estilos de cerimonias.

Os agentes de uma espiritualidade religiosa tradicional tinham uma grande preocupacao

com a escolha do celebrante e com a vestimenta do celebrante, que deveriam sinalizar para
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uma cerimonia religiosa e tinham um grande cuidado com a ornamentagdo do altar, que
lembrasse o0 mais possivel o altar da Igreja. Traziam, igualmente, uma sensibilidade religiosa
mais expressiva na escolha das musicas, muitas delas formalmente religiosas, como salmos,
“ave-marias” e “pai-nosso”’. Traziam um explicito desejo de que houvesse uma oragdo de
béncdo sobre as aliancas. Quanto aos votos, muitos preferiam repetir as palavras do
celebrante, mesmo que tivessem a opc¢éo por escrever seus votos. E ndo abriam méo do livro
de assinaturas no final da celebracéo.

Os agentes de uma espiritualidade monista materialista eram explicitos no seu desejo
por um (a) celebrante que ndo apresentasse o Vviés religioso ou que fosse capaz de construir
uma celebracdo mais poética e filosofica, com reflexdes sobre o amor fundamentadas na
psicologia, na literatura, na arte. O altar era despido de aspectos religiosos e ganhava o0s
contornos de um aparador ou de uma mesinha para sustentar o buqué, copos de agua e 0s
Votos impressos, nos quais constava uma carta de intencdo escrita pelos noivos, muitas vezes
recordando experiéncias vividas e a importancia da presenca da pessoa amada, em termos de
apoio, estimulo e cultivo de valores afins.

Os ritos de casamento de agentes que integram a espiritualidade interreligiosa aberta e a
espiritualidade crente sem pertencimento pouco diferenciavam entre si. Tinham uma
recorrente preocupacdo: que o celebrante ndo proferisse palavras que privilegiassem uma
forma especifica de confissdo religiosa ou religiosidade. Poderia sim falar de Deus como
amor, como energia presente no rito, mas de modo mais livre e desapegado de alguma
tradicdo religiosa. Quanto a oracdo de bencdo, a tonica solicitada pelos agentes era de gerar
um ambiente de comunhd com uma energia cosmica e solicitar dos participantes da
comunidade de afeto reunida que desejassem e emanassem bons fluidos ao casal.

O que sempre percebia nas entrevistas com 0s agentes € a presenca do desejo por
autenticidade, por superacdo da impessoalidade e do formalismo abstrato, na direcdo de ritos
que se tornem expressao de experiéncias vividas. Os dados da pesquisa me levam a concluir
que as liberdades espirituais individuais, tipicas da modernidade, em contexto de multiplas
instancias de oferta de sentido, vao se apropriando criativamente do que existe e imaginando
novas formas de expressao de suas sensibilidades. Nota-se, a partir do universo da pesquisa,
que os individuos véo se distanciando gradativamente de uma religiosidade de “convertido”,
uma vez que a tonica é a abertura ao diferente e a negacdo da afirmagdo dogmatica. Segundo
Leila Amaral, assiste-se a “uma espécie de irreveréncia espiritual que contribui para uma

religiosidade porosa” (AMARAL, 2000, p. 206). Prefiro usar o termo espiritualidade porosa
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que vai filtrando elementos da imanéncia conjugando-os, as vezes, com elementos de
transcendéncia religiosa, outras vezes nao.

Nos diferentes tipos ideais de espiritualidade, o elemento aglutinador é a dimensao da
busca, de uma preocupacdo com o sentido das coisas, e esse sentido deve ter uma profunda
relacdo com tudo o que foi vivenciado e experienciado em suas vidas. Os relatos ndo deixam
duvidas quanto ao reconhecimento de uma espiritualidade polimorfa, em intima conexdo com
uma historia ou trajetorias pessoais vividas. Nesses valores e crengas construidos no
caminhar, que se exteriorizavam na configuracdo do rito de casamento, processos de
individualizacéo e de identificagéo estavam sendo operados.

Nas entrevistas com os casais, pude perceber que esta atual geragéo de agentes, que se
encontra na faixa etdria média dos 33 anos, ainda teve uma iniciacdo religiosa,
majoritariamente cristd catolica, tendo sido iniciados na vida sacramental pelo batismo e pela
primeira eucaristia. Dessa forma, as praticas e os pertencimentos religiosos da infancia foram
transmitidos sob a influéncia dos vinculos religiosos familiares. Contudo, a partir da
adolescéncia e, especialmente, durante a juventude, na vida de praticamente todos os
individuos entrevistados, essas praticas e pertencimentos sofreram significativas alteracdes,
com o gradual afastamento das praticas religiosas tradicionais e a busca por caminhos
espirituais alternativos.

Considerando os novos arranjos familiares e a auséncia ou enfraquecimento das
praticas religiosas familiares de outras épocas, e considerando as multiplas e diferenciadas
alternativas existentes na modernidade, as novas tendéncias parecem sinalizar para
significativas mudancas nas tradigdes religiosas familiares intergeracionais. Um exemplo
desse novo movimento, que transcende um pouco o objeto deste estudo, pode ser verificado
na crescente busca dos novos casais, por ocasido do nascimento do (a) filho (a), por uma
celebragdo de “batismo” fora da instituigdo Igreja. O rito de batismo vem compreendido como
uma celebracdo de acolhida da crianca junto a comunidade familiar e afetiva no interior da
qual essa crianca serd educada. O rito continua a ser buscado, mas em novas roupagens, sem
o tradicional vinculo ou pertencimento a uma instituicdo religiosa, em nome de uma nova
sensibilidade espiritual e em coeréncia com estilos pessoais de vida. O rito é desejado e
adaptado para novos ambientes, de natureza mais familiar e intimista.

O crescimento da desinstitucionalizacdo das tradicionais praticas religiosas e o
crescimento das ofertas alternativas podem ser lidos como indicativos de novos tempos e de
novas mentalidades em formacdo. As narrativas dos agentes, em contexto de modernidade,

evidenciam que existe um visivel descompasso entre discursos religiosos oficiais e as praticas
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individuais. Estamos diante de um processo social, de “transforma¢des amplas, continuas, de
longa duracdo” (ELIAS, 2002, p. 27-28). E a nocdo de processo pde a énfase no movimento
de transformacédo e ndo na radicalidade de uma ruptura. Sdo transformac6es que vado sendo
construidas a partir de uma realidade anterior que ajudou a moldar a nova realidade em novas
figuracdes, a partir de diferenciagdes que passam a operar em diferentes campos, com
diferenciacGes nas proprias funcdes sociais de instituicdes, por exemplo. Assim, novas
tradicBes passam a ser imaginadas e inventadas.

Nesse movimento que acontece no interior de tradigcdes, trago mais uma vez a
contribuicdo de Asad (1996), para quem seria praticamente impossivel uma sociedade
rigorosamente pos-tradicional. Asad discorda do parecer que uma sociedade possa ser hibrida,
no sentido de ser em parte moderna e em parte tradicional, como se fosse possivel identificar
esses estados “puros”. Ele parte do pressuposto de a tradi¢do constituir uma dimenséo da vida
social em permanente dinamica e ndo algo que, em si, possa ser deixado para tras. A histéria
seria esse movimento. Para Talal Asad, é preciso repensar o conceito de tradicdo. E nesse
esforco, Asad concebe a tradicdo como um modo pratico de vida, como técnicas de producéo,
na mente e no corpo, de "virtudes e habilidades especificas que foram autorizadas, legadas e
reformuladas ao longo de geracgdes” (ASAD, 2001, p. 216).

Se, por um lado, nas religides tipificadas como tradicionais, comumente definidas
como religiGes da salvacdo, os discursos hegemdnicos vinham carregados de mensagens
escatoldgicas e salvificas, vinculadas a transcendéncia, na dimenséo da imanéncia secular, por
outro lado, as espiritualidades encontram-se mais vinculadas ao self, emanam das
subjetividades, da autonomia individual, de onde brotam suas motivagdes e orientagdes.

Os relatos dos agentes, analisados a partir das técnicas escolhidas, autorizam a falar
gue na era da imanéncia, a transcendéncia ndo é mais uma necessidade. O foco esta no
caminhar do sujeito, em suas escolhas subjetivamente motivadas. Embora o sujeito sempre
esteja socialmente situado e culturalmente influenciado, o locus a partir do qual e para o qual
se olha é o da experiéncia vivida pelo sujeito, para a sua trajetoria pessoal de vida, no interior
da qual algo faz sentido ou se torna insignificante ou indiferente. Nesse sentido, a
modernidade ocidental secular e reflexiva pode ser concebida tanto como uma estrutura social
quanto experiéncia psicoldgica e postura estética diante da vida.

E nessa nova postura ética e estética diante da vida, pode-se pensar a modernidade
como um ar que se respira no qual coexistem diferentes tendéncias, mas as tendéncias que
comumente vem sendo rotuladas como modernas costumam ser aquelas que apontam para a

dissolucdo de antigas pertencas e para a dilapidacdo de linhagens religiosas estabelecidas.
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Essa concepcdo esta presente em Pierucci (2006), quando ele se serve da ideia de “solvente”
para falar das novas formas religiosas na modernidade. Na contramdo da perspectiva de
Durkheim, da comunidade solidaria unificada por representacfes coletivas, ele se aproxima
mais da perspectiva de Weber e, especialmente, de Simmel, referindo-se a modernidade
religiosa como o tempo e o espaco do que € difuso.

Os dados da pesquisa e das entrevistas realizadas reiteram essa perspectiva mais
weberiana e simmeliana, com um gradual deslocamento de um centro exterior ao sujeito para
um realinhamento a partir das motivacdes de um sujeito individual, que necessita dar sentido
a sua vida em meio as multidirecionais ofertas de sentido. Contudo, objetividade e
subjetividade sdo dimensGes inseparaveis, assim como as noc¢des de fato social e de acdo
social, exterioridade e interioridade, generalidade e motivacdo subjetiva, para dialogarmos
com Durkheim e Weber, respectivamente. E esse € um processo sem fim previsivel, um fluxo
permanente, processo no qual o que hoje pode ser concebido como derivagdo ou imposicéo
cultural podera, posteriormente, ser expressao de uma autonomia pessoal.

O recorte de minha pesquisa contemplou um grupo de atores sociais muito singular,
que representa um determinado setor social e cultural. Isso ao mesmo tempo em que limita
também possibilita um olhar em maior profundidade em campos delimitados. Nessa amostra,
a experiéncia espiritual, mais do que experiéncia religiosa, ndo vem definida por uma pertenca
eclesial, ou por uma pertenca a alguma comunidade emocional. O carater congregacional ndo
aparece como elemento definidor dos grupos, longe disso. As experiéncias subjetivas
caminham para a afirmacdo do sujeito, por meio da desinstitucionalizacdo de praticas e por
novas configuragdes e sensibilidades.

O pluralismo de formas e de estilos de vida pode aqui ser lido como uma das
expressdes do espirito que caracteriza a mentalidade moderna secular e reflexiva centrada na
autonomia e nas liberdades individuais. E esse pluralismo manifesta-se em praticamente todos
0s campos, também no dmbito religioso, como um pluralismo de ofertas e de sentidos que traz
as novas geracdes um leque muito amplo de possibilidades e de perspectivas, criando
inclusive novas demandas.

O crescimento das celebracgdes “fora de igreja”, que hoje faz parte do cenério urbano e
cultural de Belo Horizonte, funciona como uma oferta que gera demanda, uma vez que as
sensibilidades e os valores subjetivos formam-se a partir de uma realidade na qual os
individuos vivem inseridos. Por essa razdo, os Ultimos movimentos historicos e culturais
indicam um acentuado crescimento nesse setor, sinalizando para uma nova tradicdo que vem

sendo vivenciada na modernidade ocidental secular e reflexiva.
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No que tange as concepcdes relacionadas a deus, a um ente supremo ou a uma energia
cosmica, nas entrevistas e nos relatos individuais dos agentes, percebe-se que permanece a
crenca em um deus, mas a imagem desse ente supremo corresponde cada vez menos a nogao
cristd de um Deus pessoal e encarnado na historia. Segundo Taylor (2010), pode-se
reconhecer um movimento que vai do teismo ao deismo, da crenca no Deus judaico-cristdo a
consciéncia deista de um deus universal vinculado ao mundo natural e ndo a alguma revelacéo
particular. Como desmembramento do deismo, na perspectiva de Taylor, o ateismo surge
como expressao historica possivel de uma determinada perspectiva de secularidade,
imanentemente fechada ou completa em si. Contudo, esse fechamento a transcendéncia ndo
seria um destino, uma orientacdo teleolégica. Taylor busca mostrar como que dentro da
imanéncia secular existem as brechas para a abertura a transcendéncia, a plenitude da vida
com vinculos espirituais religiosos ou ndo. E a pesquisa realizada mostra que uma
espiritualidade fechada a transcendéncia, que absolutiza a imanéncia esta presente nesta
modernidade, porém néo se faz hegemonica.

Os dados levantados possibilitam a percepcdo de que a crenca € uma resultante de
relacdes, de experiéncias relacionais vividas, muito mais do que supostamente um mero
estado mental. Afinal, “minha propria identidade depende crucialmente de minhas relagfes
dialogicas com os outros” (TAYLOR, 2013, p. 46). Por isso, as espiritualidades séo dindmicas
e provisorias, resultantes das interacdes, dos modos e dos contelidos dessas interagdes. E a
verdade do relativo, do relacional e ndo necessariamente a relatividade do verdadeiro,
conforme bem refletido no perspectivismo de Deleuze, cuja énfase esta no relacionalismo e
n&o no relativismo.

Antropologicamente, os sistemas de crengas, percebidos em ac¢do, me levam a falar
contra o reducionismo psicologizante, contra a tendéncia a reduzir as crencas a estados
mentais; eles sdo também atividades de simbolizacdo, de expressdo de sentidos em
construcdo, a partir de interagdes situadas culturalmente. Com efeito, o construto mental aqui
realizado do qual nasceu uma tipificacdo de espiritualidades ndo pretende ser uma descrigdo
precisa das novas espiritualidades, mas um instrumento que ajuda a relacionar e a
compreender as diferentes crencas com as trajetorias pessoais vividas pelos agentes em
contexto.

Ao falar do processo civilizador na modernidade, Elias (1993) o0 associa a0 processo
de crescente individualizacdo. A partir dos condicionantes sociais, os individuos interiorizam
normas de conduta, concepcdes, valores, ideais e dessa interiorizacdo nascem as expressoes

exteriorizadas da dindmica interna de apropriacdo. Com base nisso, as configuracdes dos ritos
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de casamento sdo construidas nessa relacdo dialética sociedade-individuo. Por essas razdes,
trago mais uma vez a contribuicdo de Leach (1996) ao dizer das contradicdes e
incongruéncias sempre possiveis nesse processo, uma vez que os individuos escolhem
motivados por ideias e por afetos. E nessas escolhas, as combinagfes ndao obedecem
necessariamente a uma logica racional demonstrativa.

Encontra-se, assim, um dinamismo que traz um carater de descontinuidade a
modernidade em sua relacdo com pensamentos e estilos de vida até entdo hegemonicos. Para
Giddens (1997), a modernidade opera desencaixes e solicita do individuo, em sua autonomia e
ética reflexiva, processos de apropriacdo ou de reapropriacdo para reencaixes que sejam
significativos para o sujeito, seja em termos cognitivo-operacionais, politico-econdémico,
estéticos ou eético-morais. O presente estudo, dentro de suas limitacdes, ratifica essa
concepcao, ao notar que os atores entrevistados servem-se de suas condi¢Ges econémicas e
empenham recursos materiais e imateriais para formatar um rito de casamento, com cerimonia
e festa, que traduza as suas sensibilidades e suas concepcdes espirituais.

As novas sensibilidades emergem de um tecido social que antecede o préprio sujeito.
Isso equivale a falar da dimenséo situacional do sujeito no processo civilizatorio, no qual o
passado ndo € esquecido nem rejeitado, mas consciente ou inconsciente assumido e superado
em novas configuragdes socioculturais sempre dindmicas. Por essas razdes, articulando as
dimensOes da exterioridade e da subjetividade, os processos de identificagdo que os sujeitos
vao construindo também passam a ser mais dinamicos.

A dimensdo da reflexividade, que caracteriza a modernidade secular, manifesta-se nos
individuos nesse duplo movimento: Por um lado, contra forgcas objetivantes pretensamente
portadoras de um sentido que se pretende universal; por outro lado, como movimento para a
interioridade de onde brotara ulterior exteriorizacdo. Nesse duplo movimento, é o individuo-
sujeito que aparece como agente de sintese. E sdo muitas e dindmicas as sinteses construidas
pelos individuos, em nome de projetos de autorrealizagcdo. Segundo Giddens (2002), na
modernidade tardia, tendo sido questionadas e fragilizadas as grandes narrativas da
modernidade iluminista, a grande questdo passa pela ressignificacdo, pela acdo de significar
ou de perceber sentido naquilo que o individuo recebe e expressa em contexto.

Se a primeira modernidade estava focada em grandes narrativas as quais os individuos
ou grupos sociais se vinculavam, o contexto de modernidade reflexiva tem uma singularidade
no que tange a abertura sociocultural para novas e plurais configuragdes de pertencimento. A

diferenciacéo e a pluralidade de estilos de vida ficaram facilitadas na modernidade, a ponto de
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formas identitarias recalcadas em outras épocas conseguirem emergir e lutar por seu
reconhecimento e visibilidade social (GRACINO JUNIOR, 2011, p. 22).

Todos os rituais de casamento analisados acontecem em contexto de mercado, que
gera desejo e demandas nos consumidores, também em matéria de religido e de
espiritualidade. Nesses termos, recordo a reflexdo de Ronaldo de Almeida (2010), que se
refere a0 mercado como uma metafora para pensar o universo religioso das escolhas dos
contetdos e das praticas rituais que sdo demandadas e consumidas. Almeida recorre a no¢ao
de transito, dada a plurivocidade desse termo, para trazer a luz 0 movimento, a circulacéo, a
fluidez, a auséncia da rigidez de fronteiras, a desinstitucionalizacdo que marca esse universo.
Essa nogdo ajuda a pensar para além das disjuntivas, a superar antinomias ou dicotomias,
ajuda a compreender o transito de 1a para ca, daqui para |4, de apropriar-se e de combinar
elementos, sem necessariamente pertencer. E isso vale tanto para o movimento dos individuos
quanto ao fluxo das préprias crencas e rituais que ja ndo sdo mais vistos como propriedade ou
identidade particular especifica.

Com essa plasticidade ou variabilidade de configuracdes de crencas e de ritos, o olhar
antropoldgico que pude desenvolver nessa pesquisa e nos estudos sobre o rito de casamento
“fora de igreja”, em suas diferentes configuragdes, resultantes de diversas e diversificadas
motivacdes, me fez compreender a complexidade desse universo e transcender perspectivas
funcionalistas e substancialistas, que acabam reduzindo e empobrecendo a inesgotavel riqueza
desse fenbmeno que pode e deve continuar a ser estudado.

eguindo os passos de Talal Asad (1996; 2002), diria que a modernidade, mais do que
ser “pos-tradicional”, inaugura uma nova tradi¢cdo, fundamentada na autonomia e na
reflexividade dos pensamentos e das agdes dos individuos, que constroem dinamicamente
seus processos de identificacdo. Dessa forma, os estilos de vida que se formam, influenciados
pela pluralidade de escolhas possiveis na modernidade secular e reflexiva, dizem de
individuos agentes, motivados pelo desejo de autenticidade ou de coeréncia consigo mesmo.
A construcdo das espiritualidades, das formas de caminhar e de construir os arranjos vai
acontecendo enquanto caminha, podendo ora visitar um estilo ora outro, ou simplesmente
seguir peregrinando como sujeito em busca de vida auténtica. Dessa forma, as trajetorias
individuais plurais s@o dindmicas condicionantes das escolhas e dos motivos dessas escolhas
realizadas pelos individuos e ou casais, em meio aos quais cresce o reinado do principio da
autonomia e da responsabilidade pessoal, em um tempo e em um espago cada vez mais
desterritorializados, marcado pelo cruzamento de diferentes sensibilidades e formas

espirituais de caminhar e de construir sentido para a existéncia.
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PARA NAO CONCLUIR

N&o se trata de concluir, mas de recolher observacGes e reflexdes que possam
estimular a continuidade dessa reflexdo no campo das relagfes entre cultura, identidades e
modos de vida.

No fim dessa jornada, deposito os créditos a Bourdieu quando identifica o social como
constituido por campos e cada campo com um magnetismo que influencia na formacgdo das
disposi¢des subjetivas de seus agentes posicionados. E esses campos ndo sdo concebidos
como estruturas fixas, mas produtos histéricos que nascem das posi¢Oes e das disposicdes dos
agentes. E 0 que determina e demarca a existéncia, 0s contornos e a vida de um campo sao 0s
interesses, os capitais de diferentes naturezas envolvidos e as a¢cdes de seus agentes; em suma,
0 habitus, a internalizacdo da estrutura social. Dessa forma, por um lado, o habitus é
estruturado pelo campo e, por outro lado, é o habitus que constitui 0 campo. Existe, portanto,
uma relagdo dialética entre o processo de subjetivacdo e o processo de objetivacdo, de
internalizacdo e de exteriorizacdo. Considerando os processos de diferenciacdo social, os
diferentes principios compreensivos da realidade constituem e sdo constituidos por esses
espacgos estruturados de posicdes, que sdo 0s campos, microcosmos sociais (BOURDIEU,
2004).

Foi essa consciéncia que me possibilitou pensar na adogéo das técnicas da ACM e da
Anélise de Cluster, que possibilitaram uma aproximacdo a diferentes habitus e espacos
socialmente construidos de onde nasceu o construto mental das tipologias de espiritualidades,
cujo crédito deposito a Max Weber que, em sua sociologia compreensiva, nos proporcionou
recursos para pensarmos por tipos ideais, uma vez que a realidade em si tem uma
complexidade tal que fica rigorosamente inapreensivel em sua completude.

Sou muito grato as ciéncias sociais em suas muitas e fecundas mediag6es analiticas,
explicativas e compreensivas dos condicionamentos sociais dos modos de sentir, querer,
pensar e julgar dos individuos influenciando suas escolhas e suas préaticas. Elas me permitiram
pensar as tensdes, os conflitos, as proximidades e as distancias que existem entre modalidades
e agentes nos diferentes espacos construidos, fazendo ver que os diferentes campos, em
diferentes momentos historicos, ndo sdo jamais meras reproducdes, sdo também producdes,
moldando tanto continuidades quanto descontinuidades.

Conforme se pode notar, em diferentes momentos deste trabalho, a modernidade
produziu um processo de individualizacdo, centrado na autonomia do sujeito, que se fez

visivelmente presente nos relatos dos agentes e em suas configuracdes dos ritos de casamento.
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Vimos também que a modernidade ocidental em sua dimensdo secular ndo comporta
processos uniformes e unilineares, mas multifacetados, que admitem diferentes énfases,
respeitando a referéncia fundamental: a autonomia do sujeito.

Retomando os argumentos de Asad (1996), o mais adequado néo seria identificar a
modernidade como se fosse uma instancia pos-tradicional, mas como um territdrio, um tempo
e um espago nos quais novas tradi¢cdes vao sendo criadas, em nome das liberdades. Assim, ao
olhar para as sombras da modernidade ndo vemos homogeneidade, mas pluralidades, gracas
as vozes do romantismo que continuam a ressoar em sua reacao a racionalidade iluminista, em
sua rejeicdo aos apelos universalistas, interpelando os atores para a ousadia em apropriar-se
de modo livre e criativo das diferentes instancias de sentido, para além da racionalidade que
se fixa em bindmios como secular e religioso, profano e sagrado. E o estudo das diferentes
configuracdes do rito de casamento “fora de igreja” ratifica esse argumento da presenga de
diferentes racionalidades em jogo nas apropriacGes que o0s agentes faziam de expressoes
rituais de uma tradigdo ainda muito viva.

No decorrer deste estudo, especialmente ao abordar as diferentes demandas por
configuracdes do rito de casamento, pode ser verificado o0 quanto a emocgao e a sensacdo sao
partes integrantes do ritual. Nas pegadas do romantismo, a sensacdo passa a ser um dos
caminhos de acesso a verdade profunda do agente, mais proxima e fidedigna de sua trajetoria
pessoal, para além da mera perspectiva da demonstracdo racional. Com base nesses novos
fundamentos e critérios para a configuracdo de praticas sociais, passa a ter lugar a
contradicdo, a possibilidade de arranjar a partir de racionalidades dispares. Em termos
antropologicos, isso se aproxima das narrativas que concebem o individuo como uma
totalidade, uma unidade plural, uma singularidade de mdltiplas dimensdes.

Esse deslocamento operado pela modernidade secular e reflexiva, que deixa de se fixar
em coeréncias racionalmente estaveis e passa a admitir e a cultivar identificacbes temporarias
nos diferentes campos da vida, da politica ao amor conjugal, gera também uma nova
consciéncia segundo a qual a contradicdo ndo necessariamente € um sinal de fraqueza, mas
pode vir a ser expressdo de autenticidade, de quem vive 0 momento com inteireza de ser. 1sso
reforca o argumento de Hall (2011, p. 9) de que a identidade plenamente unificada, completa,
segura e coerente é uma fantasia. Em decorréncia dessa consciéncia, dediquei-me a
construcdo dos tipos ideais de espiritualidade, que tem por objetivo lancar luz sobre um novo
fendmeno cultural em consolidagéo.

Ao centrar-se no horizonte motivacional dos agentes e valorizar o plural, a

modernidade secular e reflexiva favorece a formacao e a exteriorizacao de tensdes e conflitos,
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que passam a ser concebidos como momentos internos de um processo de autorrealizacao.
Nesse sentido, retomando o argumento de Giddens (2002), a abertura da vida social de hoje
favorece a reflexividade da vida dos sujeitos, incentivados a autenticidade, a serem
verdadeiros consigo mesmos.

Esse processo promove algumas graduais desconstrucGes, que puderam ser
reconhecidas nos dados deste estudo. Algumas dessas desconstrucdes verificadas nos tipos
ideais de espiritualidade na modernidade secular e reflexiva — especificamente na
espiritualidade monista materialista e na espiritualidade crente sem pertencimento — referem-
se a0 mundo natural como cosmos e criagdo divina, do sujeito como subordinado a forgas
sobrenaturais e do mundo social em sua hierarquia e permanéncia.

A narrativa que apresenta a modernidade ocidental como o tempo do individuo,
precisa ser complementada, uma vez que o habitus do sujeito € socialmente produzido e toda
cosmovisdo e toda forma de espiritualidade sdo também emanacdes do socialmente vivido.
Assim é correto falar em novos mecanismos de autoidentificacdo, que geram novas praticas,
gue plasmam novos costumes e inventam novas tradi¢cdes, mas tudo isso acontece a partir de
uma tradicdo, a partir de praticas e de costumes socialmente reconhecidos.

Essa nova tendéncia dos casamentos “fora de igreja”, em jardins, em casas de eventos,
pode, portanto, ser vista como uma reacgéo, na linha de reflexdo de Campbell (2001), de uma
“personalidade romantica”. Traduzindo, aquilo que historicamente vinha sendo negado,
inibido ou supresso passa a ser um campo de sonhos que produz configuragcdes substitutivas.
O que pode ajudar a explicar a emergéncia desse fenomeno seria, portanto, “uma relagdo de
semelhanca entre a pratica de inibir a expressdo emotiva e a valoriza¢do da paixao profunda”.
Nessa combinacdo de forgas, a “restricdo de impulsos de comportamento” alimentaria o
“desvio para outros canais amplamente imaginativos e ocultos”, produzindo novas e
diferentes manifestacdes culturais (CAMPBELL, 2001, p. 310).

Isso reforca a tese de que a emergéncia de uma nova forma de racionalidade, associada
ao romantismo, para além de uma mentalidade calculista, combinando imaginagdo e
sentimento, paixdo e sonho criativo, exterioriza-se em novas experiéncias € em novas criacoes
que emergem do anseio, capazes de plasmar novas e diferenciadas espiritualidades. Isso vem
ao encontro da argumentacdo de Harvey (2001, p. 36-37) ao afirmar que “a fixidez categorica
do pensamento iluminista foi crescentemente contestada e terminou por ser substituida por
uma énfase em sistemas divergentes de representacdo”, dado o individualismo como valor

social, com énfase em sua dimensao ético-moral, conforme bem refletido por Dumont (2000).
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As novas configuragdes que o rito de casamento vem recebendo, conforme aqui
estudado, corrobora a concepcdo weberiana de historia, ndo como teleologia, mas como um
devir, um processo relacionado a a¢Oes orientadas por interesses; o que evidencia a dimensdo
de abertura e de imprevisibilidade.

Ao reconhecer nas pesquisas e nas leituras dos dados diferentes formas de
espiritualidade na modernidade, lembrei-me das modernidades multiplas de Eisenstadt (2001),
no sentido de que, mesmo no ocidente, existem diferentes modernidades uma vez que
contempla diferentes atores, mdultiplas subjetividades e diferentes sensibilidades, que
reivindicam reconhecimento e inclusdo, conferindo & modernidade uma dimensdo dindmica,
plural, maltipla. Dessa forma, a propria modernidade acaba propiciando as condicGes
favoraveis para essas reacdes e apropriacdes plurais, que podem inclusive ser contrarias ao
postulado do individualismo moderno abragando dimensdes mais holisticas (CAMURCA,
2003).

O presente estudo me permitiu reconhecer e ratificar o argumento de Taylor (2010),
segundo o qual na era da imanéncia, na qual se constroem diferenciados quadros de
compreensdo e de sentido, a fé em Deus passou a ser uma entre tantas possibilidades, que
emanam da trajetdria do individuo em sua busca por vida plena. A pedra angular de todo essa
dindmica sustenta que o engajamento de toda sorte é uma questdo de decisdo, de adesdo
pessoal.

Nos relatos dos agentes, tendo em vista a preparacdo da cerimonia de casamento
figurava constantemente a tensdo entre a reproducdo do modelo de rito conhecido e o desejo
de inovar, o que fortalece a tese da dimensdo mimética do rito, que esta na origem dos
sentimentos de pertenca e nos processos de socializacdo, mas também de sua abertura para
atribuicbes subjetivas de valor e, assim, para progressivas adaptacdes e alteracdes,
corroborando o processo de individualizacéo.

Nessa tensdo entre mimesis e inovagdo, as narrativas dos agentes evidenciam que,
mesmo em modernidade, em sociedades do conhecimento e da informacéo, da ciéncia e das
tecnologias, individuos trazem em suas crencas supersticdes e recursos a magia, o que reforca
as reflexdes sobre as multiplas modernidades e sobre diferentes formas de racionalidade e de
sensibilidade acionadas pelos agentes na configuragdo de seus atos sociais.

Um elemento que perpassou todo o estudo, presente desde as primeiras entrevistas até
as inovac0es presenciadas no rito de casamento pode ser sintetizado nessa ideia que é também
uma habilidade e que consiste em combinar diferentes sensibilidades e estilos, em construir

transicbes ou mesmo em ndo se ater a fronteiras rigidas. E isso reforca a tipologia ideal
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weberiana das ac¢Ges sociais. Na prética da pesquisa, eu ndo via motivagdes unilaterais em
estado puro, mas sempre a tendéncia em combinar, mesmo que inconscientemente, diferentes
motivos que, grosso modo, expressavam a constitutiva e dialética relacdo ator e estrutura,
agéncia e condicionamento sociocultural, com uma consciente e expressa convicgdo em
buscar uma ressignificacdo de valores e praticas culturais.

Dessa forma, os estilos de vida que se formam, influenciados pela pluralidade de
escolhas possiveis, dizem de individuos agentes, motivados pelo desejo de autenticidade ou
de coeréncia consigo mesmo. Isso reforca o argumento de Tambiah (2018) de que no rito
estamos diante de uma totalidade constituida de palavras e de acdes, de padrdes e regras de
combinacdo, mas a0 mesmo tempo de abertura, dada a presenca da agéncia em sua forca
atributiva de sentido, de onde emana a polissemia e multiplicidade de usos de tradi¢des
culturais.

No final da trajetoria desta pesquisa, tendo analisado os dados coletados e as narrativas
dos agentes entrevistados torna-se possivel, a titulo de uma proviséria conclusdo, afirmar que
existem associacOes que podem ser feitas entre as diferentes espiritualidades — diferentes
esquemas de percepcdo, julgamento e acdo ou habitus, socialmente compartilhados intra-
agrupamentos aqui idealmente tipificados — e as decisdes pelo casamento em si, pelo
casamento “fora de igreja” e com algumas diferenciagdes nas configuracdes do rito de
casamento.

O que foi sendo evidenciado nessa combinacdo de empeiria e interpretacdo, de
explicacdo e compreensdo remete as tensdes entre exterioridade e interioridade, estrutura e
agéncia, tensbes nas quais nada acontece em estado puro, nem a simples transposicdo da
exterioridade sociocultural para novos espagos sociais construidos nem tampouco uma
independente subjetividade que livremente da asas a sua imaginacao e constréi configuracdes
a partir de sua sensibilidade.

Os dados e as interpretacdes reforcam a tese segundo a qual o enraizamento cultural
fomenta o cultivo de formas de sensibilidades e que essas formas, por implicarem
apropriacOes subjetivas, sdo sempre provisorias e incertas. Por essa razdo, qualquer pretensao
de universalismo acaba adquirindo aspectos ideoldgicos. Estamos sempre diante de mdltiplas
e diferenciadas formas de expressao e apreciacao estética, resultantes de singulares esquemas
de percepcéo cultivados socioculturalmente.

Por fim, as interpretacfes aqui sugeridas a partir dos visiveis limites desta pesquisa
devem ser acolhidas ndo como verdades essenciais, mas como tentativas, empiricamente

fundamentadas, de tecer aproximacdes a um fenémeno sociocultural por demais complexo,
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que permanece aberto para ulteriores investigacdes que possibilitem alargamento analitico,
confrontando dados de pesquisas igualmente mais abrangentes, especialmente contemplando

maior diversidade de agentes sociais para maior representatividade da complexidade do tecido

social.
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APENDICE A - QUESTIONARIO SEMI-ESTRUTURADO

Estimado (a)

Muito obrigado por participar desse momento, que antecede a celebragdo da historia do seu amor. Peco que
responda com toda a transparéncia. As informacfes serdo fundamentais para um melhor conhecimento da

realidade do rito de casamento celebrado “fora de Igreja”.

I. Identificacdo de sexo: 1.[ ]masculino 2.[ ] feminino
Il. Idade: [ ] anos
I11. Formagdo: Atual nivel de formagdo
1.[ 1Ensino Médio 3. [ ]Pés-graduacdo. 5.[ ] Doutorado
2. ] Graduagdo 4. [ ] Mestrado 6.[ ]Pos-Doutorado
IV: Area de atuacio profissional: []

V: Em termos de religido, assinale a alternativa que melhor o (a) descreve:

1. [ ]Ateu. N&o creio na existéncia de um ser supremo.

2. [ ] Budista ou outra tradi¢do oriental
3. [ ]Cético. Nao sei se [Deus] existe ou se ndo existe. Essa questdo me é indiferente.
4. [ ] Crente sem pertencimento
5. [ ] Cristdo Cat6lico

6. [ ] Cristdo Evangélico
7. [ ]Espirita

8. [ ]Judeu

9. [ ]Religido de matriz africana

10. [ ] New Age, Holismo, Esoterismo
11. [ ] Outro:

VI). Sobre a fé em Deus, em um ente supremo, em uma energia cosmica e sua presenga e atuagdo no mundo e na vida

das pessoas, responda “SIM” se acredita e "NAO” se ndo acredita ou discorda.

Deus é criador, Espirito perfeito, Todo-Poderoso, presente na vida dos seres humanos.

[ 1SIM[ ]NAO

A natureza é uma criacdo de Deus. Contudo, Deus ndo intervém no curso da Natureza.

[ 1SIM [ 1NAO

Existe uma forga cosmica, uma energia maior presente em todas as coisas, MAS NAO ATUANTE.
[ 1SIM [ 1NAO

Existe uma forga cosmica, uma energia maior PRESENTE E ATUANTE em todas as coisas.
[1SIM [ ]INAO

VI11). Sobre uma possivel relagéo entre corpo e alma / mente, assinale a alternativa com a qual estiver mais de acordo.
1. [ ] Monismo. Somos somente corpo. Inclusive a mente € um composto de neurdnios comunicantes.

2. [ ] Dualidade. Somos compostos por um corpo material (fisico) e por uma alma imaterial (espiritual).

VII1I. Sobre a perspectiva ou ndo de vida apds a morte, assinale a alternativa com a qual estivar mais de acordo
[ ] N&o acredito em vida pos-morte.
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[ ] Essa questdo me € indiferente. Ndo me preocupo com isso.
[ ] Acredito em vida eterna e acredito em Ressurreicéo.
[ 1 Acredito em evolucéo espiritual e em Reencarnagdes.

[ ] Acredito em evolugdo espiritual e em “algo a mais” apds a morte do corpo material.

IX. Na tradi¢do religiosa, a palavra “sagrado” é expressdo muito usada e muito significativa. Essa palavra para vocé é
significativa? Ela deveria/poderia ser usada no seu rito de casamento? Em caso afirmativo, o que seria “sagrado”? Em
caso negativo, haveria alguma outra palavra ou expressao que, no seu entendimento, deveria substitui essa expressdo?

Deixe aqui 0 seu comentario.

X) Enumere de 1 a 4, sendo o numero “1” o principal critério a partir do qual julga e distingue o “certo” do errado”. E

na sequéncia enumere os demais. A nogao de “certo e errado” esta vinculada:

[ ] ao proprio sujeito individual que deve definir o que seja certo e o errado.

[ 1a Constituicdo do Pais, que estabelece social e culturalmente o que seja certo e errado.
[ ]a Natureza, a ordem natural das coisas.

[ ]1a Deus, a Vontade Divina que tudo criou com um objetivo certo.

XI1). Com qual frequéncia vocé pratica algum rito religioso: rezar, ir a um culto ou missa, benzer-se....
1 [ 1Nunca. 2. [ ] Diariamente. 3. [ ]Semanalmente.

4, [ ] Mensalmente. 5. [ ] Semestralmente. 6. [ ] Anualmente.

XII. Vocé ja foi casado (a) anteriormente? Em caso afirmativo, durante quanto tempo.
[ ]Néo [ ]. SIM. Por ano(s) / meses.
XI11. Antes do rito de celebracdo do vosso casamento, Vocé e sua esposa (seu marido) moram juntos?

1[ ] Sim. Nesse caso, hd quanto tempo moram juntos:
2[ ] Nao.

XIV. Até o dia do casamento, durante quanto tempo vocés namoraram?

XV. Qual foi a principal razdo pela qual decidiu casar? Caso deseje assinalar mais de uma opc¢ao, marque com
n° “1” a mais importante... até n° “5” ou “6” *“, a menos significativa para voce.

[ ] celebrar o amor e a unido com meu/minha noivo(a), junto aos amigos e familiares
[ ] Parareceber a bencdo de Deus.

[ ] por uma exigéncia do cOnjuge e familiares.

[ ] paraoficializar o que sentimos um pelo outro.

[ ] Paraformar uma familia e viver ao lado da pessoa amada.

[ ]outra, que seja mais importante:

XVI. O que o (a) levou a decisdo de casar “fora de igreja”? Assinale a alternativa que expressa a principal razéo.

Caso deseje assinalar mais de uma opg¢ao, marque com n° “1” a mais importante ou significativa para vocé e,

assim, sucessivamente...
1.[ ] Coeréncia com estilo pessoal de vida.
2.[ ] Celebrar com os amigos.

3[ ] Impedimento com o direito canénico.
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4.1 ] Incompatibilidade de agenda (data ndo disponivel).

5.[ ]poruma questdo inter-religiosa ou ecuménica.

6.[ ]Emboratenha fé e tenha sido batizado(a), ndo me identifico com os discursos das igrejas.
7.1 ] Outro:

XVII. Sobre 0 més e o dia de casamento. Qual ou quais foram os critérios para escolher(em) a data de
casamento. Assinale a alternativa que expressa a principal razdo. Caso deseje assinalar mais de uma opgéo,

marque com n° “1” a mais importante ou significativa para voc€ e, assim, sucessivamente...

1.[ ]Porserum mésem que ndo normalmente ndo chove.

2.[ 1 por ser o mésem que completamos aniversario de relagdo afetiva: namoro, noivado.
3 [ ]porser feriado e/ ou por possibilitar a vinda de familiares e amigos distantes.

4. ] por ser um periodo de férias.

5.[ ] Poroutras razdes:

XVIII. Quais foram as razdes ou as motivagdes pela escolha do celebrante que ird oficiar a celebragdo?

XIX. Sobre a vestimenta do ministro celebrante. Devera ser:

1[ ] Uma tanica de celebrante (normalmente branca).
2[ ]Ternoe Gravata.

XX. Vocé considera a celebracdo do seu rito de casamento uma cerimdnia religiosa?

a) Sim. Pois,

b) Né&o, uma vez que,

XXI. Na cerim6nia, haverd o momento do ritual de entrada das aliangas? Em caso afirmativo, quem ird
levar/trazer as aliancas? E por quais motivos?

XXI1. Depois da celebragéo do rito de casamento, outros rituais costumam estar presentes na festa, como: sesséo
de fotos, brinde, corte do bolo dangas, comidas e bebidas, etc. Existe algum ritual que vocé julga “brega”,
ultrapassado, sem sentido para vocé e que vocés (casal) decidiram “cortar” de vosso rito de casamento? Qual ou
quais?

XXIIl. Em outros tempos, os pais escolhiam a noiva para o filho. Qual foi ou quais foram os critérios
conscientes da vossa escolha? Eu escolhi a pessoa amada devido a [...]

XXIV. Caso deseje expressar alguma outra realidade ou experiéncia relacionada aos preparativos da celebracdo
do rito de casamento, poderd usar esse espago. (Sobre a estrutura do rito, sobre a escolha de padrinhos e
madrinhas, sobre as expectativas culturais, sobre o prazer ou desprazer relacionado a determinados aspectos etc.)

XXV. Em caso de necessidade, vocé se disporia a um encontro pessoal, junto com seu (sua) noivo(a) para uma
entrevista, visando aprofundar alguns aspectos desse questionario?

() SIM, estou disposto.

() NAO, nio tenho disponibilidade.
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APENDICE B - ENTREVISTA ABERTA. QUESTOES ORIENTADORAS

1. NOME: IDADE:

2. Formacéo e profisséo
3. Diae horario da celebracdo: / /
4. Nome do celebrante
5. Como se conheceram...
6. Durante quanto tempo estdo namorando?
7. Alguém dos dois ja foi casado anteriormente?
Em caso afirmativo, durante quanto tempo. Por _ ano(s)/___ meses.
8. Antes do rito de casamento moram juntos?
1[ ] Sim. Nesse caso, ha quanto tempo moram juntos:
2[ 1Nao.

9. Sobre o nome pessoal apds casamento civil. Haverd/houve alguma alteracdo no seu
nome? Adotara (adotou) o sobrenome da outra familia, acrescentando ao seu nome?

Excluiré (excluiu) algum nome? Por quais razfes?

10. Sobre sua experiéncia religiosa ou espiritual, sua iniciacdo em alguma religido e ou
igreja, seu atual pertencimento ou afastamento de alguma religido ou igreja. Buscar
possiveis razdes deste seu estado atual em relacdo a religido, sagrado,espiritualidade,
igreja

11. Sobre o hébito de praticar ou de participar de algum rito (ritual): rezar, ir a um culto ou
missa, benzer-se [...] Com qual frequéncia?

12. O que o(s) levou a decisdo de casar, sobre o(s) motivo(s) para celebrar o rito de
casamento.

13. Sobre as razdes por celebrar o rito “fora de igreja”. Qual (is) foram as principais
razGes dessa escolha.

14. Sobre a escolha do local. Quais foram as razdes ou critérios pela definicdo do espaco
que servird como lugar para a realizagdo da ceriménia e da festa?
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15. Sobre o horario escolhido para a cerimébnia e a festa. Quais foram os motivos pela
escolha do horario?

16. Sobre a escolha das madrinhas e dos padrinhos. Que critérios usaram para fazer a
escolha? E quanto ao nimero de padrinhos e madrinhas, qual foi a decisdo. Alguem lhes
falou de um nimero ideal?

17. Sobre a estrutura e a importancia do rito em si. Se existem alguns momentos do rito
que julga mais importantes ou em relacdo aos quais tem maior exptectativa. ...

18. Sobre a festa que segue a cerimdnia, 0 que pensaram? Como sera. Sobre os diversos
momentos (rituais) planejados para essas seis horas. Ha algo mais especial ou esperado,
ou algo que quiseram evitar?

19. Outros aspectos que julgue relevante e que queira comentar [...]
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