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RESUMO

A VIDA ROMPENDO MUROS: CARISMA E INSTITUICAO. As pequenas
comunidades religiosas femininas inseridas no meio popular no Nordeste.

Este estudo tem como tema as autodenominadas “pequenas comunidades religiosas
inseridas no meio popular” — uma forma de vida religiosa catélica feminina muito
disseminada no Nordeste brasileiro —  constituidas de pequenos grupos (trés a cinco
pessoas) de mulheres catdlicas celibatarias consagradas (freiras), pertencentes a
Congregacdes religiosas canonicamente estabelecidas e tradicionalmente dedicadas a
manuten¢do de obras de assisténcia social, de saude e de educagdo que, a partir de meados
dos anos 60 do século XX, abandonaram o estilo de vida conventual e de trabalho
tradicional de seus institutos religiosos, residem em bairros pobres, dedicando-se a
“convivéncia com os pobres”, a sua evangeliza¢do, e a trabalhos de educagdo informal e de
pastoral popular. Os dois primeiros capitulos analisam seus antecedentes histdricos, remotos
e proximos, sobretudo sob o ponto de vista das relagdes entre impulso carismatico e
institucionalizagdo. O 3° e o 4° capitulos analisam as Pequenas Comunidades no Nordeste,
em suas fases de implantagdo, de expansdo e de crise, procurando compreendé-las atraves
da analise da rede de complexas relagdes sociais nas quais estdo situadas e, mais uma vez,
da relagdo entre as motivagbes pessoais e espirituais e os dados objetivos das estruturas e
conjunturas sociais. Foram pesquisadas diretamente 92 de um universo de 165
comunidades.

RESUME

LA VIE ROMPT LES MURS: CHARISME ET INSTITUTION.

Cette étude a comme théme les “petites communautés de religieuses insérées dans le milieu
populaire”, forme de vie religieuse catholique féminine trés disséminée dans le Nordeste
brésilien — elles sont constituées, en geénéral, de trois a cinq femmes catholiques
célibataires, ayant prononcé des voeux religieux, qu’appartiennent a des Congrégations
religieuses canoniquement établies, traditionnellement consacrées a des oeuvres d’assistance
sociale, de santé et d’éducation; qui:. depuis la moitié des années 60 du XX siécle, ont
abandonné le style de vie conventuelle et de travail traditionnel de leurs instituts religieux,
habitent des quartiers pauvres et se consacrent & ‘“vivre parmi les pauvres”, a
I’évangelisation, et au travail d’éducation informelle et de pastorale populaire. Les deux
premiers chapitres analysent leurs antécédents historiques, surtout sous le point de vue de la
relation entre inspiration charismatique et institutionalisation. Le 3% et le 4™ chapitres
analysent les Petites Communautés du Nordeste, dans leurs étapes d’implantation,
d’expansion et de crise, cherchant & les comprendre a travers I’analyse du réseau de
relations sociales complexes dans lesquel elles se situent et, aussi, de la relation entre les
motivations personnelles et spirituelles et les données objectives des structures et des
conjonctures sociales. Ont repondu a nos questionaires 92 des 165 communautés existentes
dans 4 états du Nordeste.
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INTRODUCAO

Este estudo tem como tema as autodenominadas “pequenas comunidades religiosas
inseridas no meio popular” (PCIs) — uma forma de Vida Religiosa catélica feminina

muito disseminada no Nordeste brasileiro.

1. O que sdo e quando se originaram as PCls.

As PCIs consistem em pequenos grupos (em geral de trés a cinco pessoas) de mulheres
catolicas celibatarias consagradas (freiras), pertencentes a Congregagdes religiosas
canonicamente estabelecidas e tradicionalmente dedicadas & manutengdo de obras de assisténcia
social (orfanatos, asilos de velhos, etc..) e de institui¢des de satide (hospitais) ou de educagao
(colégios). As religiosas das PCIs, porém, tendo abandonado o estilo de vida conventual e de
trabalho tradicional de seus institutos religiosos, residem ou “inserem-se”, conforme sua
propria terminologia, em bairros pobres urbanos ou rurais, dedicando-se a “convivéncia com 0s
pobres”, entendida em si mesma como intervengio “evangelizadora”, e a trabalhos de educagdo
informal e de pastoral popular.

As PCIs fazem sua aparigdo no cenario eclesial brasileiro e latino-americano em meados
da década de 60, multiplicam-se e espalham-se por todo continente nas décadas seguintes. No
Nordeste brasileiro, tido como o bergo desse tipo de Vida Religiosa, apenas nos quatro estados
mais orientais (R.G. do Norte, Pernambuco, Paraiba e Alagoas) havia, em 1981, 122 dessas

comunidades, de 54 Congregagdes diferentes ' . Em 1996, nesses mesmos estados havia 162

1 Fonte de todos os dados relativos a 1981: Caminhada das Pequenas Comunidades — Vida Religiosa Inserida — Recite,
1982



PCIs, envolvendo diretamente mais de 500 mulheres religiosas”.

Na origem da maioria das PCIs no Nordeste estiveram, aparentemente, solicitagdes
feitas por bispos, ou por vigarios de paroquias, as Congrégagées religiosas para que liberassem
algumas irmis de seu trabalho “junto aos privilegiados” para se dedicarem a tarefas pastorais
junto aos pobres, tarefas essas anteriormente reservadas e consideradas quase exclusivas dos
sacerdotes, cujo nimero comegava a decrescer aceleradamente nos anos 60. Tais solicitagdes
da hierarquia catolica, porém, foram ao encontro de uma inquietagio, uma critica quanto a
Vida Religiosa conventual e um desejo de mudangas radicais em seu estilo de vida tradicional e
sobretudo em seu trabalho apostélico, que ja fermentavam, pelo menos desde os anos 50, em
varias das Congregagdes femininas no Brasil — de certo ndo indiferentes a efervescéncia social
e politica que crescia no pais — nas quais se buscava uma “volta as fontes™, as formas de vida e
trabalho proprias as suas origens, supostamente pobres e dedicadas aos pobres. Em muitos
casos, o convite da parte do clero para a integragdo das religiosas ao trabalho paroquial veio
num segundo momento, como resposta  iniciativa de uma ou outra irmd que buscara contactos
e alternativas de agdo apostolica fora de seu convento e das obras tradicionais de sua
Congregacdo.

De qualquer maneira, ¢ inicialmente como auxiliares ou substitutas dos padres que as

religiosas “inseridas” justificam diante da hierarquia da Igreja e de suas proprias Congregagdes

hd ¥

o seu novo estilo de vida. Entretanto, no decorrer da experiéncia, um significativo numero
dessas comunidades foi reinterpretando sua missio e reduzindo suas tarefas eclesiasticas,
mantendo muitas vezes apenas o trabalho de animagdo e apoio as Comunidades Eclesiais de

Base (CEBs) ou fungdes de animagdo nas Pastorais Sociais (Pastoral da Terra, Pastoral

2 Dados obtidos numa primeira enquete que realizei em 1996.



Operaria, Pastoral das Favelas, etc...) e transferindo grande parte de sua atengdo e de sua agéo
para o campo dos Movimentos Sociais Populares, ligando-se diretamente, como militantes ou
como “assessoras”, a sindicatos, associagdes de bairro, movimentos de trabalhadores sem terra,
movimentos de mulheres, movimentos de luta por servigos publicos, por direitos humanos e
sociais, contra discrimina¢es, etc. Relacionada a esse processo de mudanga, houve também
uma tendéncia, ou pelo menos um desejo, de buscar um trabalho profissional que lhes
permitisse “viver como os pobres no mundo do trabalho” e manter-se economicamente de
maneira autdnoma, sem depender de remuneragdo das paréquias e dioceses ou de ajuda da
Congregacio. Provavelmente como efeito dessa evolugdo, tonaram-se frequentes os conflitos
entre as PCIs ou alguns de seus membros e certos setores da hierarquia eclesidstica na regido
Nordeste e dos grupos sociais dominantes nos espagos em que estavam inseridas. Porém, a
identidade de freiras, facilmente reconhecida e valorizada positivamente pelo povo catdlico, € 0
conteudo explicitamente religioso do discurso das PCls fazem com que conservem sempre, em
certa medida, o carater de “representantes” da Igreja e, portanto, de “especialistas do campo

religioso” (Bourdieu, 1992).

2. A Articulacgio regional das PCls.

Nos quatro estados ja ci.tadgs)(AL, PE, PB, RN), que constituem a regido Nordeste II
(NE-II) da Conferéncia Naciohal “;ios Bispos do Brasil (CNBB) e da Conferéncia dos
Religiosos do Brasil (CRB), no inicio da década de 70, as PCIs de diferentes Congregagoes
passaram a inter-relacionar-se através de reunides e encontros periédicos; em agosto de 1981,
em Lagoa Seca, PB, realizou-se, com a participagdo de 320 pessoas, o primeiro Encontro

(chamado de “Encontrdo”, para diferencia-lo de diversos eventos anteriores, de menores



dimensdes) das Pequenas Comunidades do Regional Nordeste II, a partir do qual se constituiu
uma Articulagio permanente das PCIs ao nivel regional e ao nivel de sub-regides que
correspondem aproximadamente (mas ndo exatamente) as dioceses. Desde entdo realizaram-se
mais cinco desses encontros regionais (“Encontrdes”™), o tltimo deles em setembro de 1997, em
Lagoa Seca, PB, caracterizado pela intengdo de avaliar 30 anos de existéncia dessa forma de
Vida Religiosa no Nordeste.

A partir do surgimento dessa organizagdo regional e intercongregacional, as expressoes
e o projeto do conjunto das PCls da regido Nordeste II, registrados em imimeros documentos
por elas produzidos, apresentam uma unidade e continuidade de conteidos no minimo
intrigante, dada a heterogeneidade da composi¢do dessas comunidades, cujos membros
originam-se em dezenas de Congregagdes religiosas diferentes, de distintas regides do pais e
um grande numero de outros paises, das mais diversas classes sociais e distribuem-se em faixas
etarias que vdo dos 20 aos 80 anos.

Em varias de suas expresses recentes, registradas em diferentes documentos a partir da
metade da década de 90, as PCIs do NE-II deixam ver um sentimento de inquietagéo e davidas
a respeito do sentido de sua forma de vida e de sua agdo, sobretudo no que diz respeito ao seu
papel e os efeitos de sua presenga junto ao povo, dividas quanto a radicalidade ou ao

enfraquecimento de sua opgdo pelos pobres e de sua “vocagdo profética”, quanto a aceitagio

- :
hd P2

ou ao desprestigio que recebem de outras instancias da Igreja Catélica e quanto a tendéncia das
suas Congregagdes a retornar ou reforcar a Vida Religiosa Conventual. Esses mesmos
documentos referem-se explicitamente a necessidade de uma profunda auto-avaliagdo para uma

possivel “corregdo de rumo”.



3. Como foram abordadas neste estudo.

A abordagem do tema foi inicialmente muito ampla, para pouco a pouco, na medida em
que acumulamos dados e reflexdo, através de recortes sucessivos do objeto da pesquisa,
centrar-se no estudo das PCIs enquanto forma de associagdo de pessoas concretas, historica e
atualmente existente, pela analise de suas caracteristicas mais duradouras e daquelas que estdo
em constante mutagdo, buscando compreender sua substdncia mais profunda, em outras
palavras, aquilo que a faz subsistir como grupo social, e as condigdes de sua continuidade
como fato ao longo de sua histéria ja percorrida e como possibilidade num futuro proximo. Tal
foco nos foi sugerido pela observagdo e a consulta aos proprios sujeitos sociais que constituem
nosso objeto, as religiosas das PCIs do Nordeste, que tém expressado nos altimos anos um
sentimento de crise, de inseguranga, e a0 mesmo tempo tém-se empenhado em rever as bases
de sua existéncia, em busca de renovagdo de seu impulso inicial.

Esta escolha faz-nos deixar de lado, enquanto temas centrais — embora tenhamos
necessariamente de consideré-los como circunstincias explicativas — outros aspectos de sua
existéncia social como os efeitos de sua agio socio-religiosa junto a inumeras formas de
movimentos e organizagdes populares, suas relagbes com as institui¢cdes eclesiasticas
tradicionais (a Igreja Catolica Hierdrquica e seu sistema clerical, as grandes Ordens e
Congregagdes religiosas), as PCfs‘Zénquanto movimento feminino e suas relagdes com as
diversas formas do patriarcalismo e do feminismo, etc. Esses aspectos ndo foram
negligenciados no nosso esfor¢o de observagdo e estardo presentes nesta dissertagdo mas
apenas na medida em que sdo esclarecedores quanto a pergunta que se tornou central em nossa

pesquisa: o que fez subsistirem essas comunidades e sua Articulacdo ao longo de mais de trés



décadas e que possibilidades de continuidade existem para elas? Estamos assistindo a um
momento de mudanga que pode ser apenas uma crise de acomodag¢do a um novo contexto ou
estamos assistindo ao seu ocaso?

Diante da riqueza e complexidade dos dados que colhemos, inimeros fios condutores
poderiam ser tomados para a anélise que tentasse responder as questdes para nods centrais.

Imediatamente, evidenciou-se a necessidade de compreender as relagdes de poder que
atravessam a historia e a existéncia atual das PCIs, as estratégias de poder que as determinam
desde fora delas, mais facilmente perceptiveis, e aquelas que, mais sutilmente, jogam no seu
proprio interior, demandando uma analise mais cuidadosa. Quando nos referimos a poder, aqui,
ndo o compreendemos como uma coisa que € possuida por alguém ou determinada institui¢@o,
que se exerce sempre de cima para baixo, que se situa em determinados pontos da sociedade ¢
da qual os demais membros poderiam estar inteiramente destituidos, mas sim como uma rede
de agdes e de contra-agdes mutuamente referidas, de diversas estratégias em constante luta, em
permanente tensdo e movimento, ou “jogos de poder”, que estdo disseminadas em todo tecido
social e que o atravessam em todas as diregdes, tal como Michel Foucault o concebe.
(Foucault, 1975, 1988, 1986; Machado, 1988, Maia, 1995)

Outro fio condutor que escolhemos para nossa analise, que estd intimamente

entrelacado com o anterior, chegando a constituir com ele uma trama, na realidade, inseparavel,

> ¥

¢ a questdo do sentido ou dos sentidos inspiradores, reveladores ou legitimadores da propria
existéncia das PCIs e daquelas influéncias que, geradas fora delas, tratam de estimuld-las, de
controla-las ou colocam limites a sua existéncia e expansao.

Os meios que utilizamos para a pesquisa consideraram os dados empiricos tanto nos

seus aspectos qualitativos quanto quantitativos, sem que, a priori, nos tivéssemos fixado num



tipo de técnica nem afastastado outras. Assim, procedemos através de:

e Observagdo direta do cotidiano e da pratica social de varias PCls da regido.

e Participagio e observagio de varios momentos. de encontro, debates e reflexdo do
conjunto das PCIs da regido, ou de algumas Congregagdes ou articulagdes
intercongregacionais subregionais. Participamos especialmente e integralmente de
todos os momentos (sucessivas reunides regionais ¢ pesquisa) do processo
preparatério ao “Encontrdo” de setembro de 1997, que se iniciou em abril de 1996, e
do proprio evento.’ Gravamos os debates em plenario e dos debates de trés dos
subgrupos de discussdo nesse encontro, € registramos em video e fotografia grande
parte do evento.

e Leitura e andlise da maior parte dos documentos, inclusive uma rica iconografia,
sobre as PCIs, fundamentalmente aqueles produzidos por elas mesmas ao longo de
suas trés décadas de existéncia mas também alguns daqueles produzidos por outras
instancias e autores da Igreja Catolica.

e Entrevistas coletivas ou debates com varios grupos de membros das PCIs sobre as
questdes centrais a esta pesquisa.

e Trés questionarios que recolheram dados objetivos e quantitativos e que continham

também perguntas abertas cuja resposta era discursiva e subjetiva:

¥

a) Questionario dirigido a cada uma das PCls da regido NE II, para ser respondido
coletivamente, contendo perguntas fechadas e tambeém perguntas abertas. Este

questionario foi assumido pela “Articulacdo Regional das PCIs” também como parte

3 I4 tinhamos participado tambem dos dois “Encontrdes” anteriores: o IV em Lagoa Seca. 1989. ¢ o V¥, em Jodo Pessoa.
1993.



da pesquisa preparatéria ao VI° encontro regional e foi elaborado por nos (como
“assessora” dessa pesquisa) com a colaborag@o da equipe de Articulagao regional das
PCls. Foram enviados questionarios a 160 comunidades e 93 delas os devolveram
respondidos, entre maio e julho de 1996.°
® Questionario contendo apenas perguntas fechadas, distribuido a todas as
participantes do VI° Encontrédo e respondido individualmente, em setembro de 1997,
por 200 pessoas.5
Questionario, contendo questdes fechadas e objetivas e também questdes abertas que
pediam uma resposta subjetiva, enviado, em dezembro de 1998, as irmis de menos de 40 anos
de idade, que consideramos como pertencentes ao que chamamos de “2* geragdo das PCIs”.
Foram enviados 100 (cem) questionarios e recebidas 47 respostas até o fim de margo de 1999,
sobre as quais trabalhamos. Este questionario foi enviado apenas as irmas dessa faixa etéria dos
estados de Pernambuco e Paraiba, pelo fato de concentrarem-se nesses dois estados a maior
parte das casas de formagdo das Congregagoes situadas na regido estudada, onde se encontram
as jovens religiosas, € por nao termos identificado nenhuma diferenca significativa entre as PCIs
dos quatro estados na anélise dos dados colhidos com os questionarios anteriores € nem atraves

de nossa observagio.’

e Entrevistas individuais ou coletivas com membros das PCls de “primeira” e de “segunda

* -

geracdo”.

A partir das questdes que os dados empiricos nos suscitavam, buscamos armar-nos

* A parte objetiva dessas respostas recebeu um tratamento estatistico basico, utilizando-se para isso o programa de
_ computagdo Special Packet for Social Sciences.

S Tratamento estatistico com o Special Packet for Social Sciences.

& Os dados objetivos colhidos com este questiondrio foram tratados estatisticamente com o programa Microsofl Access.



conceptualmente através de:

e Estudo da escassa bibliografia sociolégica sobre a VRF a que pudemos ter acesso.
Maria José Rosado Nunes, que se dedicou e-specialmente ao estudo da VRF, e
especificamente das Pequenas Comunidades Inseridas no Meio Popular, foi aqui a
referéncia importante, sobretudo para a andlise do processo que antecedeu o
surgimepto das PCIs. (Nunes, 1984,1985,1995)

e Estudo de autores tedricos da Sociologia que cremos poder ajudar-nos a
compreender a especificidade de nosso objeto, seja os que contribuiram
especificamente no campo da Sociologia da religiilo — entre estes mais
especialmente Max Weber, Pierre Bourdieu e Victor Turner — seja aqueles que
analisaram institui¢des que enquadram a vida comum de grandes coletividades —
destacando-se Michel Foucault com seu estudo das “institui¢des disciplinares” e
Erving Goffman com seu conceito das “institui¢Ges totais”.

e Estudo da historiografia sobre a VRF em vista de tragar um panorama dos seus

antecedentes historicos.
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CAPITULO I

ANTECEDENTES HISTORICOS DAS PCIs

As PCls, hoje, no Brasil e na América Latina, sdo consideradas por suas integrantes e
por varios autores religiosos como uma forma de VRF totalmente inovadora e inédita. Teria
surgido de uma radical transformagdo daquilo que Maria José Rosado (1985) denomina Vida
Religiosa Tradicional, e que nds preferimos denominar Vida Religiosa Conventual (VRC) 7
como resultado de uma série de fatores de ordem historica, social, econdmica e ideol()gica;
principalmente o impacto do Concilio Vaticano II, que caracterizaram a conjuntura social e
eclesial da segunda metade dos anos 60 e primeira metade dos 70, no Brasil e na América
Latina em geral. Se é verdade que essa forma de VRF, com todas as suas caracteristicas, sO
entdio & aceita — ndo sem resisténcias — pela Igreja institucional, como forma canonicamente
valida, algumas de suas caracteristicas ja haviam marcado a experiéncia de grupos de mulheres
cristds, quase sempre marginais & ordem institucional, em distintos periodos e localiza¢des, ao
longo da historia da Igreja no mundo ocidental e especificamente no Brasil. Tais grupos
precursores das atuais PCIs foram, porém, vitimas de ativa repressdo eclesiastica e civil, ou
pelo menos de desprezo e marginaliza¢do, que 0s levaram a extingdo quando ndo aceitaram
submeter-se as normas impostas.

E compreensivel que esses ensaios anteriores de VRF alternativa ndo tenham sido

" Preferimos reservar o termo “tradicional™ para referir-nos & tradigdo como retomada dos textos. atos. mesmo mitos,
fundadores da Igreja ¢ das Congregagdes aos quais as PCls véo referir-se com irequéncia justamente para contestar a
VRC.
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percebidos e recuperados pelas freiras das PCIs porque a historiografia da VR até recentemente
disponivel também os ignorou quase inteiramente, ou nos deu deles apenas uma versdo
extremamente parcial e distorcida pela interpretacdo inieressada dos burocratas eclesiasticos,
cujos documentos eram habitualmente as fontes mais utilizadas para a histéria da Igreja
Catdlica. Através desses documentos, que incluem a legislagdo da Igreja para as mulheres, a
imagem da VRF que nos aparece ¢ uma imagem abstrata, estatica e sem vida, na qual todas as
comunidades parecem iguais e sem cor propria, quando se trata dos conventos oficialmente
reconhecidos, ou é a imagem de bandos de mulheres tolas, ou histéricas, e heréticas quando se
trata das formas ndo oficializadas. (Gill, 1992; Fontette, 1967)

Sé6 muito recentemente, no final dos anos 80 e principalmente nos anos 90, € que um
novo olhar historiografico, muito majoritariamente feminino, orientado pela categoria género,
entendida como a construg¢do cultural da diferenciagdo de sexo, foi capaz de descobrir uma
enorme variedade de fatos que tragcam um quadro muito rico de formas de VRF até entdo
desconhecido. O panorama que entdo se descortina ¢ o de um vivo movimento de luta, de
estratégias e taticas de poder e contra-poder, no qual as mulheres estio longe de ser o ator
mais passivo e submisso e, pelo contrario, emergem como sujeitos de uma ativa e criativa
resisténcia. Lida sob a 6tica da concepgdo do poder que Michel Foucault nos propde, essa pode
ser lida como uma histéria da contrugio do poder feminino frente aos interesses dominantes do
patriarcalismo. (Foucault, 19715', 19§8, 1986; Machado, 1988; Maia, 1995)

Pensamos que um olhar sobre essa historia contribuira para a compreensio das
contradigdes e dos “jogos de poder” que atravessam a institui¢do eclesial e as especificidades
da VRF, que nos serdo uteis para compreender o surgimento, a evolugdo e as perspectivas da

forma especifica de VRF que aqui estudamos.
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I. 1. A Vida Religiosa Feminina, um palido espelho dos modelos

masculinos.

Os primdrdios da instituicdo da Vida Religiosa catdlica sdo bastante nebulosos,
sobretudo quando se trata da VRF. Nos proprios textos biblicos, do Novo Testamento, ha
indicios de que algumas mulheres tenham tido algum papel ou estatuto especial na Igreja cristd
desde seus inicios. Restaram, nos livros rituais da Igreja dos primeiros séculos, ritos especificos
para a consagra¢do das virgens ou das viivas, o que demonstra que havia mulheres que,
individualmente, consagravam-se a Deus, prestavam servigos, provavelmente assistenciais, a
comunidade cristd. (Fabris & Gozzini, 1986; Frand, 1993; Vermeersch, 1996a, McNamara,
1996) Nada, porém, nos autoriza a pensar que havia ja alguma forma institucionalizada de
comunidades religiosas femininas.

Apenas na Igreja oriental ha registro de que a condigdo de “especialistas religiosas™
fosse concedida habitual e permanentemente a mulheres, pois ai sim houve, até o século IX,
diaconisas ordenadas cuja fungo era dispensar ou auxiliar a dispensa dos sacramentos as
outras mulheres, quando isso implicava em contacto fisico ou muito proximo, como a
distribui¢do da Eucaristia ou o batismo, que nos primeiros séculos se fazia pela total imersdo do
fiel na agua. (Fabris & Gozzini, 1986; Weinrich; 1997)

E ja no século III, num.peri‘_()ﬁo marcado por um novo surto de persegui¢do do Império
Romano contra os cristdos, que encontramos o que teria sido a primeira forma de vida
monastica, a dos ermitdes que se retiravam do mundo, dos perigos da persegui¢do e da possivel
apostasia por medo do suplicio, para viver na soliddo, no deserto, sobretudo no Egito. Foram
milhares, homens e mulheres, e estenderam-se até a Italia e a Galia. Nesses casos, porém, quase

sempre € impossivel distinguir até onde vai a historia e onde comeca a lenda, j4 que os escritos



e a iconografia que atestam sua existéncia eram quase sempre de tipo piedoso e edificante,
produzidos com a intengdo de motivar os fiéis & busca da santidade e ndo com preocupagéo de
registro historico. Lenda ou ndo, essas historias revelain que entrava no horizonte cristdo o
ideal de uma busca da santidade como caminho acessivel a qualquer fiel leigo, fosse homem ou
mulher. Por outro lado, essa origem da vida monastica faz com que o tema da “fuga mundi”, a
fuga ou reniincia a0 mundo entendido como mundo social, marque profundamente, pelos
séculos afora, a concepgdo cristd da Vida Religiosa (VR) . (Frand, 1993; Vermeersch, 1996a;
Huddlestone, 1996a, 1996b; Bacchus, 1996; Mcsorley; 1996).

Atribui-se a Basilio Magno a fundagfo, na regido do Ponto, na Asia Menor, na segunda
metade do século IV, das primeiras comunidades cenobiticas, nas quais a vida comunitéria e a
comunidade de bens eram parte integrante da forma de VR. Inimeras comunidades masculinas
e femininas multiplicaram-se a partir de sua inspiragdo ou aderiram a ela, fazendo de Basilio “o
pai do monaquismo oriental”. S3o desse periodo os primeiros esbogos de Regras formais para a
VR, destacando-se a do proprio Basilio Magno, a de Pacomio e a de Jeronimo. Todos eles
tiveram comunidades femininas sob sua influéncia. (McSorley, 1996 Huddlestone, 1996a,
1996b; Bacchus, 1996; Frand, 1993)

E, portanto, a partir do século IV que a VR comega a estabelecer-se de forma mais

institucionalizada e a multiplicar-se. Nas ultimas décadas daquele século e inicio do seguinte,

i =

Agostinho de Hipona, Santo Agosiinho, funda comunidades masculinas no norte da Affica,
levando os clérigos de sua diocese a viver em comum, partilhando uma vida de oragdo e de
dedicagdo as tarefas apostdlico-pastorais, e assume a orientagdo de comunidades ja existentes
de mulheres consagradas que se dedicavam a ora¢do e ao cuidado dos pobres e doentes. Para

uma dessas comunidades femininas escreveu uma carta que foi aceita, a partir dai, como uma
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Regra de vida para mulheres e homens consagrados, que veio a ser complementada com outros
de seus escritos sobre a vida monéstica e € conhecida como a Regra de Santo Agostinho. As
comunidades agostinianas, tanto masculinas como femininas, mantiveram-se ¢ multiplicaram-se
também na Europa nos séculos seguintes. (Veermersh, 1996a; Frand, 1993; Besse, 1996;
Huddleston, 1996a)

A VR na Cristandade ocidental vai receber um novo e forte impulso no século VI, a
partir da fiundagdo dos mosteiros de Subiaco, depois transferidos para a Abadia de Monte
Cassino, por Sdo Bento de Nursia, dando origem 2 Ordem Beneditina, para qual o fundador
redigiu, por volta de 540, sua propria Regra, muito mais precisa e detalhada do que a de
Agostinho ® Com sua irmi Escolastica, Santa Escolastica, fundou pelo menos um mosteiro
feminino, e certamente influenciou inumeros outros que ja existiam € passaram a pautar-se por
sua Regra. (Ford, 1996; Frand, 1993; Alston, 1996, Huddlestone, 1996b; Vermeersch T.,
1996).

Nos séculos seguintes, as comunidades religiosas catélicas tanto masculinas como
femininas se multiplicam no continente europeu. Outras Ordens sdo fundadas, quase todas
inspiradas da tradi¢do agostiniana ou beneditina. Os fundadores sdo sempre homens, e é em
fun¢do das comunidades masculinas que a VR se vai institucionalizando, formalizando, Regras

vdo sendo codificadas. Mesmo que anteriormente houvesse comunidades religiosas femininas

s

auténomas e espontineas, a partir da constituigio das Ordens Religiosas elas foram
provavelmente obrigadas pela pressdo da sociedade patriarcal a adotar as Regras das Ordens
masculinas, a submeter-se 4 autoridade do superior da Ordem masculina correspondente ou do

prelado local e passardo a viver sob a influéncia e segundo o modelo concebido por homens

% Na forma como hoje se conhece. foi codificada por Benoit d’Annanie em 817.



15

para comunidades masculinas. (Fontette, 1967, Veermersch, 1996a; Gill, 1992; McNamara,
1998)

A institucionalizagdo ocorrida nesse periodo coc.iiﬁca os trés votos religiosos que até
hoje constituem um requisito fundamental da VR reconhecida pela Igreja: pobreza, castidade
(celibato) e obediéncia. (Vermeersch, 1996b) Em uma conferéncia pronunciada no VI Encontro
das PCIs do Ne-II, em setembro de 1997 °, a tedloga feminista Ivone Gebara fazia notar o fato
de que esses trés votos, na realidade, correspondiam as trés grandes tentagdes masculinas e ndo
as necessidades da vida espiritual feminina: o voto de castidade, barreira contra a luxuria, o
voto de obediéncia, antidoto contra a vontade e o abuso da for¢ca e do poder, o voto de
pobreza como oposto a tentagdo da cobiga e do acumulo injusto de riquezas. Ora, para as
mulheres que, mesmo na vida secular, eram mantidas praticamente reclusas e sempre vigiadas, a
quem era vedado, com poucas excegdes, 0 acesso as varias posigoes de responsabilidade e
poder social e a liberdade para possuir e administrar bens materiais, ndo podiam ser esses 0s
pontos em que era preciso insistir para a busca de uma vida mais evangélica. Assim, a propria
espiritualidade encarnada nas estruturas e cdnones da VR ignora as peculiaridades da condi¢do
feminina.

Independentemente do que possam ter sido em sua origem, a partir do século V, as

comunidades religiosas femininas em geral passam a ser institucionalmente palidos espelhos da

” ?d

VR masculina ou “filhas bastardas das Ordens religiosas masculinas”, diz Katherine Gill
(1992: 16), muitas vezes admitidas apenas a contragosto pelos confrades masculinos.
E verdade que, entre os séculos [V e X, eram bastante correntes, sobretudo no Oriente,

os mosteiros chamados “duplos”, em que viviam contigiiamente uma comunidade masculina e

® Transcrita e publicada no livro que contém os anais do VI Encontro: Diederichs, Silva e Boudens, 1997.
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uma feminina da mesma Ordem, em duas alas diferentes do mosteiro, partilhando porém uma
igreja ou capela e um superior, homem ou mulher, comum as duas comunidades;
surpreendentemente, em muitos casos, ou na maioria d'eles segundo Alston (1996a), as duas
comunidades eram dirigidas por uma mulher. As autoridades eclesidsticas foram-nos
sucessivamente proibindo, primeiro no Oriente, depois no Ocidente até que desapareceram
totalmente no século XIII. Encontramos indicios, porém, de que seu desaparecimento foi
também resultado de uma luta por autonomia por parte das mulheres. Pelo menos no caso do
mosteiro duplo em que viveu Hildegarde von Bingen, na Alemanha do século XII, a saida das
monjas da abadia mista de Disibodenberg, governado por um abade, foi claramente uma
decisdo da propria Hildegarde, que através de uma longa luta conseguiu finalmente fundar, em
1150, o mosteiro feminino relativamente auténomo de Rupertsberg que ela governou como
abadessa até a sua morte. (Alston, 1996a; Gottfried & Thoderic, 1995; Huddleston, 1996a;
Weinrich, 1997)

Se a concepgdo e a legislagio da VR para homens e mulheres passam a ser as mesmas,
acrescenta-se, no caso das mulheres, a exigéncia de enclausuramento dentro dos muros do
convento, que ndo existia para os homens, e que se impde generalizadamente primeiro no
Oriente. No Ocidente, porém, a clausura para as monjas, apesar dos anteriores esfor¢os da

hierarquia eclesiastica e das autoridades seculares para impd-la, ndo € observada mais

L] 3

estritamente sendo a partir do século XIII, quando Bonifacio VII, através da bula que tem o
sugestivo nome de Periculoso (tomado da primeira palavra do texto), torna a clausura uma lei
inviolavel para todas as freiras do Ocidente. Entretanto, mesmo apds essa bula, havia
frequientes casos em que o papado dispensava algum grupo da clausura estrita, por variados

motivos, ou as freiras simplesmente a desobedeciam até pela simples necessidade de ir buscar
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“no mundo” o sustento material da comunidade, contando, provavelmente, com a cumplicidade
da sociedade local. Assim, as determinagdes da bula de Bonificio VII tiveram que ser
posteriormente reafirmada pelo Concilio de Trento, no s'éculo XVI, pela bula Circa Pastoralis,
porque a Periculoso, embora inserida no codigo de Direito Candnico, ndo havia conseguido
impor inteiramente a clausura. (Gill, 1992; Vermeersch, 1996a; Makowski, 1997, Burton,
1994)

Essa secular dificuldade em obrigar as mulheres a dobrar-se ao confinamento indica a
forte e duradoura resisténcia das mulheres a submeter-se. Essa resisténcia nio pdde, porém,
impedir que, localmente e mesmo em amplas regides da Europa medieval, a clausura estrita
fosse sendo paulatinamente imposta, mesmo antes da bula Periculoso, porque, na
impossibilidade de vencer as mulheres através do jogo do poder, como o concebe Michel
Foucault, as autoridades masculinas civis e religiosas recorreram, freqiientemente, a pura e
simples coer¢do fisica para reduzi-las & obediéncia. (Makowski, 1997, McNamara, 1966;
Foucault, 1975, 1986, 1988; Machado, 1988; Maia, 1995)

O estabelecimento da clausura para as comunidades religiosas femininas condicionou
fortemente toda a evolugdo da VRF. Além da evidente restrigio a liberdade em geral, ela
tornava impossivel o prosseguimento do tipo de atividade que parece ter fornecido, desde as

origens, o sentido mais rico da VRF para as proprias mulheres que a assumiam: a atividade de

- s

assisténcia aos necessitados de cuidados especiais, ou agdo caritativa, entendida como a forma
fundamental do seguimento do Evangelho de Jesus. Privar as freiras dessa possibilidade era
eliminar uma motivagdo fundamental das mulheres para uma escolha pessoal da VR.
(Vermeersch, 1996a) A vida ativa na sociedade, tornada impossivel, as condenaria a ociosidade

que deveria tornar insuportavel a vida coletiva e confinada. Procura-se ento evitar o écio com
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a complexificagdo da vida de oragéo, que se torna uma obrigagdo estrita de rezar, sub gravis,
isto €, sob pena de pecado mortal, as “horas” liturgicas, cantadas em coro, que entrecortavam,
geralmente em nove partes'®, o dia e a noite da Vidé monastica, cujos minimos gestos e
detalhes, ao longo dos séculos, foram também sendo codificadas em detalhadissimas rubricas
que compunham os livros cerimoniais.

Por outro lado, a imposi¢do da clausura teve também consequéncias econémico-sociais
importantes para as comunidades religiosas femininas: ao confind-las estritamente dentro dos
muros do convento, reduziam-se dramaticamente as possibilidades de ganharem seu pio pelo
trabalho ou pela mendicdncia que era uma das formas normais de sustento dos religiosos na
sociedade medieval. A alternativa restante estaria na dependéncia econdmica para com seus
confrades masculinos, ou para com a comunidade leiga ao seu redor ou ainda para com algum
rico benfeitor eclesidstico ou secular. Vai tornar-se assim comum a existéncia de mosteiros
femininos fundados e mantidos por eclesiasticos ou leigos ricos e poderosos, que tinham um
duplo interesse em sua existéncia: garantir um lugar seguro e digno onde confinar e proteger,
como monjas professas, as mulheres nobres “excedentes”, ndo “casaveis”, ou para internar
como educandas as donzelas, até que conseguissem para elas uma alianca matrimonial
conveniente; garantir, além disso, a existéncia de uma comunidade que assegurasse a 0ragao

constante pela salvagdo das almas deles, problema que atormenta permanentemente a

- s

consciéncia masculina medieval. Por outro lado, a maioria das Ordens masculinas resistiam a
aceitar a constituicdo de ramos femininos, o0 mesmo se dando com os prelados e as sociedades
locais que ndo desejavam ver-se sobrecarregadas economicamente com a manutengdo de

comunidades de mulheres enclausuradas. Tais limitagdes fazem com que 0s mosteiros

* Trés notumos de \fatinas, Laudes. Prima ¢ Tertia. Sexta ¢ Noa. I'esperas e Completas.
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femininos sejam reduzidos em numero e que uma quantidade limitada de “vagas” lhes seja
imposta do exterior, e 0 dote vai se tornando uma exigéncia para que as candidatas & VR sejam
aceitas nos mosteiros estabelecidos. (Burton, 1994, Vemieersch, 1996a; McNamara, 1996))

Esse processo leva necessariamente & impossibilidade pratica, para as mulheres pobres,
de professar nos mosteiros oficialmente reconhecidos e a provavel predomindncia, nos claustros
femininos, de mulheres nobres que ali ingressavam involuntariamente. Assim, era inevitavel que
os conventos oficialmente reconhecidos ndo fossem especialmente propicios a observancia dos
preceitos evangélicos, especialmente o da pobreza evangélica. Uma evidéncia de que o
relaxamento dos costumes nos conventos oficiais era bastante generalizado, e contava com a
cumplicidade das familias, é o fato de que o Concilio de Viena, reunido em 1311 e 1312,
ocupou-se do assunto e sentiu a necessidade de decretar que esses conventos fossem visitados
anualmente pelo ordinario local, que deveria vigiar para que

...as freiras ndo usem seda, varias peles ou sandalias; ndo usem seus cabelos longos
penteados na forma de chifres, nem usem toucas listadas e multicoloridas, néo
frequentem dangas e banquetes dos seculares, ndo saiam as ruas de dia ou de noite: e
ndo levem uma vida lixuosa em nenhum outro modo. Eles deverdo afastar
cuidadosamente as freiras dos excessos e sedugdes deste mundo e persuadi-las a
devotar-se em seus convento ao cultivo das virtudes... (Decretos do Concilio de Viena,
canon 15)

No entanto, é certo que houve inimeras comunidades monasticas femininas nas quais se

vivia uma vida auténticamente réligigsa, uma vida cultural muito rica, como atestam a produ¢go
literaria, filosofico-teolégica, musical, pictérica de mosteiros medievais femininos, que hoje se
vio redescobrindo e revalorizando, entre os quais se destacam mulheres como Hildegarde von
Bingen, Herrad von Landsberg, Gertud von Hefta, Mechtild von Magdeburg, Mechtild von

Hackeborn e muitas outras que, inevitavelmente, entraram em conflito com as autoridades
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masculinas da Igreja e que s6 por sua grande sagacidade e capacidade de resisténcia € que hoje
podem ser conhecidas. (McNamara, 1999; Bynum, 1984)

J& por volta do final do século XI e incio do século XII, tal quadro reduzia
extremamente as possibilidades de vida digna para as mulheres, numa sociedade que so
considerava aceitaveis para elas duas alternativas: o casamento, ¢ a conseqiiente submissdo a
protegdo-vigildncia de um marido, ou a condi¢do de mulher consagrada a VR, sob a protegao-
vigildncia do clero masculino. Agravando esse quadro, a alternativa matrimonial torna-se
também muito limitada: com o processo de urbanizagdo crescente que vai ocorrendo, uma série
de trabalhos produtivos, antes tipicamente femininos, especialmente os de fiagdo e tecelagem,
vio sendo monopolizados pelas corporagdes de oficios masculinas que proibem o seu exercicio
pelas mulheres. Assim, deixando de ser produtivas, as mulheres se tornam um encargo
econdmico pouco interessante, de tal modo que sé sdo aceitas como esposas na medida em que
podem oferecer um dote consideravel, cujo padrdo vai crescer constantemente nesse periodo.
Este é também um dos fatores que provavelmente influiram no crescimento das anulagdes de
casamentos na passagem do século XI ao XII, configurando o que os historiadores chamaram
um verdadeira crise do casamento, que jogava para uma insustentdvel situagdo de indignidade e
desamparo as esposas repudiadas. Por outro lado, hi um desequilibrio numérico importante

entre homens e mulheres em idade nubil, causado pela morte precoce dos homens nas
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constantes guerras e nas Cruzadas, produzindo a chamada Freuenfrague (a questéo da mulher)
e uma freqiiente recusa dos homens ao casamento, causada também pela misoginia reinante que
considerava a mulher, sempre suspeita de bruxaria, de vulnerabilidade a influéncia demoniaca,
de fraqueza moral, como um perigo, uma ameaga & integridade fisica e espiritual dos homens.

(Herlihy, 1985)
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Nessa situagdo, as saidas institucionais oferecidas as mulheres vao ter seus limites
contestados e rompidos por iniciativa delas proprias, que criam formas alternativas de vida para
si e suas companhetras.

Nio queremos de modo nenhum dizer que tais alternativas foram simplesmente ou
mecanicamente produzidas pelo quadro sécio-econdmico, mas sim que este coloca os desafios,
os limites e as possibilidades frente aos quais as mulheres terdo que encontrar caminhos na sua
busca de uma forma de existéncia mais plena de sentido e de realizagdo humana e espiritual.
Com Max Weber, acreditamos que o “sentido visado” pelos individuos concretos em suas
acdes, que o definem a partir da sua percepgdo das condigbes de seus contextos sociais,
materiais e simbélicos, é um dado fundamental para compreender a agdo social. (Weber, 1997
[1922])

E evidente, e muitos documentos da época oferecem essa evidéncia, que havia inimeras
mulheres que aspiravam & consagragdo religiosa por motivagdes espirituais ¢ que ndo
encontravam espago para isso nas formas institucionalizadas de vida monastica, ndo sO pelas
limitagSes quantitativas e econdmicas dos conventos mas, sobretudo, porque esses ou se
encontravam em estado de decadéncia espiritual € moral ou, mesmo sendo observantes, sO
permitiam um tipo de vida de grande restri¢io a liberdade e & iniciativa pessoal, que impedia a

dedicagdo ao trabalho pastoral e caritativo e baseava-se numa espiritualidade e num modelo de
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organizagio masculinos, que certamente ndo eram adequados a realizagdo das aspiragoes
religiosas dessas mulheres. E considerando a articulagdo do impulso propriamente religioso
com os demais fatores sociais, econdmicos e culturais que tentaremos compreender melhor a

questdo da VRF no passado e no caso presente que motivou este estudo.
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1. 2. Ensaios de modelos femininos alternativos de Vida Religiosa.

Como alguém obrigado a vestir-se incomodamente com trajes que ndo foram feitos a
sua medida, mas pertencem a outra pessoa com dimensdes e formas muito diferentes, os
movimentos das proprias mulheres desejosas de Vida Religiosa provocaram constantes rupturas
nas costuras dos modelos oficiais e pagaram por isso um alto pre¢o. Como demonstra o recente
e monumental estudo de Jo Ann K. McNamara, “Sisters in arms: catholic nuns through two
millenia” (1996), as mulheres lutaram constantemente, tenazmente, durante toda a historia da
Igreja Catdlica, para abrir alternativas proprias de Vida Religiosa.

A partir do século XII, no Ocidente cristdo, a busca de alternativas femininas fora dos
cdnones impostos pela hierarquia masculina produgiu, como sua mais duradoura, ampla ¢ bem
sucedida manifestacdo, um grande movimento constituido pelas mulheres que receberam o
nome genérico de beguines, considerado por Caroline W. Bynum (1987) como o primeiro
movimento social feminino na histéria cristdi. O movimento das beguines foi finalmente
dominado e extinto no século XVI em toda a Europa, pela poderosa onda da Contra Reforma.
S6 escaparam da extingdo aqueles grupos que foram cooptados € reduzidos a observancia das
normas e limites impostos pela hierarquia eclesiastica e pelos governantes civis, perdendo assim
quase toda a sua peculiaridade e assemelhando-se a quaisquer outros conventos. Mas a roupa
estreita da Vida Religiosa, cortada sobre o molde masculino, continuou a incomodar e, aqui e
acola, foram-se dando varias rupturas ao longo da historia dos séculos seguintes, inclusive no
Brasil colonial e imperial. Parece-nos util e esclarecedor deter o olhar sobre algumas dessas
alternativas. Entre os casos que vamos relatar, daremos maior espago e aten¢do as beguines

medievais, por sua extensdo e o impacto que tiveram na historia da VRF e sobretudo porque
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muitos tragos de sua experiéncia parecem-nos sugestivos para ajudar-nos na analise das PCIs

de hoje.

L 2.1. As Beguines na Europa medieval.

O termo beguines foi e é utilizado de maneira muito ampla para recobrir uma vasta
gama de tipos de mulheres dedicadas a Vida Religiosa, porém ndo reconhecidas como freiras
oficialmente pela Igreja, que surgiram ou, melhor, que se expandiram enormemente na Europa
Ocidental a partir do principio do século XII. Até muito recentemente, quase s6 eram
lembradas na forma de organizagio bastante institucionalizada que tomaram nos Paises Baixos,
j4 numa segunda etapa de sua existéncia, em que foram cooptadas pela Igreja hierarquica e
pelas autoridades civis, constituindo as chamadas beguinages'', muito semelhantes & Vida
Religiosa oficial, submetendo-se mesmo a uma quase clausura. Nessa forma, na Bélgica e na
Holanda apenas, subsistiram até o século XX. Entretanto, novos estudos empreendidos nos
ultimos anos, sobretudo por historiadoras de inspiragdo feminista, revelam fenémeno muito
mais complexo e extenso e permitem-nos desvendar um rico e variado panorama de expressoes
de VRF, alternativas 4 forma canénica, que floresceram principalmente nos séculos XII e XIII,
que trataremos de sintetizar nos paragrafos que se seguem, tomando por base varios desses
estudos. (Gill, 1992; Gilliat-Smith,wl 996; Knuth, 1992; McNamara, 1996; Stoner, 1995;
Simons, 1989) ’

Nos documentos da Idade Média e na historiografia, o termo beguines designa tanto a

mulheres virgens quanto viivas ou mesmo casadas que faziam votos simples e particulares de

" Beguinage é o termo pelo qual é chamada a sua peculiar forma de convento, semelhante a aldeias muradas em que as
beguines de posses podiam ter cada uma sua propria casa ¢ as mais pobres viviam juntas em pavilhdes coletivos.
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castidade e de pobreza, partilhavam seus bens materiais, se os tivessem, com outras beguines e
com os pobres, assumiam estilo de vida ascético e dedicavam-se a peniténcia, & oragdo e
sobretudo a caridade, seja continuando a viver soéinhas em suas proprias casas, seja
constituindo comunidades que viviam numa casa coletiva. O que ha de comum entre todas elas,
além da identidade de aspiragbes e praticas religiosas, é o fato de que ndo faziam os votos
publicos e solenes, frente 4 autoridade eclesiastica, de pobreza, castidade e obediéncia segundo
os cinones da Vida Religiosa oficial, ndo se submetiam & clausura, ndo constituiam uma versao
feminina de nenhuma instituigdo masculina, ndo estavam submetidas a nenhuma das Regras
tradicionais, inventando livremente na pratica seu modo de vida, € eram muito ativas
participando de vérias formas da vida social e mesmo assumindo tarefas propriamente pastorais
como a pregacdo e¢ o aconselhamento espiritual. Muito mais visiveis do que as freiras de
clausura e exercendo atividades socialmente uteis, interagindo intensamente com a sociedade
em que viviam, recebiam do povo um reconhecimento como mulheres religiosas,
potencializando seu poder criativo, e muitas delas gozaram de grande prestigio e exerceram
uma forte influéncia espiritual em seu contexto, desenvolvendo uma espiritualidade ¢ uma
mistica caracteristicas e marcadamente femininas.

Durante os dois primeiro século de sua existéncia, a Igreja hierarquica e as Ordens

mondasticas masculinas ndo foram capazes de decidir-se sobre o tratamento que haviam de dar-
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lhes, tendo muita dificuldade em definir o que eram essas mulheres, das quais o frade

franciscano Gilbert de Tournai, no século XIII, dira:

FExistem entre nos mulheres que néo temos idéia de como chamar porque elas nem

vivem no mundo nem fora dele. (apud Stoner, 1995: 53)

O préprio nome de beguines, que se usou geralmente para designa-las, ¢ de origem
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incerta e até hoje os historiadores ocupam-se com dezenas de hipdteses a respeito. Inicialmente
essa designagdo era propria aos Paises Baixos e havia outras palavras para nomear 0 mesmo
fenémeno em outras regides: pinzochere ou bizoque na-Itélia, coquenune na Alemanha, etc...
Foram provavelmente termos pejorativos, forjados por seus criticos, que, no entanto, se
popularizaram e perderam aquela conotagdo na medida em que o povo cristio aceitava e
valorizava o estilo de vida e as atividades dessas mulheres e que elas alcangavam indubitavel
sucesso. Muitos testamentos medievais, que deixam vultosos legados a beguines para que 0s
empregassem em fazer o bem aos necessitados, atestam a confianga que a sociedade medieval
chegou a ter nessas mulheres.

A ambiguidade da posi¢do das beguines, nem freiras e nem simples leigas como as
outras, o apoio popular e a sua fervorosa religiosidade, contrastando com a frieza e a
mediocridade de grande parte dos conventos oficiais € com o estilo de espiritualidade e de
expressdo religiosa muito mais descarnada e cerebral proposto pela lideranga masculina da
Igreja, permitem que as suspeitas e restrigdes de uma parte da hierarquia eclesiastica sejam
compensadas pela admiragdo e o incentivo de outra parte e sobretudo dos leigos, fazendo com
que esse vasto e espontdneo movimento cres¢a e se espalhe rapidamente por toda a Europa,
com adesdo muito majoritaria de mulheres pobres ou da classe média que ia surgindo com a

urbanizagao. A

Em permanente contacto com o cotidiano da populagdo leiga — utilizando a linguagem
de hoje poderiamos dizer “inseridas no meio do povo” — trabalhando para ganhar sua vida,
seja em oficios manuais, seja na prestacdo de servigos entre os quais se destaca a medicina, que

até entdo dependia de conhecimentos proprios das mulheres'?, livres da clausura e dos limites e

12 SO na medida em que se estabelecem e crescem as universidades é que a medicina passa a ser uma profissdo
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imposi¢des de uma Regra, mas também libertadas, pela sua opgdo religiosa, de muitas das
obrigagdes e limitagdes impostas ds mulheres casadas ou por casar, profundamente motivadas
para o servigo ao proximo, como forma por exceléncia ae busca da santidade evangélica e da
imitagdo de Jesus, as beguines foram capazes de responder com grande agilidade, inventividade
e sucesso as necessidades de cuidados materiais e espirituais de seu mundo, marcado por um
intenso processo de mudanga econdmica, social e cultural que fazia irromper a cada dia novos
desafios, necessidades e problemas. Criaram, mantiveram e disseminaram uma imensa €
descentralizada rede de pequenas instituicdes de atendimento aos necessitados: hospedarias
para os peregrinos, hospitais para os doentes, orfanatos, asilos para os velhos, refeitorios para
os famintos, refiigios para esposas repudiadas, concubinas ou prostitutas que buscavam uma
mudanga de vida, etc...

Nesses centros de intensa atividade, a mulheres religiosas trabalhavam lado a lado com
os homens, quase sempre exercendo elas a lideranga, rompendo assim as barreiras do costume,
da lei e da concepgio medieval de género que obrigavam as mulheres a passividade, a
ociosidade e a reclusio e lhes proibiam o contacto livre com homens que ndo fossem seus
parentes proximos e mesmo com mulheres de outras camadas sociais.

A condi¢gio de beguine acedia-se exclusivamente por uma escolha pessoal, ndo

dependendo de aceitagdo por nenhum tipo de instituigdo ou de autoridade e nem de dote ou

-
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qualquer outra exigéncia econdmica, o que possibilitava que qualquer mulher enveredasse por
esse caminho, independentemente de sua situagdo socio-econdmica, faixa etaria e mesmo do

fato de ser casada, viuva, virgem ou “pecadora”. Embora ndo tendo Regras e organizagio

masculina e estabelece-se uma competiciio entre os “doutores™ e as mulheres que provavelmente vai explicar muito das
frequentes acusagdes de bruxaria que levardo inimeras mulheres as fogueiras da Inquisi¢do.
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tnica, hd muitas evidéncias de que havia grande solidariedade e cumplicidade entre essas
mulheres religiosas, de tal modo que a vida de beguine igualava e estabelecia uma convivéncia
intensa entre mulheres de origens sociais muito diferenfes, assim com;) és punha também em
estreito contacto com leigos de todas as classes e grupos sociais, borrando na pratica as rigidas
fronteiras hierarquicas da sociedade medieval. O proprio traje das beguines, reduzido a extrema
simplicidade, semelhante para todas, de qualquer origem social, numa sociedade em que
qualquer detalhe no trajar era insignia de pertenca social e cujo uso era até legalmente
controlado, contribuia provavelmente para coloca-las numa situagdo de ambiguidade e ao
mesmo tempo de maior liberdade.

Podemos caracterizar e compreender methor o lugar e o papel social dessas mulheres se
as considerarmos como grupos “liminares”, portadores da modalidade de vida social que Victor
Turner denomina “communitas” ou “anti-estrutura”, em oposi¢do complementar ao modo da
estrutura. Victor Turner, especialmente em seu livio O processo ritual, estrutura e anti-
estrutura, (1978) defende a tese de que toda sociedade se constitui através da tensdo entre duas
modalidades de vida social, o0 modo da estrutura e o modo da communitas, (ou anti-estrutura
dotada, porém, de um sentido positivo). Adverte-nos para o fato de que, em geral, os cientistas
sociais focalizam sua atenc¢do unicamente sobre a vida social enquanto estrutura, na qual os
individuos e grupos ocupam posigggs determinadas, diferenciadas e hierarquizadas, o que,
necessariamente, classifica, ciii/ide': separa os individuos. A estrutura, diz Turner, ¢
indispensavel a qualquer sociedade ou grupo para que possa reproduzir-se, continuar a existir,
no entanto, ela ndo é a unica modalidade “normal” de existéncia social. A ela se opde, mas de
um modo necessario, (de modo dialético, poderiamos dizer), que também a completa e lhe

permite existir, a modalidade da communitas, uma manifestagdo de vida social que se
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caracteriza pela homogeneidade de seus membros, produzida a partir do despojamento de todo
e qualquer status diferenciador de que gozassem no mundo da estrutura, reduzindo-se todos os
participantes a sua pura condicdo de humanos sem rﬁais qualificativos, que podem entdo
estabelecer entre si, e com os outros membros de sua sociedade, relagdes verdadeiramente
igualitarias e fraternas, diretas e imediatas, relagGes de tipo Eu-Tu como as define Martin Buber
(Buber, 1977). Segundo Turner, a communitas existe historicamente sob duas formas: a forma
ideal, como proposta, como desejo, como componente fundamental de quase todas as utopias,
e como tal é efetiva na sua influéncia sobre os comportamentos sociais. Mas a communitas
existe também enquanto realiza¢do concreta, de certos grupos ou em certos espagos ou tempos
a ela reservados, ou por ela conquistados nos intersticios ou as margens da estrutura. Os
espagos ou tempos propicios a emergéncia da communitas sdo aqueles que Turner — servindo-
se do termo utilizado por Arnold van Gennep (1960) para caracterizar uma fase de transi¢do
nos ritos de passagem das comunidades ditas primitivas — chama espagos liminares" — isto
€, que se encontram no limiar, ou nos limites, nas fronteiras, ou a margem, ou ainda nos
estratos inferiores das estruturas — ou fempos [iminares, — periodos em que, seja os
individuos num dado momento de sua biografia (como, por exemplo, aqueles que sdo marcados
por ritos de passagem), seja as sociedades ou grupos sociais num dado momento de sua

historia, encontram-se num estadpo de suspensdo de sua configuragdo estrutural e assim
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libertados de privilégios e obrigagdes diferenciadas, de status definidos, de classificagdes
diferenciadoras. E nesses espagos e tempos, ou nos grupos (liminares) que, por se encontrarem
a margem da estrutura, também escapam ao seu poder diferenciador, que a communitas pode,

ainda que fugazmente, realizar-se concretamente. A necessidade da communitas para a vida

13 Do laom. fimen. limiar, frontera.
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social é testemunhada pelos fatos de que ela incessantemente volta como ideal nas mais
diferentes culturas e contextos historicos, de que inimeras sociedades criam momentos rituais
em que todas as diferengas sociais sdo anuladas para que' emerja a communitas (COmo 0s Varios
ritos de passagem, varios ritos religiosos, ou mesmo ritos profanos como o Carnaval) ¢ de que
ha um grande nimero de grupos instituidos, nos mais diferentes contextos e €pocas, com a
intengdo de tornar permanente o estado de communitas entre seus membros e de disseminar a
communitas em toda a sociedade. Victor Turner identifica as varias formas de Vida Religiosa
ou monastica, em varias tradi¢Ges religiosas, como essa tentativa, entre outras, de determinados
grupos manterem-se num estado liminar com relagdo ao mundo da estrutura e de tornarem
permanente a experiéncia da communitas. Mas, mostra Turner, ao longo da analise de inimeras
experiéncias através de sua obra, a tentativa de realizar permanentemente a commmunitas esta
fadada, como tal, a transitoriedade, porque nenhum grupo social pode garantir sua
continuidade sem estruturar-se. (Turner, 1974; 1982; 1988) Parece-nos que, na medida em que
as primeiras formas de Vida Religiosa se foram estruturando no &mbito do cristianismo
medieval, foi principalmente através do movimento das beguines, ao lado de outros
movimentos espirituais condenados como heréticos, que a communitas reemergiu. Para essas
mulheres, porém, a alternativa historica ou foi a estruturagio-submissdo precoce, nas

beguinages dos Paises-Baixos, ou foi uma duradoura resisténcia na liminaridade e na
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communitas que sO pdde ser'red“uzida pela violéncia fisica e, nos casos extremos, pelas
fogueiras da Inquisicdo. Vendo-as como emergéncias histéricas dessa tendéncia comunitaria e
liminar, constitutiva da vida social, poderemos ja estabelecer um estreito parentesco entre
mulheres do século XII e as religiosas das PCIs do final do século XX.

A especificidade da influéncia das beguines ndo se resumia & uma pratica peculiar, ela se



30

expressava também através de uma palavra propria, sobretudo no plano da interpretagio da
mensagem religiosa, da espiritualidade e da mistica e da proposicio de um caminho leigo e
feminino de busca da santidade. A concepgdo de Vida lieligiosa que se baseava nos trés votos
canénicos — 0 voto de pobreza, entendido como renuncia & posse individual de bens por parte
de cada individuo mas ndo da propriedade coletiva por parte do mosteiro, o voto de castidade
praticado como afastamento da vida social e abstengdo de todo contacto afetivo ou fisico com
0s outros, € 0 voto de obediéncia entendido como submissdo a um superior — as beguines vdo
opor a sua propria concep¢do do caminho da perfeigdo evangélica, acentuando a pobreza
pessoal como resultado e sinal da partilha de todos os seus bens com os mais necessitados,
a caridade fraterna expressa sobretudo através de uma livre interagfio com pessoas de todas
as camadas sociais ¢ do cuidado com o corpo do outro, doente, faminto, nu, encarcerado,
desabrigado, € a ora¢iio como busca da unido espiritual e mistica com Deus que lhes dira
diretamente ao coragdo o que devem fazer, sem a necessidade de uma intermedia¢do por parte
de um superior ou de um sacerdote.

A originalidade da concep¢do religiosa das beguines foi, entretanto, bem mais longe,
subvertendo até mesmo a simbologia que constituia o discurso da Igreja hierarquica e
masculina. Elas pregaram e escreveram livros e cartas, ou suscitaram seguidores que atuaram

COmO seus Secretarios e escreveram e desenharam suas visdes e conselhos, elas compuseram
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poemas e cangdes, legando-nos uma surpreendente riqueza de elementos para reconstruir sua
espiritualidade, sua mistica e sua teologia. As mulheres religiosas do final da Idade Média
resistiram & identidade que a sociedade patriarcal reservara para elas e construiram, através da
pratica e da simbologia religiosa, sua propria concepgiio de género, pensaram sobre si mesmas

a seu proprio modo e trataram de agir em consequéncia.
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O tema do corpo humano, e especificamente do corpo da mulher, vai ser central na
espiritualidade que elaboraram e vivenciaram. Numa época em que o corpo feminino era objeto
de permanente violéncia restritiva e que o discurso religi;)so oficial, necessariamente masculino,
fazia da misoginia uma doutrina e impunha uma visdo do corpo da mulher como portador da
tentacdo e do pecado, como esconderijo do deménio que nele permanecia na tocaia para
assaltar a alma masculina, como lugar da impu.reza e da debilidade fisica e moral, como perigo e
ameaca, a mistica das beguines faz do corpo da mulher o simbolo da presenga e do amor de
Deus e da salvagio. A corporeidade, que a versdo masculina e dominante da religido cristd
tratava de negar e de esquecer, ou de ao menos controlar e disciplinar, ¢ assumida e tornada
central por essas mulheres para a compreensdo e a pratica da vida cristd. O corpo do outro ndo
¢ para elas o lugar do pecado, mas antes o lugar da caréncia e da caridade, da realizagdo do
amor de Deus, é o corpo de Jesus martirizado que é preciso amar e curar. O corpo de Jesus
presente na Eucaristia torna-se sua devogdo central. Seu proprio corpo de mulher €
reinterpretado como simbolo da Eucaristia e do amor de Deus para com a humanidade, porque
0 corpo materno, que da vida a outro de sua propria carne e sangue, que se rasga para parir o
outro entre dores, que da suas secregdes, seu leite, para alimentar a vida de outros, torna-se
simbolo do amor do Cristo que d4 sua vida na cruz e seu corpo € sangue como alimento na

Eucaristia;
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O povo da ldade Média via o‘ alimento e o corpo como fontes de vida. repositorios
das sensagdes... O alimento. que fem que ser destruido para dar a vida. e o corpo
[feminino], que tem que ser rasgado para dar a luz. tornam-se sindnimos:
identificando-se com ambos. as mulheres trataram de dar significado a uma
existéncia humana fisica na qual o sofrimento era inevitavel...

[o alimento] era... um simbolo particularmente obvio e acessivel as mulheres que

estavam mais intimamente envolvidas na preparagdo e distribuicdo do alimento que



os homens. Os corpos das mulheres. nos atos de amamentag@o e do parto. eram
andlogos tanto ao alimento ordindrio quanto ao corpo de Cristo que morreu na cruz
e deu a luz a salvagdo. (Bynum, 1987: 300, 30)

O corpo feminino, aberto a penetragdo, vai tornar-se a imagem, muitas vezes
francamente erdtica, da abertura da alma humana para o amor de Deus, através da qual se
expressa a experiéncia da unido mistica com Deus representada, s vezes, através do simbolo
de esponsais espirituais. O simbolo dos esponsais foi freqiientemente utilizado também pelos
misticos homens, principalmente a partir de Bernardo de Claraval, mas de forma
necesariamente muito mais abstrata do que pelas mulheres. As visdes ou sonhos que as
beguines misticas reportavam e interpretavam como revelagdes de Deus tomavam sempre a
forma de fenomenos em que elas mesmas, em seu corpo feminino, eram protagonistas centrais,
ao contrario das visGes relatadas por misticos homens que se compunham com elementos
externos a eles proprios. Para quem normalmente ndo tinha dominio sobre propriedades,
riquezas materiais, ¢ nem mesmo a familia, pouco significava oferecer essas coisas a Deus
como penhor de seu amor, e é 0 proprio corpo que vai se transformar na oferta amorosa a
Deus, através de jejuns, flagelagSes e até mesmo do extremo da mutilagdo. A essas praticas,
considerando-as apenas como penitenciais e mortificatorias, autores como Rudolph Bell
atribuem como causa o 6dio ao seu proprio corpo, percebido por elas mesmas como
irremediavelmente corrupto. Nos, porém, analisando esses fatos no contexto social em que
surgiram, a luz da teoria de Michel }oucault sobre o poder a que ja vimos nos referindo,
formamos a convicgdo de que, articuladas a outras caracteristicas da devogdo, da mistica e da
pratica das mulheres religiosas desse periodo, assumem outro significado que ndo o da
autopuni¢do: eram parte da estratégia feminina nas lutas de poder, ou de contra-poder frente as

forcas dominantes na sociedade medieval. E através de fendmenos extraordinarios inscritos no



corpo das mulheres, como os transes, estigmas e sangramentos, extraordinarios diluvios de
lagrimas, a capacidade de submeter-se a jejuns quase absolutos subsistindo sem outro alimento
material seno a Eucaristia — a “anorexia santa” nos termos de Bell (1985) —, que se revela
ao mundo a presenca de Deus nelas, sua santidade, autorizando-as a profetizar em nome dele.
Em lugar de atribuir-lhes, facil e simplesmente, um significado autopunitivo, que expressaria
apenas uma interioriza¢do pelas mulheres da construgdo masculina do género feminino, parece-
nos que € muito mais valida a interpretacdo desses mesmos fendmenos como taticas ou
estratagemas, talvez inconscientes e extremos, para vencer o rigido monopdlio masculino da
interpretagio da Revelagdo. Ha fortes indicios de que essas mulheres religiosas s6 assumiam a
imagem do feminino débil, indigno, inferior, construida pelo patriarcalismo reinante, para
utiliza-la, astuciosamente mesmo, para reverter sua fungdo e autolegitimar-se como portadoras
do sentido da revelagdo de Deus aos homens e com isso ganhar condi¢des de exercicio de
poder espiritual. De fato, basta citar a forma como umas delas, Marguerite Poréte, beguine
mistica francesa do final do século XIII, queimada como herege em 1310, que escreveu, em
lingua vernacula, um tratado de 60.000 palavras intitulado “Espelho das almas simples que
Joram aniquiladas e que s6 permanecem na vontade ¢ no desejo do Amor”, inicia seu livro,
apresentando-se como portadora da palavra de salvag3o:

Deus ndo tem onde por sua bondade sendo em mim... nenhum lugar onde colocar-se
inteiro. send@o em mim. F. po?*esses meios eu sou o exemplar da salvagdo. e mais
ainda. eu sou a propria salvacdo de cada criatura. e a gloria de Deus... Porque eu
sou a soma de todos os males. Porque se por minha propria natureza eu contenho o
que é mau. entdo eu toda sou mal... Ora. se eu sou toda mal. e ele é rodo bondade. e
se é ao mais pobre dos seres que se deve dar esmolas — sendo se estaria tomando

dele o que a ele pertence de direito. e Deus néo pode errar. pois sendo ele estaria



desfazendo a si mesmo — entdo eu sou a sua bondade por causa da minha caréncia...

" (apud Bynum, 1987: 277)

Na verdade, foi esse uso estratégico de seu proprio corpo e de suas supostas fraquezas
que permitiu as beguines, e mesmo a monjas das Ordens oficiais, alavancarem suas forcas para
escapar inclusive aos constrangimentos fisicos que lhes queriam impor. A Igreja hierarquica
medieval admitia, até certo ponto, que as mulheres, como os homens, pudessem atingir um alto
grau de santidade e de unido mistica com Deus e que assim fossem capazes de profetizar, ja que
na pregacdo de Jesus e da Igreja primitiva propunha-se uma concepgdo que poderiamos dizer
androgina da vocagdo cristd: “Porque todos quantos fostes batizados em Cristo vos revestistes
de Cristo. Ndo ha judeu nem grego; ndo ha escravo nem livre; ndo ha homem nem mulher;
porque todos vos sois um em Cristo Jesus” escreveu Paulo de Tarso em sua epistola aos
Galatas (cap. 3, vers. 27-28). Admitia-se que a mulher pudesse profetizar mas através de seus
confessores, por cartas, ou de qualquer outro modo compativel com a manutencio de sua
reclusdo e pelo qual o controle das consequéncias de sua profecia estivesse nas mios da
hierarquia masculina. Que uma mulher pregasse publicamente, “por conta propria”, porém, era
absolutamente inaceitavel. As beguines do século XIII ousaram andar pelos caminhos pregando
publicamente ao povo, reuniram seguidores, tanto mulheres como homens, foram as primeiras a
escrever livros espirituais em lingua vernacula e a distribui-los entre o povo comum e ousaram
acusar publicamente o clero de*S_im{)‘:;ia, imoralidade e corrup¢do de toda sorte, liderando, em
certos casos, como Marguerite Poréte, o anticlericalismo que se espalhava entre o povo e que
iria posteriormente ser um dos fatores importantes na Reforma protestante do século XVI.

Numa sociedade em mudanga acelerada, em que o surgimento das cidades lutando por libertar-

" Tradugdo nossa a partir da tradugdo inglesa.
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se do feudalismo abalava o poder da nobreza, em que a hierarquia eclesiastica mergulhava no
luxo e nas intrigas politicas em consequéncia de sua entio ja longa alianca, ou mesmo
assimilagdo, com a nobreza feudal, tal atrevimento’ daquelas mulheres religiosas atraia
facilmente o apoio popular ¢ a perseguigdo dos que detinham as posi¢des de poder ameagadas.
Néo € certamente por acaso que as santas que a Igreja canoniza nos séculos XII e XIII sdo
quase exclusivamente da alta classe”’, porque se tinham privado do luxo e da riqueza de sua
classe, dedicando-se a obras de caridade, sem que nunca merecessem o mesmo reconhecimento
as mulheres ndo nobres que fizeram o mesmo. E provavel que, para a canonizacio dessas
santas nobres, tenha sido uma condi¢do indispensavel o fato de que sua pratica da caridade ndo
foi acompanhada de um discurso ou pregagio espiritual publica. E o que indica o fato de que a
prépria Hildegarde von Bingen, ela mesma oriunda da nobreza, monja regular, “canonizada”
informalmente pelo povo alemao, jamais o foi oficialmente pela Igreja: Hildegarde, usando ela
também de doengas “estratégicas” para comover e vencer as resisténcias masculinas e escapar
da clausura e do siléncio, ousou pregar publicamente até nas catedrais, usurpando assim o lugar
reservado a palavra masculina e subvertendo a estrutura eclesiastica, desafiou ordens dos
hierarcas masculinos, teve seu mosteiro interditado, pesando sobre ela a ameaca da
excomunhdo. (Craveri, 1980; Gottfried & Theoderic, 1995)

E evidente que as beguines, cada vez mais numerosas e onipresentes na Europa

- e

ocidental do século XIII, que conquistaram e conseguiram manter por longo tempo uma
liberdade de movimentos e uma independéncia econémica e espiritual inteiramente destoantes

daquilo que a cultura patriarcal prescrevia para as mulheres, que ousavam exercer influéncia e

'* A duquesa Edviges, as rainhas Isabel da Hungria, Isabel de Portugal, Isabel de Franga, Margarida da Hungria. ou
Beatriz d"Este, Matilde ¢ Gertrudes de Hackeborn ¢ outras da alta nobreza. (Craveri. 1980)
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autoridade inclusive no campo espiritual, que desafiaram, assim, o monopolio religioso do clero
masculino, as barreiras da ordem social e do patriarcalismo e as determinagdes sobre quem
deveria mandar e quem deveria obedecer que estruturavam toda a sociedade, ndo poderiam
deixar de ser vistas como perigosas e transgressoras ¢ de atrair cada vez mais a repressao
eclesiastica e civil. A mesma situacdo de crise de legitimidade do poder feudal e da autoridade
espiritual da Igreja, que permitira e favorecera o sucesso popular das beguines, suscitara
inumeros movimentos de protesto leigo e popular sob a forma de chamados a uma vida cristd
mais auténtica, & volta & pureza e radicalidade da Igreja primitiva, a uma retomada da vita
apostolica que se manifestara no vasto movimento impulsionado por Sio Francisco de Assis
que deu origem a Ordem dos franciscanos, na fundagdo da ordem dos Pregadores por Sio
Domingos de Gusmio, mas também nos movimentos heréticos como os dos valdenses e
albigenses, que desencadearam no inicio do século XIV uma imensa atividade repressora por
parte da Inquisi¢do, da qual os proprios frades dominicanos foram os maiores ativistas. As
beguines, em sua ambiguidade e liberdade, eram talhadas para serem acusadas de heresia e
bruxaria e o foram em grande numero, morrendo inumeras delas nas fogueiras da Inquisi¢@o.
(Cristiani, 1962)

O século XIV vera entdo a dramatica diminuigio do movimento das mulheres religiosas

ndo enclausuradas e seu quase desaparecimento em grandes partes da Europa. Na Italia, as

-
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pinzochere conseguiram sobreviver em maior numero até o século XVI, quando foram
finalmente reduzidas pela Contra-Reforma tridentina. As beguines dos Paises Baixos também
permaneceram, até o século XX, por contar com a prote¢do das autoridades civis e
eclesiasticas da regido que, havia muito, a titulo de protegé-las, ja lhes tinham tirado sua

originalidade.



E certo, porém, que a existéncia de mulheres que buscaram caminhos proprios de

realizagdo religiosa, em permanente interagdo com a sociedade a sua volta — ou “inseridas no
meio popular” — embora rﬁuito menos visivel e numer;)sa do que o movimento das beguines
medievais, jamais cessou e, eventualmente, conseguiu ganhar algum €spago € provocar

mudangas na legislagdo da Igreja sobre a VRF.

L2.2. O surgimento das Congregacdes Religiosas Femininas de Vida Ativa na

Europa moderna.

A perseguicdo e a repressdo intensificadas a partir do século XIV tornaram quase
impossivel as mulheres buscarem um caminho préprio de Vida Religiosa sem algum tipo de
apoio institucional.

O século XVI, marcado na Europa pelos abalos da Reforma protestante, das guerras
religiosas que se seguem, da Contra-Reforma oficializada pelo Concilio de Trento, que € um
passo decisivo para a modernizagdo, burocratizagio e fortalecimento institucional do sistema
eclesiastico catdlico, vai ser mais um palco de um jogo de forgas contraditorias no que diz
respeito & VRF. O empenho da hierarquia contra-reformista tridentina em retomar o controle
sobre 0 povo cristdo, disciplind-lo e levar a Igreja a uma regeneragio moral e espiritual, produz
um novo rigor e severidade quanto a exigéncia de estrita clausura para as mulheres religiosas,

R
que implicava em que ninguéffl que ndo tivesse professado os votos solenes, nem mesmo
mulheres, pudesse penetrar para além das grades do parlatério do convento, e produz medidas

para a extingdo de qualquer outra forma de VRF. Em 1566, pelo documento Circa Pastoralis,

0 papa Pio V exige mesmo que as mulheres membros das Ordens Terceiras '°, que tivessem

'* Confrarias de leigos, ligadas as grandes Ordens. com votos simples, sem obrigacdo de vida conventual ou clausura.
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feito voto privado de celibato, fossem recolhidas aos mosteiros de clausura e, na mesma bula,
proibe a admissdo de novigas nessas Ordens. Sdo produzidas novas regulamentagdes da vida
interna dos conventos, muito mais minuciosas e rigorésas do que as antigas Regras, e que
certamente ja refletiam o avango do saber social sobre a disciplina, que Michel Foucault
considera como uma nova “tecnologia de poder” que comega a impor-se exatamente nesse
periodo (Foucault, 1975). Os prelados e Ordens masculinas s3o instados a manter uma cerrada
vigildncia sobre os conventos femininos para obriga-los a estrita observidncia de tais
regulamentos. (Derréal, 1965; McNamara, 1996)

O mesmo esforgo, aliado ao interesse que desperta o0 Novo Mundo recém-"descoberto”,
val suscitar uma onda missiondria na Igreja, da qual a fundagdo da Companhia de Jesus por
Santo Inacio de Loyola é a mais forte expressdo. O crescimento do capitalismo, que acabava de
desorganizar as estruturas da sociedade feudal e produzia multides de desclassificados, aliado
as guerras de religido, multiplicava por toda a parte situagcdes de miséria ¢ desorganizagio
social que dificultavam a tarefa pastoral de renovagdo pretendida pela Igreja e despertava
aqueles que guardavam uma sensibilidade ao sofrimento alheio para buscar solugdes a esses
problemas como exigéncia da caridade cristd. Sob a forte influéncia dos jesuitas e certamente

do humanismo que vai se afirmando na cultura ocidental, a Igreja comega a atribuir a educagéo

e instrugdo do povo uma nova importancia, inclusive como antidoto ao perigo da heresia.

-

Tal contexto favoreceu a que, novamente, emergissem iniciativas femininas,
religiosamente motivadas, para assumir um papel ativo na vida social. No final do século XVI e
inicio do XVII, tais iniciativas vdo tomar a forma da tentativa de fundar Congregag¢des

religiosas femininas sem a clausura rigida e que pudessem dedicar-se a educagdo das meninas, a
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catequese e a obras de caridade junto & populagdo marginalizada e empobrecida e até a missdo
além-mar nas novas terras “descobertas”. Em certos casos, queriam explicitamente ser “como
os jesuitas”. Tal inten¢do chocava-se, necessariamente, c'om a clausura estrita que o Concilio de
Trento e Pio V haviam mais uma vez refor¢ado, e as Congregacdes nascentes que persistiram
em seu intento, com apoio de alguns eclesisticos reformistas locais que desejavam sua
colaboragdo, viveram durante décadas em conflito com Roma, tentando obter algum tipo de
aprovagdo, ja que o contexto da €poca tornava praticamente impossivel sua sobrevivéncia sem
essa aprovagdo. S3o Vicente de Paulo, na Franga, encontra como solugdo e consegue fazer
aceitar a constituigdo de uma “sociedade pia”, cujas irmds, ndo reconhecidas como religiosas
“inteiras” pela Igreja, faziam somente votos simples anuais, ndo estavam submetidas a clausura
inerente aos votos solenes e podiam assim dedicar-se a obras de caridade e a educagdo das
meninas. Mas a pressdo social e eclesiastica para que esperassem uma aprovagdo oficial, que as
proprias mulheres desejavam por ndo querer ser consideradas religiosas de “segunda
categoria”, era muito forte e outros grupos tiveram que se submeter parcialmente, conseguindo
porém uma solu¢do de compromisso: aceitaram os votos solenes e a clausura, a obrigagdo de
interromper vérias vezes por dia suas atividades apostélicas para rezar o oficio litiirgico, ou
seja, o cumprimento de todas as obrigagdes monasticas. Porém, a custa de muita luta,
resisténcia e sofrimento, obtiveram’fif Roma o “privilégio” de poder receber meninas em
escolas dentro dos conventos.r;-Um:;= das saidas criadas nesse periodo para dar conta das
contradi¢des inevitaveis dessa forma hibrida de VRF, ao mesmo tempo monéstica-enclausurada

e ativa, foi a de permitirem-se nas Congregagdes a existéncia de duas categorias de irmds: as

' Foi o caso das Ursulinas e das Irmas de Nossa Senhora-Cénegas de Santo Agostinho, no final do séc. XVI e inicio do
XVIL. .Mary Ward, porém, que fundara uma dessas Congregacdes na Inglaterra, cujas comunidades comecavam a
estabelecer-se também no continente Europeu, foi condenada como herege porque se recusou a aceitar a clausura.
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“coristas”®, com os votos solenes e todas as obrigagdes inerentes, € as “conversas” ou
“coadjutoras”, dispensadas da clausura e do oficio litirgico completo. Somente as “coristas”
podiam ser superioras, e introduz-se assim uma divisdo éxplicita de classes no interior da VRF
que prolongara ai, institucionalizadamente, a divisdo de classes da sociedade em geral.

Foram obrigadas, porém, a abandonar ou a exercer apenas de maneira muito limitada,
durante os trés séculos que se seguiram, grande parte daquilo que tinha sido sua intengdo
original: uma vida ativa de educadoras, evangelizadoras e trabalhadoras sociais junto a
populagdo. (Derréal, 1965; McNamara, 1996; Fontette, 1967, Dufourcg. 1993)

Essas fundagbes do século XVI abriram uma primeira brecha para que as mulheres
fossem reconhecidas pela Igreja hierarquica como capazes de exercer atividades educativas e
pastorais. Essa brecha vai-se alargando progressivamente, e o final do século XVIII vai ver a
plena aceitagio e o surgimento de uma grande quantidade de Congregagdes Religiosas
femininas chamadas de vida ativa, que nio eram mais obrigadas a fazer os votos solenes e a
submeter-se a uma clausura tdo rigorosa e que assim, ainda que sempre confinadas aos
conventos, aos quais se anexavam escolas, orfanatos, hospitais, asilos para os idosos, etc.,
podiam receber dentro de seus muros uma variada clientela leiga e com ela interagir. A esse
tipo de VR nos referiremos como Vida Religiosa Conventual Ativa (VRFA)

No século XIX um imenso crescimento dessas Congregagdes muda a face da Igreja. As

. wE

consequéncias socio-econdmicas da Revolugdo Industrial marcam o contexto em que nascem, €
a maioria das fundadoras dessas instituigdes colocam entre seus principais, ou como o principal

objetivo a dedicagdo ao servigo dos pobres, que aumentavam a cada dia nos meios urbanos e

(Derréal. 1965)
18 Esta ¢ a terminologia talvez mais comum para designar essas categorias, mas isso variou de Congregacdo a
Congregacéo.
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que elas ndo podiam, entdo, identificar como classe, como proletariado ou sub-proletariado
explorado ou espoliado pelo capitalismo. Pela primeira vez as mulheres serdo também livres
para abandonar a Europa, em grandes grupos', para fundar conventos nas chamadas “terras de
miss3o”, como as Ordens masculinas ji faziam desde a época das “Descobertas”. No Brasil,
porém, é somente na metade do século XIX que essa nova forma de VRF vai aparecer.
(McNamara, 1996; Dufourcq, 1993; Nunes, 1985, Beozzo, )

Para compreender por que, nesse periodo, foi possivel a “domesticagdo” e foi permitida
a consolidagdo dessa nova forma de VRF — inicialmente paralela a institucionalidade oficial e
finalmente oficializada pela Igreja — e para compreender 0 modo como se estruturou, parece-
nos importante assinalar que € exatamente nesse periodo classico que, segundo Michel
Foucault (Foucault, 1984), se estabelecia, no mundo europeu, por todo o corpo social, uma
nova técnica de poder, a disciplina, que a vida monastica ja havia, de certo modo, antecipado
de séculos, mas que adquire entdo uma precisio e um sentido novos. Trata-se, segundo
Foucault, de “uma descoberta do corpo como objeto e alvo de poder” (p. 125). o corpo
humano e seus gestos, o0 espago € O tempo em que se move, sdo “quadriculados” e
determinados com base em suas menores partes, de tal modo que se torna possivel localizar,
individualizar e controlar todos os movimentos dos membros de uma instituigdo, e através das

inimeras instituigdes disciplinares que se disseminam por toda a sociedade, virtualmente de
A

hd -t

todos os seus membros: “ndo cessaram, desde o século XVII, de ganhar campos cada vez mais
vastos, como se tendessem a cobrir o corpo social inteiro” (p. 128). Trata-se de uma tética

destinada a fazer dos individuos corpos doceis, isto é, tteis e submissos, mais fortes, treinados

¥ 74 no século X VII casos, porém exepcionais, de religiosas que partiram para “missdes™ no “Novo Mundo™ (Dufourcq.
1993)
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e capazes, para executar as fungdes produtivas que respondem aos objetivos da institui¢do, € ao
mesmo tempo mais controlaveis, manipuldveis ¢ submissos ao poder que rege a institui¢do: “A4
disciplina aumenta as forgas do corpo (em termos eco.no”micos de utilidade) e diminui essas
mesmas forgas (em termos politicos de obediéncia)” (p. 127). Trata-se entdo da descoberta
dos corpos, de todos os corpos humanos, como maquinas produtivas, cujas for¢as podem e
devem ser potencializadas e utilizadas ao maximo para cumprir com os objetivos de quem
detém o seu controle ou da propria existéncia da instituigdo. Ndo se trata, fundamentalmente,
de simples repressdo, embora inclua evidentemente praticas repressivas, mas sim mais
exatamente de adestramento. Ora, os corpos das mulheres, até entdo geralmente desprezados
na cultura ocidental como socialmente initeis e moralmente nocivos, quando ndo empregados
diretamente na reproducdo biolégica, passam a ser vistos, ndo sé no dmbito da Igreja mas de
toda a sociedade industrial em expansdo, como capazes de vida ativa e produtiva, desde que
devidamente disciplinadas.

Ora, “dentro dos antigos esquemas [os conventos), as novas disciplinas ndo tiveram
dificuldade para se abrigar; as casas de edicacdo e os estabelecimentos de assisténcia
prolongavam a vida e a regularidade dos conventos de que muitas vezes eram anexos’
(Foucault, 1984, p.136). Assim, as novas Congregagbes femininas que se fundam nesse

periodo, e que vdo constituir a mgggiz da VRCA no Brasil dos séculos XIX e XX, vdo ser

- i

investidas desse carater de instituigdes disciplinares, regidas n3o mais apenas pelas grandes
Regras medievais, muito vagas em certos aspectos, mas complementadas com detalhadissimas
Constitui¢des que, em muitas de suas prescri¢des, correspondem muito proximamente ao que
Foucault definiu como a nova técnica do poder disciplinar. (Foucault, 1975)

Embora o conceito de instituicdo disciplinar seja insuficiente para dar conta de toda a
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complexidade da natureza das Congregagdes religiosas modernas, ele certamente langa luzes e
nos alerta para dimensdes importantes na instituigdo que analisamos e voltaremos a esse
conceito no proximo capitulo, quando tratarmos mais a fundo da VRCA da qual vao brotar as

PClIs.

L 2.3. Beatas e Recolhidas no Brasil colonial.

No Brasil colonial, a VRF catdlica vai surgir fortemente marcada por condigdes socio-
econdmicas peculiares a colonia. As limitagGes impostas a fundagdo e ao desenvolvimento de
conventos oficialmente reconhecidos vai também estimular o aparecimento de formas
alternativas. Resumiremos aqui o quadro geral da VRF no Brasil colonial, baseando-nos nos
documentos que obtivemos no Arquivo Ultramarino de Lisboa, numa pesquisa histdrica que
realizamos anteriormente (1982), e nos poucos autores que contribuiram para seu
conhecimento. (Algranti, 1993; Azzi & Rezende, 1983; Azzi, 1982; Hoornaert, 1977 ¢ 1983;
Pescatello, 1973 e 1976 ; Soeiro, 1973 ¢ 1978)

A VRF oficialmente reconhecida, no Brasil, nasceu em meio a uma forte contradi¢@o
entre os interesses dos colonos brancos que aqui se estabeleceram e os interesses da Coroa
portuguesa. Em virtude da institui¢io do Padroado, que submetia a Igreja de Portugal € do
Brasil 4 autoridade dos reis de Portugal, a fundagdo de conventos femininos, assim como de
qualquer outra forma de institui¢@o religiosa e até mesmo a nomeagdo dos bispos e parocos, na
colonia, dependia de permissdo explicita da Mesa de Consciéncia e Ordem da Coroa
portuguesa. Ndo tendo Portugal um plano de colonizagdo propriamente dito, o povoamento da
colénia pelos brancos portugueses se fazia de maneira muito irregular, através principalmente

de aventureiros que aqui esperavam enriquecer e voltar para a metropole e que portanto nao
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traziam para ca suas mulheres, contentando-se com tomar como concubinas mulheres indigenas
ou escravas negras. As mulheres brancas foram, assim, muito poucas no Brasil até meados do
século XVIII. Disto resultava uma populagio branca,' que constituia a classe senhorial da
colonia, muito reduzida, ¢ uma grande maioria de indigenas, negros e mesticos, nao
identificados com a nacionalidade portuguesa, que significavam um constante perigo de alianga
com os corsarios de outras nagdes européias. Para a Coroa portuguesa torna-se, entdo, crucial
assegurar o crescimento da populagdo branca da classe senhorial para garantir o controle sobre
o resto da populagdo e a integridade das possessdes portuguesas € que, portanto, as poucas
mulheres brancas que aqui aportavam contraissem matriménio com portugueses. Para os
colonos portugueses, porém, a uUnica maneira de garantir que suas terras de plantagdo
agucareira permanecessem indivisas e economicamente viaveis para as geragdes seguintes era
evitar casar suas filhas e os filhos mais novos, fazendo-os professar os votos monasticos
solenes que implicavam na renuncia & propriedade de bens e  sua parte nas herangas. Para isso,
fazia falta a existéncia de conventos femininos no Brasil mas, pelo conflito de interesses entre
os colonos e a Coroa, sua apari¢io serd muito tardia, fundando-se o primeiro convento, o do
Desterro, na cidade de Salvador, apenas em 1644, como resultado de uma longa luta de mais

de um século. Passam-se setenta anos até que se funde um segundo convento e, no decorrer do

século XVIII, mais dois em Salvador, dois no Rio de Janeiro e dois em Sdo Paulo. Resumiram-

s s

se assim a apenas oito os conventos reconhecidos no Brasil Colonial, todos eles com niimero
de vagas limitado. Todos esses conventos eram de vida contemplativa, reproduziam as Regras
das grandes Ordens européias de origem medieval, e ai se encerravam as filhas da nobreza, na
maioria involuntariamente, o que necessariamente produziu comunidades, se assim podem ser

chamadas, que quase nada tinham do ideal de busca da santidade que supostamente inspirava a
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Vida Consagrada. Com a cumplicidade de suas familias, que as queriam reclusas mas ndo
infelizes, as freiras coloniais viveram, salvo poucas excegdes, uma Vida Religiosa no minimo
mediocre ou mesmo muito relaxada, em que a Unica ex'igéncia realmente cumprida por todas
era a reclusdo e o conseqiiente celibato. A partir do final do século XVIII, ndo respondendo
mais a uma necessidade socio-econdmica, esses mosteiros entram em acelerada decadéncia e
quase desaparecem no século seguinte.

As mulheres pobres ou nio-brancas sé encontravam lugar nos conventos coloniais na
condi¢do de servas ou de escravas das professas nobres, que podiam ter, cada uma, tantas
servidoras quantas quisessem ou que a prodigalidade da familia permitisse.

A limitagio no nimero e tamanho dos conventos peﬁnaneceu um problema para as
familias brancas senhoriais, que buscaram sempre aumentd-los. Uma das formas que sua
insisténcia vai tomar é a de fundar “Recolhimentos” ndo reconhecidos, dar-lhes em tudo a
forma de conventos, encerrar ai suas filhas, dota-los de recursos para a sobrevivéncia e depois
apresenta-los como fato consumado & Coroa, na esperanga de conseguir eleva-los & categoria
de mosteiros, com votos solenes e renuncia legal a bens e herangas. Alguns dos conventos ja
citados foram iniciados assim, outros desses Recolhimentos nunca conseguiram a elevagdo a
mosteiro e entraram em decadéncia, desaparecendo em geral ao final do século XVIIL. Houve
porém, recolhimentos fundados, e tentativas frustradas de funda-los, por e para mulheres nao-
brancas e pobres que viam ai sua possibilidade de viver uma forma de Vida Religiosa; a
dificuldade de manter-se materialmente e as proibigdes da parte das autoridades civis e
eclesiasticas tornavam, porém, essa alternativa quase sempre impossivel ou muito efémera.

Na verdade, foram muito pouco originais as formas que tomou a VR comunitaria no

Brasil colonial, simples e toscos arremedos da VR contemplativa tradicional européia, recriada
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aqui por “ouvir dizer”, segundo a interpretagdo que tinham dela os clérigos e religiosos das
Ordens masculinas que orientaram sua fundagdo, ja que apenas no caso do primeiro convento,
o do Desterro da Bahia, vieram cinco religiosas portuéuesas de um mosteiro de Evora para
instruir as novigas brasileiras. Se alguma adaptagdo houve, parece ter sido no sentido de menor
exigéncia de austeridade, a titulo de cuidado para com a saude fragil dessas mulheres
submetidas ao calor tropical...

Do mesmo modo, ndo deixaram seguimento as mulheres que, ndo tendo alternativa e
imbuidas de sentimentos religiosos, recluiam-se em suas proprias casas, em geral grupos de
véarias irmds da mesma familia, da nobreza empobrecida, caidas na orfandade, sem recursos
para o dote e sem parente homem que lhes arranjasse um casamento ou que as guardasse em
seguranca. Piedosas como todas as mulheres de sua classe na época, eram chamadas ou
autodenominavam-se beatas, o que lhes dava um status respeitavel, faziam da soliddo e da
penuria virtude, dedicando-se & peniténcia e a ora¢do e morrendo com fama de santidade,
segundo os varios relatos que ddo conta de sua existéncia.

Na verdade, essas formas de VRF, mais caracteristicas das elites coloniais brancas, ndo
tiveram realmente papel significativo na vida espiritual da coldnia em geral e ndo parecem ter
deixado rastros que pudessem influenciar ou inspirar as mulheres religiosas de épocas

subsequentes.

R
" o

Onde a vontade das mu'lher.es de buscar uma vida mais cheia de sentido, através da
dedicagdo religiosa, deve ter-se expressado com mais originalidade e autenticidade, porém, tera
sido naquelas que chamaremos de “beatas peregrinas”, mulheres piedosas, provavelmente
viuvas, ja que esse parece ter sido o unico estado que concedia as mulheres da colénia uma

maior respeitabilidade e liberdade, que abandonavam casa e familia, distribuiam todos os seus
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bens aos pobres, vestiam-se com um habito grosseiro e peregrinavam pela col6nia, mendigando
seu sustento, fazendo peniténcia, servindo aos pobres e doentes e reunindo o povo para rezar,
equivalentes tropicais das beguines européias. Compreénsivelmente, ndo ha documentos que
forne¢am informagGes mais completas sobre elas, apenas muitas referéncias esparsas a sua
existéncia. De apenas uma delas encontramos conhecimento mais detalhado: Joana de Gusmio,
irmd de Bartolomeu e de Alexandre de Gusmdo. Enquanto os conventos oficiais € suas
imitagSes ndo deixaram quase nenhum rastro na histéria da vida espiritual popular, essa imagem
das beatas peregrinas ou eremitas parece ter permanecido na experiéncia ou pelo menos na
memoria popular e preparado o sucesso que teve uma iniciativa que se desenvolvera na

segunda metade do século XIX, no Nordeste, sob o impulso do Padre José Ibiapina.

L 2. 4. Beatas e Casas de Caridade no Brasil imperial.

O processo de decadéncia e de desmantelamento das instituicdes de VRF no
Brasil, que ja se iniciara no periodo pombalino, vai aprofindar-se no Império. Em meados do
século XIX tinham perdido qualquer prestigio e restavam nos conventos apenas algumas
poucas mulheres idosas, freqientemente em estado de extrema penuria, proibidas de receber
novigas.

Mas no Nordeste do Brasil, empobrecido pela decadéncia da economia agucareira e
algodoeira, o estado de miséria e desorganizagio em que se encontra sobretudo o interior das
provincias da Paraiba, Pernambuco, .Cearé e Rio Grande do Norte, assoladas por frequentes
secas, pela fome e pelas epidemias de colera, vai suscitar uma importante experiéncia de criagdo
de uma forma propria de VRF, a partir da iniciativa da formidavel e original figura do Padre

José Ibiapina. As cronicas de seus colaboradores imediatos, encontradas e publicadas por
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Eduardo Hoornaert (1981), que anotavam detalhadamente suas atividades missiondrias,
permitem-nos conhecer bastante do que foi essa experiéncia tipicamente nordestina de VR para
as mulheres. E nesses manuscritos € na coletinea O Padre Ibiapina e a Igreja dos pobres
(Desrochers & Hoornaert , 1984) que nos baseamos.

Nascido em 1805 no Ceara, filho de um tabelido publico, instruido desde cedo, Ibiapina
destinava-se inicialmente a uma carreira juridica, tendo feito seus estudos de Direito na
faculdade de Olinda, em Pernambuco. Em 1835 ja era Juiz de Direito em Quixeramobim,
Ceara. A miséria, a violéncia, as injustigcas e a desorganizagdo social que presencia no interior
do Nordeste levam-no a uma profunda crise pessoal e profissional ja por volta de 1838. Acaba
por deixar de todo a carreira juridica, em 1850, faz-se sacerdote e, recusando os cargos
eclesiasticos para os quais sua formagdo intelectual o qualificava, em 1855 mete-se
definitivamente pelo sertdo, pregando missGes e desenvolvendo um método proprio de
revitalizagdo religiosa e de transformagdo da realidade social nos abandonados povoados do
interior, incansavelmente, até a sua morte, em 1883, em Santa Fé, junto a cidade de Araras,
num extremo do Brejo da Paraiba.

Embora sacerdote da Igreja Catdlica, e sem ter jamais rompido com esse estatuto,
Ibiapina se caracterizaria melhor como lider carismatico de estilo profético como o compreende

Max Weber (Weber, 1997 [1922]) que, provavelmente. ndo entrou em colisdo com a estrutura

-

hierarquica da Igreja por ter-se retirado dos espacos onde esta tratava, com grandes
dificuldades, de reorganizar e estabelecer seu poder naquele periodo e por ter desenvolvido
toda a sua missdo profética nos “sertdes” abandonados e decadentes que entdo ndo
interessavam a mais ninguém. E importante notar que seus seguidores, Anténio Conselheiro e

Pe. Cicero Roméo Batista, que na forma de sua pratica seguiram meétodo muito semelhante ao
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de Ibiapina, ndo escaparam da excomunh3o e da repressdo, tragica no caso do Conselheiro.

O método de Padre Ibiapina consistia em chegar a um povoado ou pequena cidade do
interior nordestino para pregar missGes temporarias é intensivas, fazendo-se preceder do
anuncio de sua vinda, criando uma situagdo excepcional na qual as atividades normais do
cotidiano eram suspensas e as pessoas de todas as classes sociais, dos mais abastados aos mais
miseraveis, eram convocadas a deixar seus afazeres € a ouvir as pregacgles, assistir as
celebragdes, a confissdo geral e & recepgdo dos demais sacramentos. Inaugurava-se entdo na
vida daquela populagdo um periodo que poderiamos chamar de “liminar”, usando o conceito no
sentido desenvolvido por Victor Turner (Tumer, 1978): um tempo no qual as divisGes e
diferengas entre os grupos sociais e individuos, proprias das‘estruturas socio-econdmicas ¢
culturais estabelecidas, assim como as praticas sociais cotidianas que as mantém, s3o como que
suspensas € a “communitas” ou “anti-estrutura” aflora e predispde as pessoas a profundas
mudangas de concepgao, atitudes e praticas.

Ibiapina desafiava os “pecadores” & conversdo, moralizava a populagdo e os conduzia a
agdes praticas imediatas de transformagdo pessoal e social, nas quais residia a real for¢a de sua
intervengdo. J& no primeiro dia da cada missdo, discutia com o povo os problemas e caréncias
locais e definia obras que deveriam ser realizadas imediatamente com a colaboragdo de todos.
Tratava-se de reconstruir capelas ou igrejas arruinadas, construir cemitérios, cacimbas e
acudes, e principalmente as Casas de Caridade, complexos de edificios simples, que incluiam
educandario para meninas 6rfas, hospital para os doentes, velhos e invalidos pobres, hospedaria
e refeitorio para atender a peregrinos e retirantes das secas, planta¢Ges e oficinas variadas para
a produ¢do de bens que sustentassem toda essa estrutura e para a formag¢do porfissional das

orfds recolhidas, escola gratuita para as criangas pobres. Toda a populagdo era imediatamente
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mobilizada para contruir os prédios necessarios no sistema de mutirdo, aos ricos, além do
trabalho fisico que lhes deveria incutir a humildade, pedia-se também que garantissem a
alimentacdo da multiddo que trabalhava. Em época de .seca, acorriam os famintos de toda a
redondeza para os mutirdes de Ibiapina que devem ter cumprido com um papel semelhante aos
das atuais “frentes de trabalho” em periodos de seca. Em cerca de um més estavam assim as
obras concluidas.

Pregando dramaticamente contra a vaidade e a ociosidade das mulheres, Ibiapina
conseguia facilmente conversdes de donzelas e viuvas, de qualquer classe social, que se
propunham a “abandonar as coisas deste mundo™, a consagrar-se como “esposas de Cristo”, a
vestir um habito religioso e, na pratica, ir viver em comunidade nas Casas de Caridade
assegurando suas atividades e continuidade. Ibiapina propunha, assim, uma ruptura com a
posi¢io e os modelos tradicionais da mulher passiva da sociedade colonial que remanesciam
nos sertdes do Nordeste.

Toda a populagio comprometia-se a manter a instituigdo, as Irmés e todos os ali
atendidos e abrigados. Essas mulheres, que Ibiapina chamava Irmds da Caridade, e que o povo
consagrou com o titulo de “beatas”, porque era o que existia em sua tradi¢do, tinham diferentes
origens sociais, algumas delas saidas das classes abastadas e muitas escolarizadas, que se

tornaram “mestras de letras” para educar suas proprias companheiras e as orfds que recebiam.

" 3

Em uma década, Ibiapina suscitou-vinte e duas dessas Casas € comunidades religiosas, no
sertio da Paraiba, sobretudo na regido dos Cariris Velhos, nos Cariris Novos, no sul do Ceara,
em Pernambuco e no Rio Grande do Norte.

As beatas das Casas de Caridade educavam-se a si proprias e as oOrfds que lhes eram

confiadas de forma excepcional para a época e a regido: em poucos anos, varias delas e de suas
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pupilas ja podiam transferir-se para outras localidades, como “mestras de letras” para ajudar a
implantar as novas Casas. As Orfds eram também treinadas em trabalhos produtivos, sobretudo
a fiagdo, a tecelagem, os bordados, etc... Eram prepara({as para o casamento, mas muitas delas
preferiam permanecer € fazer-se também beatas. O carisma de Ibiapina inspirava as populagdes
que nio deixavam de manter e mesmo de ampliar suas Casas de Caridade.

Essa forma de VRF, criada nos sertdes do Nordeste, tinha uma caracteristica unica:
surgia e provocava adesdes livres das mulheres como parte de um projeto € um movimento
coletivos. Faziam-se freiras como sua forma de participar num empreendimento que nascia ¢
atingia a toda a populacdo, impulsionado pela lideranga carismatica de Ibiapina. Nio eram
“vocagdes” de si proprias, nem de uma Ordem tradicional, nem de uma Regra, mas das
necessidades e aspiragdes de seu povo, sobretudo dos sofredores. Optar pelo celibato
consagrado e pelos servigo a eles eram uma sé e unica coisa. Vale a pena reproduzir alguns
trechos da Cronica n° 20 escrita pela Irma Vitoria de Santa Julia Ibiapina para compreender a
intensidade desse primado da caridade para essas beatas nordestinas:

[Padre Ibiapina] ...falou tdo bem ai sobre os beatos e beatas que entendem que a vida
espiritual estd em rezar muitos rosdrios, ouvir muitas missas no dia. fazer muita
oragdo. comungar com muita frequéncia, mostrando-lhes onde esta a perfeicdo
dalma ...( ... que so estd na humildade e Caridade, porque alguns entendem que
gastando muitas horas na Igreja que ja tém cumprido exatamente os preceitos da
religido. deixando de amar o proximo, sofrendo suas fraquezas com paciéncia.
trabalhando de dia e de noite para fazer bem aos miseraveis como se fora para si
proprio ou para seus proprios filhos se os tivesse. (apud Hoornaert, 1981: 72)

[ Na seca de 1877} (...) A gente da casa de Caridade deu o que pode e o que ndo
pode. arriscando-se a morrer de fome com os retirantes, mas, confiados em Deus.

resolveram morrer dfome com os pobres mas ndo negar a comida ao menos uma vez

0 Atualizamos a ortografia para facilitar a leitura.
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por dia.

A gente do mundo censuravam (sic) , uns reprovando o bem que se fazia pelo mal que
podia ver a Casa: outros atribuiam a grandes capitais. que a Casa tinha. por
envenenar as boas intengdes da Caridade.

Ja tinha sido censurada a Casa. quando dava agua francamente ao povo. expondo-se
a ficar sem ela como ficou, mas o programa da Caridade é morrer com os pobres
sequiosos e famintos e ndo vé-los morrer a sede e a fome: é essa a lei fundamental da
Caridade. (apud Hoomaert, 1981: 98)

O jurista Ibiapina ndo se preocupou de modo nenhum com os aspectos juridicos da
instituigdo que inventou para as mulheres: ndo tinham nenhum tipo de registro em 6rgdos
eclesiasticos, nem nenhuma Regra ou estatutos escritos. Ibiapina nomeava uma Superiora, ou
Regente e partia, para missionar em outro lugar, confiando inteiramente na capacidade dessas
mulheres de criar seus proprios regulamentos de vida comum e de levar avante o projeto, sem
parecer ter-se jamais decepcionado. As beatas de Ibiapina ndo se submetiam & clausura e
freqiientemente acompanhavam o pregador em suas missdes.

A partir da morte de Ibiapina, porém, as Casas de Caridade e suas beatas, que passaram
a depender apenas do entusiasmo da populagdo para manté-las, sem contar mais com o
“Apostolo da Caridade” para insuflar constantemente esse entusiasmo, foram aos poucos
entrando em decadéncia, sobretudo por falta de recursos materiais. A Igreja hierarquica,
envolvida no processo que se chamou de “romanizagdo”, preferiu o prestigio das novas
Congregacdes religiosas que. vi;gam da Europa, ndo confiou em simples sertanejas
consideradas incultas, e ndo foi capaz de reconhecer e apoiar o ensaio nordestino de inovadora
VRF ativa. Nas primeiras décadas deste século, as beatas de Ibiapina praticamente se
extinguiram. Apenas em Campina Grande conservou-se, até os anos 70, uma Casa de Caridade

muito semelhante as originais, funcionando plenamente com suas beatas e orfaos e seu estilo
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familiar e pouco formalizado de organizagio.
Ao “inserir-se” nessas regides, as atuais irmds das PCIs muitas vezes foram

surpreendidas pelo povo que indagava se elas seriam “as beatas do Padre Ibiapina”.
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CAPITULO II

UM SOLO FERTIL PARA SEMENTES DE MUDANCA: A Vida Religiosa

Conventual no Brasil do século XX.

1. 1. Antecedentes imediatos

O final do século XVIII e os dois primeiros tercos do século XIX vdo assistir a
dramatica decadéncia, até quase a extingdo, das Ordens religiosas no Brasil e especialmente da
VRF que se havia estabelecido no periodo colonial, ja de si débil e pouco disseminada, além de
restrita a forma dita contemplativa, rigorosamente enclausurada.

As causas do abandono e decadéncia das Ordens religiosas na Coldnia sdo varias, sendo
a mais visivel delas a politica colonial pombalina, a partir dos meados do século XVIII, que
visava fortalecer o Estado portugués, moderniza-lo secularizando-o, e que para tal toma
medidas fortes para enfraquecer o pgger eclesiastico, até entdo intimamente entrelagado com o
poder da Coroa. O clima ideol(')gic;‘ do liberalismo anti-clerical inspirava Pombal. O préprio

clero secular’ no Brasil vai, em grande parte, aderir ao mesmo ideario. O fato de que,

juridicamente, a Igreja € dependente do poder secular da ao Estado condigdes privilegiadas

“! sacerdotes nao pertencentes a nenhuma Ordem religiosa, dependentes apenas dos bispos.
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para realizar esses objetivos. A partir da expuls@o dos jesuitas pelo decreto pombalino de 1759,
a Igreja Catolica no Brasil, enquanto institui¢do, vai rapidamente debilitar-se e desorganizar-se,
na medida em que nem as demais Ordens religiosas que a'qui permaneceram nem o clero secular
sdo capazes de substituir os cerca de 500 jesuitas expulsos e dar continuidade as diversas
formas de agdo educacional e pastoral dos inacianos. A interven¢do do poder civil no cotidiano
da Igreja, assim como em toda a vida da Col6nia, torna-se mais forte, cresce a reagdo nativista
e grande parte do clero brasileiro da época envolve-se inteiramente com movimentos politicos
abandonando praticamente a a¢do pastoral. Quanto & pratica religiosa do povo — que mantém
sua forma peculiar de fé catdlica, com variadas versées, segundo as diversas regides, etnias,
classes e grupos sociais, € os diferentes componentes originadbs do chamado sincretismo com
outras tradigdes religiosas — essa vai tomando espontaneamente uma fei¢do propria e leiga que
o dito popular resume: “muito Deus e pouco padre, muito céu e pouca igreja, muita reza e
pouca missa”. (Hoornaert, 1977; Lustosa, 1977; Nunes, 1985)

Ha uma primeira tentativa do episcopado de reorganizar a Igreja e o catolicismo
brasileiro, que tem um marco inicial em 1707 com a promulgagdo das Constituicoes Primeiras
do Arcebispado da Bahia pelo sinodo de Salvador. Mas tal intento ndo pode ir muito adiante
por falta total de quadros, ja que em 1723, disposi¢des legais da Coroa determinaram limites de
nimero para a admissio de novigos e novigas nas Ordens religiosas. Também apds a
Independéncia, de 1827 em diante, o governo imperial produz numerosa legislagdo que limita
ao extremo a liberdade das Ordens e Congregac¢des; em 1855 sfo radicalmente proibidas de
receber qualquer novigo ou noviga, 0 que equivale ao decreto de sua extingdo. Um dos
argumentos apresentados para a defesa de tais medidas foi a decadéncia e dissolugdo existentes

nos mosteiros femininos. Em 1870, um novo decreto proibe a re-entrada no Brasil de jovens
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brasileiros candidatos a VR, enviados ao exterior para formar-se. Nos meados do século XIX, a
Vida Religiosa de origem medieval esta, portanto, virtualmente liqiiidada no pais. (Beozzo,
1980; Hoornaert, 1977; Lustosa, 1977)

Mas um novo quadro histérico se configura no Brasil, na metade do século XIX, novas
situagdes e relagdes pedem novas respostas e propiciam o surgimento de novos atores € novas
praticas sociais. A Igreja européia havia criado e podia oferecer parte desses novos atores €
praticas que o Brasil estava pedindo: as modernas Congregac¢des religiosas de “vida ativa”,
apostolicas e missionarias, masculinas e femininas, constitutivamente dedicadas a tarefas socio-
pastorais variadas, segundo o “carisma” de cada instituigdo, capacitadas e disciplinadas para
cumpri-las com eficiéncia. Seu grande crescimento em numero e em prestigio em seu
continente de origem as preparara plenamente para uma ampla expansio “além-mar”. O Brasil
torna-se entdo “um pais de missdo” no horizonte daquelas institui¢des européias.

Em meados do século XIX os bispos do Brasil langam um movimento, depois chamado
de revitalizacdo ultramontana, que tentava retificar o estado de decadéncia da institui¢@o
eclesiastica e de seus quadros, o abandono pastoral do povo catolico, as ingeréncias laicizantes
do poder civil — em boa parte constituida de clérigos regalistas — de quem a Igreja ainda
dependia juridicamente. Tentava-se, enfim, reorganizar a instituigdo eclesiastica segundo as

orientagdes do Concilio de Trento_que, quase trés séculos apos sua promulgagdo, ainda ndo

-
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tinham conseguido impor-se neste pais. Esse esfor¢o buscava seu apoio numa relagio mais
estreita e direta com a Santa Sé, que o movimento conhecido como ultramontanismo, na
Europa, buscava fortalecer como centro efetivo da Igreja universal, e ficou conhecido como o
processo de romanizacdo da Igreja Catolica no Brasil. A essa tendéncia, a parte do clero que

era regalista e liberal, cuja maior figura foi o Padre Diogo Anténio Feijo. opunha sua propria
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proposta reformista que ia no sentido oposto: pretendia, ao contrario, uma quase total
autonomia da hierarquia catolica brasileira face a Roma. Até 1889 as duas tendéncias
disputaram a influéncia na vida eclesistica, até que a Repﬁblica, abolindo de uma s6 vez a
instituicio do Padroado e separando Igreja e Estado, deixa aberto o caminho para o
prosseguimento da reforma ou romanizagio com muito maior impulso.

Em seu esforgo de restaurar a Igreja no Brasil, os bispos ndo vdo buscar refor¢os nos
velhos conventos femininos e nem créem que se pode criar uma alternativa autéctone a partir
de uma populagdo mestiga e considerada “inculta”. O que fazem ¢ tratar de atrair para cé as

Congregagdes religiosas femininas européias de vida ativa.

II. 2. Implantacio e desenvolvimento da Vida Religiosa Conventual

Ativa no Brasil.

Em 1849 chegam as primeiras Irmds de Sdo Vicente de Paulo, que oito anos depois ja
tinham 14 casas no Brasil, ocupando-se do ensino e de hospitais, € em 1858 ¢ a vez das Irmis
de Sdo José de Chambéry abrirem sua primeira casa no Brasil, o Colégio do Patrocinio, em Itu,
Sao Paulo. (Beozzo, 1980 e 1983; Rodrigues, 1962)

Assim como as Congregagbes masculinas que também chegavam, as novas
Congregagdes femininas estrangeiras concentravam-se nas regides mais abastadas e nas
principais cidades. Dependendo de apoio e donativos para manter suas obras, foi sobretudo aos
interesses da oligarquia rural cafeeira emergente e em seguida da burguesia urbana nascente
que tiveram de servir, abrindo escolas para suas fithas ou orfanatos e hospitais de caridade para
atender aos pobres e desvalidos que comegavam a encher as periferias das cidades, pondo em

perigo a “ordem publica”. (Beozzo, 1983; Nunes, 1985)
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Até 1880 ja havia 11 (onze) Congregag¢des femininas européias implantadas no Brasil,
mais 6 (seis) chegam na década seguinte, 16 (dezesseis) instalam-se de 1891 a 1900, e
prosseguem assim vindo para o Brasil num fluxo consta'nte e crescente que resulta na entrada
de 76 (setenta e seis) novas Congregacdes entre 1900 e 1930. Por outro lado, além da entrada
dessas instituigbes estrangeiras, fundam-se, sobre o mesmo modelo das Congregagdes
européias, 20 (vinte) novas Congregag¢des no Brasil, somente no periodo que vai de 1849, data
da fundagdo das Irméds do Purissimo Coragdo de Maria, em Pelotas, no Rio Grande do Sul, até
1930. Nunes caracteriza entdo a fase que vai até 1930 como sendo a de implantagdo —
enfrentando eventuais resisténcias — da Vida Religiosa Feminina apostolica no Brasil, como
resultado de vérias estratégias articuladas: a da hierarquia catolica no Brasil, a das
Congregagdes européias, a das classes dominantes ou emergentes no pais e, diriamos nds,
também a estratégia das mulheres religiosas pessoalmente animadas por uma mistica
missionaria. (Beozzo, 1983; Nunes, 1985)

A grande maioria dessas Congregacdes vai se dedicar a educagdo, através da criagdo de
escolas privadas, mantidas pelas mensalidades pagas pelos pais dos alunos e pelos recursos
humanos e materiais enviados pelas suas casas de origem na Europa. Frequientemente, a escola
principal destinada as alunas pagantes, anexavam-se escolas gratuitas para alunos pobres. A
partir de Revolugdo de 1930, o reatamento de relagdes entre a Igreja e o Estado, fruto do pacto
entre Getulio Vargas e o Carde:?tl‘ Set;'astiéo Leme, arcebispo do Rio de Janeiro, vai resultar em
que a Constituigdo de 1934 permitira ao Estado subsidiar as escolas catolicas, impulsionando
enormemente sua expansao. Nunes considera a fase que vai de 1930 até o final da década de 50
como caracterizada pelo desenvolvimento institucional que se tornaria, segundo ela, o objetivo

fundamental dos institutos de VRF ativa no Brasil, configurando uma “polarizacio dos
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interesses institucionais sobre o elemento carismatico-profético”, que considera “uma das
caracteristicas principais da VR tradicional” (Beozzo, 1983; Nunes, 1985, p. 36)

Ambos os movimentos, tanto o da importac;ﬁc; de institutos religiosos estrangeiros,
quanto o de funda¢do de Congregagdes brasileiras, vio prosseguir intensos até o final da
década de 50. Foram também, em parte, impulsionados pelos conflitos politicos entre Igreja e
Estado, guerras, ou outros problemas que atingiam as Congregagdes religiosas na propria
Europa, fazendo com que partir para a missdo no Brasil fosse uma saida defensiva para
assegurar a sobrevivéncia dos institutos. Quando tais problemas, ao contrario, impediam a
vinda de religiosas estrangeiras para responder a crescente demanda da Igreja brasileira,
estimulavam as fundagdes locais e também, nas Congrega¢bes ja implantadas, o
desenvolvimento da formag@o das novigas brasileiras no proprio pais e a nomeagdo ou eleigdo
de brasileiras para assumir o cargo de Superiora e a diregdo de suas instituigdes, como
aconteceu especialmente durante o periodo da Segunda Guerra Mundial. O grande
florescimento de vocagdes religiosas na Europa e na América do Norte, favorecido pelo
ambiente de pos-guerra, na segunda metade dos anos 40, (Bourdieu & St. Martin, 1983) vai
novamente estimular a vinda de irmds estrangeiras em quantidades consideraveis e novas
fundagdes estrangeiras até o final dos anos 50.

A partir dos anos sessenta, com a dramatica diminuicdo das vocagdes religiosas nos
paises do hemisfério norte, diminuem significativamente as chegadas de estrangeiras e a
manuteng¢do das obras das Congregagdes aqui estabelecidas vai depender somente das entradas
de “vocagbes” brasileiras e de sua capacitagio. As Congregagdes “nacionalizam-se”
marcadamente nesse periodo, com a substitui¢do de uma maioria de Superioras estrangeiras por

brasileiras. Isto vai também ser um fator, cremos, importante na compreensio do surgimento
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do movimento que resultou nas experiéncias de VRI que analisaremos mais tarde. Mas aqui
também as coisas estavam mudando em termos de recrutamento: embora o crescimento do
namero total de religiosas (entradas menos saidas) se r;lantenha, ainda que a taxas cada ano
menores entre 1964 e 1966, até 1967, a partir desse ano as saidas superardo as entradas e o
numero total de irmas decrescer ano a ano. (Nunes, 1985) A partir de 1967, praticamente ndo
havera mais novigas das classes médias e altas, especialmente ex-alunas dos colégios religiosos.
A partir dai, as novas entradas, muito mais raras até os anos 80 — quando experimentardo um
novo periodo de relativo crescimento — serdo de origem social quase exclusivamente popular.
E do solo da VRFA que brotardo novas alternativas que vdo se concretizar, no
Nordeste, na forma das Pequenas Comunidades Inseridas no Meio Popular. Ao contréario das
formas alternativas de VRF que identificamos no passado, analisadas no capitulo anterior, as
Pequenas Comunidades Inseridas no Meio Popular ndo surgiram paralelamente a VRF oficial,
mas brotaram de dentro da propria vida conventual canonicamente estabelecida e sem romper
com ela. * Houve excegOes, mas, via de regra, a VRI estabeleceu-se, sendo sem resisténcias e
lutas, sem rupturas radicais e devidamente reconhecida pela Igreja como forma valida, ao
menos “ad experimentum”. A compreensio do fendmeno das PCIs e de sua transformagdo
implica, portanto, numa compreensdo desse solo do qual brotaram e das condicdes que

possibilitaram, num dado momento, a sua concretizagdo.

" ¥

“* Apenas em algumas poucas Congregagdes houve ruptura da institui¢do gerando dois ramos independentes ou saida em
bloco das irmds que ndo aceitavam mais a vida conventual.
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II. 3. Caracteristicas da VRCA, solo de onde brotam as PCls.

Em seu livro Vida Religiosa nos meios populares (1985), Maria José Rosado Nunes faz
sua analise da forma e do contexto da VRCA existente no Brasil até os anos 50 e 60, que ela
chama Vida Religiosa Tradicional e que nos preferimos chamar Vida Religiosa Conventual
(VRC). Outros autores que se referiram a esse tema também apresentam anélises semelhantes
(Beozzo, 1980 e 1983; Libanio, 1980, Codina e Zevallos, 1987). Consideramos desnecessario
repetir aqui a analise do contexto, mas procuraremos completar ou contestar 0s pontos que nos
pareceram insuficientes ou inadequados na caracterizagdo da VRCA no Brasil, destacando os
aspectos que nos parecem mais importantes para compreender o surgimento, o significado € a
evolugdo da experiéncia da Vida Religiosa Inserida no Meio Popular no Nordeste, que é o foco

de nosso estudo.

IL 3. 1. Uma imagem estatica da VRCA

Os autores que trataram da VRCA do século XX no Brasil e na América Latina de
modo geral a consideram como uma institui¢do que permaneceu estivel e homogénea, fechada
em si e protegida das correntezas da sociedade 4 sua volta, até os meados dos anos 60, quando
entdo, o “terremoto conciliar” (referindo-se ao Concilio Vaticano II), quase que
repentinamente, a teria obrigado a mudar de maneira muito radical:

A VR nesses anos [1900-1950] prossegue, de modo geral, na linha do século XIX
(..)

A VR apostolica vive momentos de estabilidade e até de euforia: grandes instituigdes.
vocagdes abundantes, centralizacdo administrativa, regulamentacio detalhada.
Apesar das diferencas existentes entre as Congregagdes. que se exteriorizam em
habitos. devogbes e espiritualidades. na verdade quase todas as Congregacdes tém

trabalho, vida comum, observincia e mentalidade bem uniformes. Nio hd
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confrontacdo real com o mundo, do qual a VR parece ter-se isolado, formando um

reduto separado. (...)

O Concilio Vaticano II. (...) surpreendeu toda a Igreja e também os religiosos.(...)
Agora é a Igreja institucional que. reunida em conci.lio. pede uma renovagdo da VR
e obriga todas as Ordens e Congregagdes religiosas a realizarem um capitulo
especial de renovagdo ™ ® (Codina & Zevallos, 1987, p. 64, 65)

Nunes caracteriza o que ela chama de Vida Religiosa Tradicional, e nos preferimos
chamar mais precisamente de Vida Religiosa Conventual Ativa, na mesma perspectiva dos
autores acima citados, servindo-se do conceito de “instituigdo total” de Erving Goffman para
explicar sua organizagio interna, destacando na defini¢do de Goffman que se trata de
instituicdes compostas de “individuos com situagdo semelhante (...) separados da sociedade
mais ampla por um considerdvel periodo de tempo. ” (1985, p.37)

Este tipo de visio sobre a VRF como algo homogéneo, paralisado no tempo e
totalmente isolado do resto da sociedade é a visdo largamente dominante, como ja referimos
em nosso primeiro capitulo, na bibliografia disponivel, e ndo sem alguma razdo. E essa a
imagem que se impdem a olho nu, sobretudo para observadores externos, na sua esmagadora
maioria homens, que superestimam a aparéncia dos prédios e a letra das regras codificadas
como fontes para conhecer a VRF real, e pouco interessados numa instituigdo reservada a
mulheres, vistas como de pouca importancia para a sociedade em geral. Mas uma pesquisa mais
cuidadosa e uma reflexdo mais aprpfundada nos fazem ver que tal imagem ndo corresponde e
nem poderia corresponder exatémente a realidade.

Na verdade, nessa mesma bibliografia j4 ha dados esparsos que, se criticamente

articulados, contradizem em consideravel medida — e de maneira crescente na medida em que

PRI
- (3rifo nosso.
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transcorre o século XX — a aparente homogeneidade que se supde que existisse entre as
Congregagdes e dentro de cada uma delas, assim como sua suposta estabilidade ¢ o seu
aparente isolamento da sociedade circundante,. '

Nio poderiam ser iguais Congregagdes fundadas por mulheres no século XVI, em
conflito com as determina¢Bes da hierarquia tridentina e submetidas a for¢a ao modelo
monastico, guardando uma memoria de resisténcia, Congregag¢des fundadas no século XVIII ¢
XTIX, muitas vezes pela iniciativa da propria hierarquia masculina da Igreja e segundo um
modelo ja previamente aprovado e estabelecido, numa Igreja que ja tinha avangado muito mais
no caminho da estruturagdo e burocratizag¢do institucional, e sob a influéncia de outro tipo de
espiritualidade, muito marcada pelo pietismo devocional, e, enfim, Congrega¢des fundadas no
Brasil nas primeiras décadas do século XX, numa Igreja marcada pelo espirito combativo e
autoritario do ultramontanismo, dentro de um plano de recuperagdo da influéncia social e
politica da Igreja, em fungdo da utilidade que poderiam ter as freiras dentro desse plano, e
muitas vezes simples transposi¢do, sob a estreita orientagdo de eclesiasticos locais, de um
modelo abstrato de institucionalizagio criado em outro contexto. Se nos fixamos na letra da lei
que regia a VR, as Congregagbes poderiam-nos parecer todas com “a mesma face” (Fontette,
1967: 154), assumindo-se delas uma imagem “monocromdtica”, na qual nos escapam “o
dinamismo da busca espiritual, as estratégias de expedientes econdmicos, e as redes de
relagdes (tanto afetivas quanto politicas) extra e intra-muros que geralmente caracterizam a
vida conventual. Dificilmente vemos a tensdo e a invengdo que resultam do fato de que,
institucionalmente, a VRF foi uma filha bastarda das Ordens religiosas masculinas.” (Gill,
1992:16) Aqui também a roupa estreita do modelo candnico foi-se rompendo nas costuras. Se

vamos além dessa imagem formalista e legalista, podemos entrever as amplas diferengas que
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certamente marcaram O espirito, a tradigdo, os mitos e, enfim, a interpretagdo que diferentes
comunidades fizeram e fazem dessas leis e sua pratica. A vida conventual ativa no Brasil do
século XX foi certamente variada.

Além das diferentes marcas que as origens deixaram na tradi¢do, na espiritualidade, nas
prescri¢des devocionais, nos detalhes dos regulamentos da vida cotidiana € em sua
interpretagdo, varias outras diferencas, muito objetivas, t€m de ser consideradas. Houve
evidentemente marcantes diferengas culturais entre o extremo das Congregagles ja muito
internacionais, com dois ou trés séculos de memoria passada de gera¢do em geragdo, incluindo
turbulentos episodios de mudanga histérico-social e religiosa, que ja em seu continente de
origem exerciam o oficio de educadoras, e que aqui compunham, muitas vezes, comunidades
que misturavam varias nacionalidades e, no outro extremo, as pequenas Congregag¢des
fundadas localmente no Brasil do principio do século, por vigarios de pardquias e grupos de
mogas sinceramente piedosas e dispostas a servir o'préximo porém com horizontes culturais
necessariamente muito curtos.

Outra diferenca fundamental entre as Congregagles estd no seu estatuto juridico:
enquanto muitas das Congregagdes européias gozavam do que se chamava “direito pontificio”,
isto é, dependiam diretamente do Vaticano para questdes juridicas, tendo a Superiora Geral

grande autonomia para gerir o cotidiano do instituto, a maioria das Congregagdes brasileiras

b ¥

eram de “direito diocesano”, submetidas diretamente a autoridade eclesiastica local, até para a
simples transferéncia de uma irma de uma casa para outra. Varios textos historico-edificantes
de Congregagdes brasileiras que consultamos deixam ver claramente a frequéncia € o
detalhismo dessa ingeréncia dos eclesiasticos locais. Evidentemente, isso implica em grandes

diferengas quanto ao poder, a autonomia e a auto-confianga que tinham para determinar seu
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estilo de vida comunitaria e suas atividades, diferenga essa que se fard sentir claramente no
momento do surgimento e do desenvolvimento da Vida Religiosa Inserida. E certo que essa
maior autonomia das Congregacdes de direito pontiﬁcio, em si mesma, nio queria dizer
necessariamente maior autonomia de seus ramos brasileiros, e podia significar, ao contrario,
uma submissdo a decisdes e modelos calcados nas formas tradicionais dos paises de origem. Tal
dependéncia podia ir ao extremo de se copiarem, em clima tropical, os pesados habitos de 13 e
as plantas arquitetonicas das “casas-mdes” de paises frios, mas tais extremos ndo parecem ter
sido a regra geral, pelo menos ja nas décadas de 50 e 60.

Viérios testemunhos e documentos que obtivemos confirmam o fato, aparentemente
paradoxal, de que os ramos brasileiros das Congregagdes estrangeiras, em muitos casos,
puderam ser muito mais flexiveis na sua aplicagdo das Regras e ConstituigGes no Brasil e muito
mais abertas & mudanga do que a maioria das Congregagdes fundadas no proprio pais. Tal
flexibilidade se deve provavelmente & maior autonomia frente ao clero e ao episcopado e frente
as familias da classe média e da burguesia locais, a uma experiéncia-memoria mais rica de
diferentes culturas e realidades histéricas e geograficas, das peripécias na aventura de trasladar-
se e fundar novas casas em paises desconhecidos e de periodos de profundas perturbagdes e
mudangas sociais na Europa que ja as haviam obrigado freqiientemente a abandonar, ainda que
provisoriamente, a observancia estrita de suas regras e mesmo a modifica-las definitivamente.
(Dufourcq, 1993; Derréal, 1965; McNamara, 1996; Limongi, 1998)

Outras diferengas importantes viriam dos varios tipos de agdo apostolica, social e
cultural que assumiram e das necessidades de capacitagio e de contactos com diferentes
“clientelas”, com parceiros e com autoridades civis que elas exigiam. Como diz Katherine Gill,

“...podemos achar dificil imaginar como mulheres escondidas por tras de muros podem ter
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contribuido significativamente para a cultura do outro lado [do muro]. Mas, (...) nuros
podem ser bastante permeaveis” (Gill, 1992:16) As Congregagdes dedicadas principalmente &
educagdo, com o esfor¢o de responder as crescentes .exigéncias do Estado republicano em
matéria educacional para que suas escolas fossem reconhecidas, tiveram que qualificar-se
profissionalmente como educadoras e professoras. Isso levard a que, ja em 1932, a
Congregagdo das Conegas de Santo Agostinho obtenha a aprova¢do do Estado para criar, em
Sdo Paulo, uma Faculdade de Filosofia, Ciéncias e Letras (FFCL), que funciona ja em 1933,
para ministrar educagdo superior as mog¢as cujas familias ndo as queriam ver nas faculdades
publicas, laicas e predominantemente masculinas, e s religiosas das diferentes Congregagdes
de educadoras. Para poder arcar com esse empreendimento, ja nos anos 30 comegam a enviar
suas Irmds brasileiras para obter o doutorado na Universidade de Lovaina, na Bélgica
(procedimento interrompido pela 2* Guerra Mundial e retomado logo apos a guerra). Serdo
seguidas, em 1937, pelas religiosas Ursulinas, que criardo sua FFCL no Rio de Janeiro e a
partir dai, por varias outras Congrega¢des que vdo multiplicando escolas superiores para
mulheres, em varias regides do pais, principalmente escolas de Servigo Social, de Enfermagem,
e FFCLs para a formagdo de professores, que respondiam a sua propria necessidade de quadros
e a necessidade da sociedade brasileira de pessoal qualificado nesses campos que se abriam para

a atividade profissional feminina. Desde entdo, as religiosas procurardo, em numeros
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crescentes, a graduagdo e a pos-graduacdo nas universidades catolicas e mesmo publicas do
Brasil e da Europa. E provavel que uma pesquisa especifica nos mostre que, pelo menos até o
inicio da década de 60, a propor¢do de mulheres pos-graduadas, entre as freiras, ultrapassava

. - .. . X .
de muito a porcentagem correspondente na populagio feminina escolarizada em geral”*. (Azzi,

M E possivel que este dado ja exista sem nosso conhecimento, uma vez que ndo nos estendemos especialmente na
J
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1995) Mesmo que as freiras universitarias nfo tenham participado diretamente, certamente
tomaram conhecimento e foram questionadas pelos intensos debates que cruzavam os
movimentos estudantis e o meio académico em geral e.os faziam repercutir de alguma forma
em suas comunidades religiosas.

Ja em 1944 funda-se a Associagdo de Educadores Catdlicos (AEC) que retine
sobretudo os diretores de escolas catdlicas e posteriormente, nos anos 50, a Conferéncia dos
Religiosos do Brasil que passa a promover atividades formativas conjuntas onde participam
membros das varias Congrega¢des. Em todos esses espagos, encontravam-se € comunicavam-
se religiosas de comunidades diferentes, e sua variedade de interpretagio e de estilo da VR
certamente se confrontava, causava inquietagGes, criticas, tensdes, nesses espagos € nas suas
comunidades de origem, enfim, criava um forte dinamismo.

Os diferentes tipos de agdo a que se dedicavam as freiras implicavam em contactos
cotidianos ndo s6 com diferentes clientelas mas também com as familias e variados meios
sociais dos quais provinham alunas, érfdos, ancidos e pacientes dos quais se ocupavam, com
seus funcionarios leigos e com as autoridades publicas que as supervisionavam, as reconheciam
e, muitas vezes, as subsidiavam. Desde a década de 30, os debates sobre a “escola nova”, a
laicidade do ensino publico, a renovagio e modernizagio do sistema educacional se
intensificaram no pais e repercutiram fortemente nas escolas catolicas, trazendo a discussio e
tensGes também para dentro das comunidades religiosas de educadoras e criando diferenciagdes
em seu interior. Grande numero das Congregacdes que se dedicavam a hospitais, asilos,
orfanatos e até prisdes femininas o faziam ndo em institui¢Ges proprias, mas sim prestando

servigo em institui¢Ges publicas. Religiosas estiveram envolvidas com as primeiras tentativas da

pesquisa da VRF anterior aos anos 60 € nem pudemos conhecer toda a bibliografia porventura existente.
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Igreja de estabelecer servigos de assisténcia e educagio popular junto as populagdes mais
pobres e marginalizadas, como a Assisténcia ao Litoral de Anchieta (A.L.A), da diocese de
Santos, assumida j& nos anos 30 pelas religiosas Céneg'as de Santo Agostinho, que atuava em
todo o litoral paulista por meio de “caravanas educativas” , visitando periodicamente as ilhas e
os povoados isolados nas praias e na Serra do Mar. (Pereira Leite, 1986; Rolim, 1998) Todas
essas atividades traziam o “mundo” para dentro dos muros dos conventos, exigiam freqiientes
saidas do convento para o “mundo” e as excegdes as regras de clausura foram se multiplicando
no decorrer das décadas, sobretudo apdés 1940. Acrescente-se ainda que muitas das
Congregagdes tinham irmas “conversas” ou “coadjutoras”, ndo submetidas a clausura, que
atuavam em geral junto & populagio pobre, através de pardquias e centros de trabalho social,
trazendo depois para dentro de seus conventos relatos de suas experiéncias e observacdes que
também causavam inquieta¢do e provocavam desejos de mudanga entre as irmis enclausuradas.
Encontramos testemunhos ¢ documentos que atestam que, ja no inicio dos anos 50, havia
Congregagdes onde o questionamento das regras e estruturas oficiais da VRFA chegava aos
seus capitulos gerais, motivado sobretudo pelos limites que colocavam & agdo apostdlica e
social, e ensaiavam-se mudangas bastante significativas nessas estruturas para acompanhar a
pratica que ja vinha mudando por sua propria conta. (Pereira Leite, 1986)

Nao se justifica, portanto nenhuma afirma¢do generalizante de que as comunidades

" P

religiosas femininas ativas no Brasil permanecessem fortemente isoladas e ignorantes do que se
passava na sociedade em geral. Tampouco se pode crer que havia uma homogeneidade interna
nas comunidades conventuais, que todas as Irmids viviam da mesma maneira e pensavam da
mesma maneira sobre seu cotidiano, suas obras e o mundo em que se inseriam. E certo que

houve Congregagdes ou comunidades que realmente poderiam ser descritas como estaveis,
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homogéneas e fechadas, ignorantes do mundo a sua volta, mas consistiam, sem duvida, em

apenas um dos extremos de uma gama de possibilidades.

.

IL.3.2. A VRCA frente aos conceitos de “instituicio total” de Erving Goffman e

“instituicio disciplinar” de Michel Foucault

Os tragos da “instituigdo total” de Goffiman que Nunes escolhe como adequados para a
analise da VR — ainda que o faga “conmsiderando as criticas e restri¢bes feitas a essa

classificagdo™

— afirmando que “se ndo em sua globalidade, ao menos alguns de seus
elementos de andlise podem aplicar-se a esse tipo de VR”. Os tragos da instituigdo total que

destaca sdo os que se incluem na sua defini¢io minima dada por aquele autor:

“..um local de residéncia e trabalho onde um grande mimero de individuos com
situacdo semelhante, separados da sociedade mais ampla por um considerdvel
periodo de tempo. levam uma vida fechada e formalmente administrada”. (Goffiman,
citado em Nunes, 1985, p.37)

A mesma autora ressalta ainda que nos conventos, como nas institui¢des totais de
Gofiman, sdo “as atividades didrias rigorosamente estabelecidas em horarios”, diz ela, “como
uma das formas de se estabelecer controle sobre as pessoas”. (Nunes, 85, p.38)

Pensamos ja ter demonstrado que aqueles tragos tomados de Goffman ndo definem
sendo aparentemente a VRCA real. N&o nos parece, além disso, muito util considerar apenas
parcialmente os tragos componentes do modelo de institui¢do total criando por Goffman, sem

considerar o conjunto teérico que d4 sentido proprio a cada um de seus elementos. Tratamos,

** Nunes ndo especifica a que criticas se refere, mas em geral, as criticas ao conceito de “instituigdo total” de Goffman se
devem ao fato de que seu modelo para construi-lo foi o das institui¢Ses para internamento de doentes mentais, com um
forte viés na caracterizagdo de tais instituigdes como nocivas e opressivas, ja que ele sempre manteve uma atitude
militante em favor da desisntitucionalizagfio do tratamento psiquidtrico, e que a partir da observagdo direta de apenas esse
tipo de instituigdo estendeu o conceito a outos tipos.
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entdo, de retomar todo o signiﬁcadé que tem esse conceito na teoria do socidlogo canadense
para verificar até que ponto ajuda a compreender de fato a VRCA. Instituigdes totais, para
Goffman, sdo aquelas em que um grande niimero de. internos ¢ submetido a autoridade
praticamente absoluta de um pequeno grupo (s7aff) ou a uma unica pessoa, que exercem o
poder interno, como nos campos de concentragdo, prisdes, hospitais psiquidtricos, quartéis,
navios militares, internatos educacionais e... conventos. Embora tendo objetivos diferentes,
todos esses tipos de instituigdo teriam caracteristicas comuns que as poderiam reunir sob o
conceito de instituigdo total: confinados num espago rigorosamente delimitado (um prédio),
que € ao mesmo tempo local de residéncia e de trabalhe, os internos estio isolados do
mundo exterior, separados dos contextos sociais de onde vieram, e inteiramente envoltos em
uma situagfio que determina todos os aspectos de sua vida e que lhes impée forgosamente
uma defini¢iio de si mesmos limitada e oficial. A admissdo a essas institui¢es se faz sempre
através de algum tipo de ritual que significa o despojamento de sua identidade anterior e a
entrega total i instituicio para ser transformado, modelado por ela, ¢ ha uma clara e
rigida distingio entre o staff que controla o conjunto — pois o staff geralmente tem uma vida
“normal” fora da instituicdo — e os internos enclausurados nela. O resultado buscado e
obtido pelas instituigdes totais, é o de destituir o self do interno de quase toda consisténcia
auténoma, de modo que a eiste_xsp resta resistir interiormente a total absor¢do pela
institui¢do, resisténcia essa que éé pode se expressar através de quase invisiveis gestos de
desobediéncia, ténues “movimentos de liberdade” que constituem, porém, uma necessaria
camada de “underlife” que persiste viva sob o peso e o poder de qualquer a instituicdo total.
O self do interno pode resistir surdamente, mas ndo pode triunfar. (Goffman, 1961)

Aparentemente, vista de fora e segundo a letra de suas proprias Regras, suas detalhadas
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Constituides ¢ os capitulos do Codigo de Direito Canénico que a regiam®, podemos ser
tentados a caracterizar VRCA como uma das formas dessa instituigdo total. Segundo a letra da
lei, 2 vida das religiosas, que podiam chegar a cons’tituir comunidades muito numerosas,
passava-se inteiramente dentro dos limites de um prédio: convento propriamente dito, ou a
“clausura” — onde se passavam as atividades da vida privada da comunidade, todas elas
regidas por horarios determinados e rotineiros, e onde era vedada a entrada a qualquer pessoa
ndo pertencente a comunidade — a capela semi-publica, e os espagos destinados a obra
educacional, de saude ou de assisténcia social a que se dedicavam, com seus patios, jardins,
pomares sempre cercados por muros altos. Ao ingressar na comunidade religiosa, a noviga
devia, em certa medida, abandonar os sinais externos de sua identidade social anterior para
assumir aquela que seu estatuto de religiosa lhe impunha, o que era claramente significado
pelos rituais — de iniciagdo e de passagem de uma etapa a outra do processo de admissdo ao
estatuto definitivo de “professa perpétua” — nos quais recebia um novo nome, deixava as
roupas “do mundo” para revestir-se do habito religioso, cortavam-se-lhe os cabelos,
despojava-se de todo tipo de propriedade pessoal, até mesmo dos objetos mais comezinhos da
vida cotidiana, que passavam a ser “do comum”, etc.; devia mesmo prostrar-se por terra,
durante tais rituais, simbolizando a “morte para o mundo” em vista de assumir uma nova vida;
fazia voto de obediéncia as regras e regulamentos que regiam a vida comunitéria e a vida de
trabalho, assim como de obediéncia & superiora local e superioras “maiores” (regional,
provincial, geral).

Segundo Nunes (1987), a limitacdo do conceito de Goffiman para classificar os

* Para toda a descrigdo da vida conventual que fizermos neste texto, utilizaremos a forma verbal do passado imperteito,
porque ndo realizamos nenhuma pesquisa € nem encontramos nenhuma documentagdo que a descreva em sua atualidade.
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conventos femininos estaria no fato de que a analise desse socidlogo se refere principalmente a
institui¢Ses onde a introdugdo do interno é forgada, enquanto que “no caso dos conventos, a
Jiliagdo é voluntdria, a decisdo de entrar para os quaa’r‘os da institui¢do é pessoal” A autora
faz essa ressalva, porém, para prosseguir dizendo que :

Esta caracteristica leva, com grande facilidade. a uma leitura positiva de todo esse
processo e certas praticas repressivas chegam mesmo a ser buscadas pelos
componentes do grupo: prdticas de morrificagdo. humilhacdes voluntarias. etc. Assim.
as justificativas para tais praticas sdo facilmente interiorizadas. Articulam-se entéio
um discurso ideoldgico legitimador e prdticas repressivas numa coeréncia quase
perfeita. (Nunes, 1985, p. 40.)

Parece, entdo que para essa autora, a escolha relativamente livre que est4 na origem da
entrada na VR, ndo passa, praticamente, de um fator a mais de sujei¢do, pela aceitacdo e
legitimag@o da repressdo que ela produz. Para Nunes, também os votos (de pobreza, castidade
e celibato e obediéncia e eventualmente um quarto voto apostdlico, ou de “mansiddo”, ou de
“humildade™, etc..) constroem-se “como ideologia sustentadora da estruturagdo rigida,
hierarquizada, desse tipo de VR (p. 41). E essa a leitura que ela faz da fala de uma de suas
entrevistadas (Conceigdo) que diz:

..no convento era uma vida de poder centralizado. as decisdes sempre vieram de
cima, mas a gente tinha sempre muita alegria entre as mais jovens. muita
espontaneidade. mas assim uma espontaneidade de quatro paredes... Mas eu me
lembro bem daquele clima. dbs‘:j:ongos corredores e uma certa ingenuidade e todo o
mundo seguindo o rebanho. (Nunes, 1985, p. 40)

Para noés, porém, essa mesma fala permite uma outra leitura: o sistema da obediéncia
religiosa ndo era geralmente vivido pelas irmds como opressio e nem como destitui¢do de sua
propria identidade — ou de seu self, nos termos de Goffman — era vivido como “natural”;

porque para elas tal obediéncia era cheia de sentido, como caminho de busca da salvagdo e do
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servico a Deus; parece-nos evidente, nessa mesma fala e em muitas outras semelhantes que
encontramos, que sé retroativamente, na medida em que houve uma mudan¢a ou uma
realocagdo do sentido do servigo a Deus, da salvagﬁ‘o, e portanto da obediéncia, — que
analisaremos mais adiante — ¢é que a disciplina, ou a ascética, conventual vai ser geralmente
percebida como uma relagio de autoritarismo e repressdo, ou opressio.

Considerar a obediéncia religiosa, no quadro da VRFA do século XX, simplesmente
como submissdo & repressdo, comparéavel aquela que se encontra nos carceres, manicomios,
campos de concentragdo e semelhantes, é atribuir s estruturas formais das relagdes sociais, as
suas exterioridades, um primado quase absoluto para a explicagdo da existéncia social,
relegando a subjetividade dos individuos nela envolvidos 4 uma quase total irrelevéncia, prépria
de um pensamento sociolégico hoje dificilmente sustentavel. Ora, seria incompreensivel que
mulheres “normais” — e jamais se provou e nem sequer se levantou seriamente a hipdtese de
que as religiosas em geral ndo o fossem —, muitas delas com educagdo de nivel superior e
outras alternativas de vida social e econémica satisfatéria, optassem livremente, em grandes
numeros”’, por colocar-se e permanecer, sem coag¢do fisica, em uma instituigio na qual a
pratica cotidiana fosse simplesmente a repressdo e o resultado buscado e obtido fosse o de
destituir o self de quase toda consisténcia auténoma, como o diz Goffman ( 1961).

Ainda que pudéssemos supor uma tdo tremenda eficicia repressiva do sistema
conventual, porque potencializada pela legitimagdo religiosa, ¢ absurdo imaginar que ela se
impusesse instantaneamente, num passe de magica, no momento em que a candidata cruzasse a
porta do convento. Se ndo fosse assim, porém, como explicar, sem a coergdo fisica, a

permanéncia e a submissdo inicial das novigas a um regulamento — normalmente muito mais

¥ Aqui falamos do século XX: Ja nos referimos ao internamento involuntario nos conventos medievais ¢ coloniais.
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estrito nas fases de iniciagdo do que para as professas perpétuas — antes de serem longamente
submetidas ao processo paulatino de repressdo/mistificacdo/legitimagdo que deveria produzir
esse efeito? Mais absurdo ainda, a nosso ver, seria supor. que essa tremenda eficacia repressiva
pudesse exercer-se sobre as pessoas que optam pela entrada num convento anteriormente a
essa entrada, de modo que, na realidade, a escolha de entrar ndo fosse verdadeira escolha mas
Ja simples submissdo.

Assim, mesmo se a vida concreta dos conventos correspondesse & risca s leis e regras
formais que a codificavam, nfio nos parece possivel compreendé-la se o quisermos fazer
fundamentalmente através do conceito de repressio. Acrescente-se, porém, o fato de que, na
vida real das comunidades de vida ativa %, os minuciosos regulamentos, muitas vezes datados
do século XVII ou XVIII, eram muito mais apenas uma referéncia geral, cuja aplicagio
comportava inumeras e crescentes excegdes formalmente autorizadas, seja pelas superioras seja
pelas autoridades eclesiasticas, e freqiientes infragSes implicitamente autorizadas pelas proprias
leis e ritos prescritos. De fato, a praxe conventual e suas proprias regras escritas incluiam uma
série de ritos pré-formulados de acusagdo, de pedido de perdio e de peniténcia, freqiientemente
utilizados na vida cotidiana, muitas vezes de forma quase mecénica, cuja prépria existéncia era,
a nosso ver, a afirmagdo tacita de que as minicias do regulamento provavelmente seriam

infringidas, e que eram também um guia para que se pudesse avaliar até onde as infragdes
B

"

seriam toleradas sem levar a exclusdo da instituigio. E importante assinalar que, no caso da
VRC do século XX, a puni¢io méxima para a pessoa intoleravelmente desobediente era a
expulsdo, a volta ao “mundo” € ndo o confinamento em cela forte, ou coisa semelhante, como

nas demais institui¢Ges incluidas por Goffman no conceito de institui¢des totais. A nosso ver,

% Nada podemos dizer aqui das comunidades de vida contemplativa e clausura estrita que néio estudamos.
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essa diferenga por si so, revelando que a instituicio conventual ¢ atravessada por um vetor
contrario ao que atravessa aquelas outras instiuigdes, j& basta para exclui-la do conceito
construido por Goffman.

Max Weber (1997 [1922]) nos ensina que a agdo social e as institui¢des sociais,
enquanto entrelagamento duradouro de agdes individuais mutuamente referidas, s6 sdo
compreensiveis, € podem sé-lo plenamente, a partir da interpretagdo do “sentido visado” pelos
seus atores ou sujeitos e das complexas “conexdes de sentido” que eles atribuem as suas
praticas. Eliminada a hipétese de coergdo fisica — que ndo cabe 8 VRCA do século XX — a
forma de vida social que existia nas instituicdes que analisamos aqui, com suas caracteristicas,
torna-se plenamente compreensivel pelo sentido que lhe atn'buiam as pessoas nelas envolvidas,
sentido esse racionalmente referido a fins e valores explicitos e coerentemente articulados, cuja
forga acrescenta-lhe ainda o sentido da satisfagdo afetiva e emocional proporcionada pela
propria realizagdo, com sucesso, dos atos requeridos — como a “alegria” a qual se referia a
entrevistada de Nunes que cotamos.

Se as freiras aceitavam e mesmo buscavam as peniténcias, mortificagdes e pequenas
humilhagGes cotidianas da vida conventual, ndo tera sido apenas por for¢a de uma vontade
repressiva da institui¢do e da capacidade de convencimento e legitimagio dessa repressao pelo
seu discurso ideoldgico-religioso. Porque o discurso simbélico-mistico que explicava e dava
sentido aos detalhes da vida conventual, muito antes de ser “inculcado” e constantemente
refor¢ado pelas praticas “repressivas” no interior da instituigio, foi a razdo e o sentido da
opg¢do pela entrada no convento das pessoas que comp&em a propria instituicdo da VRCA
(salvadas as excegBes). O sentido da opgdo pela VR, para as que o faziam, era

fundamentalmente, e continua sendo segundo os testemunhos que obtivemos das jovens
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religiosas das PCIs que entrevistamos, o “seguimento” ou a imitagdo do Cristo que passa pela
morte, livremente aceita, para ressuscitar, seguimento do Cristo que, como diz Paulo na
Epistola aos Filipenses (cap.2, v. 6-9a): “.tinha a corra;ig:a“o divina, mas ndo se apegou a sua
igualdade com Deus. Pelo contrdrio, esvaziou-se a si mesmo, assumindo a condigio de servo
e tornando-se semelhante aos homens. Assim apresentou-se como simples homem, humilhou-
se a si mesmo, tornando-se obediente até @ morte, ¢ morte de cruz! . * E o tema da quenose
% central no conteudo da fé cristi, parte essencial justamente de sua fundagdo carismatico-
profética e ndo propriamente marca do discurso de uma instituigdo que se caracterizaria pela
"polarizagd@o dos interesses institucionais sobre o elemento carismatico profético” (Nunes,
1985, p. 36). Na verdade, como verificaremos mais adiante, ndo sera por uma rejei¢do do tema
da quenose, mas por uma re-elaboragéo de sua tradugdo concreta, por uma descoberta de outra
forma, entendida como “mais radical” ou “mais verdadeira”, de realiza-la que as freiras
deixardo os conventos para buscar a inser¢do no “mundo” dos pobres.

Pode-se, além disso, suspeitar ainda mais da for¢a repressiva de tais mortificagdes e
humilhagBes penitenciais, ja que eram quase todas codificadas minuciosamente pelas regras
internas, para evitar abusos, e era proibido auto-aplicar-se qualquer tipo de mortificagdo fisica
(jejuns, vigilias, uso de cilicios, auto-flagelagdo, etc..) que ndo fosse expressamente permitida

pela superiora e/ou pelo confessor. As mortificagdes e humilhacSes penitenciais era todas

s -7

ritualizadas, em geral pequenoé gestos padronizados para cada tipo de falta, que em si ndo

seriam especialmente penosos sem o revestimento simbolico penitencial. Sua repeticdo

* Grifo nosso.

* Quenose (yevooil): auto-aniquilagdo de Cristo, “esvaziou-se a si mesmo™ : Filipenses 2. 6-11 . 2 Cor. 8.9 (Van Den
Born. 1977: 1247) . Usaremos aqui. ¢ mais adiante para referir-nos também a outros temas tologico-espirituais, o
vocabulo grego porque esta foi a forma de reterir-se a eles que se tornou comum nos meios catélicos a partir do {inal dos
anos cinqtienta ¢ nas décadas seguintes.
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formalista e previsivel as rotinizava e retirava-lhes grande parte da forga punitiva que pudessem
ter inicialmente, além de que levava a duvidar de sua eficicia como treinamento e instrumento
de conversdo, divida essa que vai ser um dos fatores de seu paulatino abandono, muito antes
de que mudasse a legislagdo que a regulava.

Nio queremos de nenhum modo dizer que, na vida conventual, as religiosas ndo fossem
freqiientemente reprimidas ou auto-reprimidas em seus desejos, impulsos, curiosidades, na vida
cotidiana, provavelmente em intensidade maior do que a repressio que atinge a média das
pessoas vivendo em sociedade, nem que ndo tivessem, freqiientemente, de aceitar programas de
vida e trabalho que contrariavam seus desejos e aspiragbes pessoais (transferéncias para um
lugar distante com o abandono de um trabalho anterior gratificante, estudos que ndo lhes
interessavam e para os quais ndo tinham aptiddo especifica, em fungio de suprir caréncias de
mio de obra da institui¢@o, etc...). O que queremos dizer é que, na maioria das vezes, ndo se
sentia o conjunto da vida como repressdo, como algo negativo que ndo deveria ser assim, mas
como um caminho positivo de libertagio e de transformagio pessoal, de metanoia™, de
conversdo, outro tema central na espiritualidade crist3, ou como ascese, tema também préprio
da tradi¢do cristd mais antiga, entendida como treinamento para tornar-se cada vez mais
disponivel e capaz de responder aos apelos de Deus e as necessidades do servigo ao préximo.
Todo esse conjunto de praticas que se poderiam considerar, vistas de fora e em bloco, como
repressivas, entendiam-se como meios eficazes para obter fins considerados perfeitamente

validos: a koinonia’> — comunhio, participagio na natureza, na vida, na missdo e na paixdo do

3 (uetavowr) Conversdo, transformagdo moral e religiosa — uma total “reviravolta interna, que tem as suas
consequéncias para todos os campos da ago humana” (Van Den Born, 1977: 292-294)
32 (kowenar), “comunhdo”, “unido, intima relagdo, sobretudo na agdo”. (Van den Born, 1977:1121)
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Cristo e construgdo da comunidade e da comunhio com os irmdos — e a diaconia > — Servigo
a Deus através do servigo ao proximo. Toda essa temdtica mistica, que compunha o sentido da
VRFA compartilhado pelas religiosas, era reavivada régularmente por (em geral) uma hora
diaria de meditagdo pessoal, pelas leituras espirituais individuais e coletivas e pela propria
liturgia das horas recitada a intervalos regulares durante cada dia da vida.

E por tudo isso que varias de nossas entrevistadas, e também as entrevistadas por
Nunes, dizem que aquilo tudo entdo lhes parecia “muito natural”, e so retroativamente ¢ que
vai ser considerado como repressdo. Paradoxalmente, talvez, essas préticas, depois
consideradas repressivas, podiam ser vividas como préticas libertadoras, porque percebidas
como meios eficazes para a realizagdo o mais perfeita possivel da unidio profunda com Deus, do
servigo concreto, do apostolado, da missdo, da caridade a que se propunham. Isto significa,
provavelmente, que as exigéncias das regras conventuais e das ordens das superioras eram mais
facilmente aceitas como positivas para aquelas irmis cuja vida concreta e trabalho cotidiano
estavam mais proximos ao fim ao qual a instituigio se propunha, isto é, as irmas diretamente
envolvidas nas atividades-fins (as professoras, as enfermeiras, as que lidavam diretamente com
sua “clientela”) e certamente eram mais frequentemente sentidas como repressdo pelas irmas
que se encontravam mais afastadas da satisfagdo que a realizagdo desses fins poderia trazer,

aquelas que se dedicavam unicamente as atividades-meios, a tarefas internas e domésticas (a

- i

cozinha, a lavanderia, etc...). E evidente que jogava aqui também toda a questdo das diferentes
origens de classe, do carater de identificadores da pertenga de classe que tém os diferentes tipos
de trabalho, e as diferengas de prestigio pessoal a isso inerentes, assim como uma série de

diferengas de tratamento (por exemplo, a dispensa do “siléncio sagrado” ou de participar nas

33

(Staxovia) do grego didcono, aquele que estd a servico de um mestre ou de uma comunidade.
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tarefas domésticas) e liberdades de movimento concedidas a uma parte das irmds como
necessidades de seus encargos apostélicos e profissionais e percebidas como privilégios
excessivos pelas demais, o que podia ser verdadeiro em r;auitos casos. Também esse ultimo fato
certamente, ao criar tensdes e contradigdes, como em todo grupo atravessado pelas divisdes e
contradi¢des de classe, criava dinamismo. O cotidiano da vida conventual pode certamente ser
visto como um campo permanentemente perpassado, em todas as dire¢Ges, por jogos de poder
nos quais todos os atores, mesmo aqueles destituidos de autoridade institucional e submetidos a
ela, desenvolvem suas taticas, perdem e ganham, submetem-se ou resistem. Como diz Michel

Foucault:

“... ld onde hd poder ha resisténcia e, no entanto, (ou melhor: por isso mesmo) esta
nunca se encontra em posicdo de exterioridade (..) Ndo existe, com respeito ao
poder. um lugar da grande recusa (...) Mas sim, resisténcias no plural, que sdo casos
unicos: possiveis, necessdarias, improvaveis, espontineas, selvagens, solitarias.
planejadas. arrastadas, violentas, irreconciliaveis, prontas ao compromisso,
interessadas ou fadadas ao sacrificio; por definigdo ndo podem existir sendo no
campo estratégico das relagdes de poder. (...) Elas ndo sdo o outro termo das
relagdes de poder: inscrevem-se nestas relagbes como interlocutor irredutivel’”.
(Foucault, 1979, p. 91)

Mas, se todo sentimento de repressdo ou de desigualdade injusta provoca movimentos
de resisténcia nas pessoas sadias, é importante notar que ndo foi, em geral, das camadas de
religiosas oriundas de classes subalternas e, de certo modo mantidas nessa posi¢do pela divisdo
de tarefas e direitos na vida conventual, que surgiram as iniciativas de contestagdo e mudanga
desse modelo de VR, como veremos mais adiante.

Outro aspecto incluido no conceito de instituigdo total de Goffman, e também afirmado
pelos outros autores que consultamos, é o da VRC como separagio total do mundo exterior. E

verdade que uma certa separagcdo do mundo exterior era buscado pelas proprias freiras,
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individualmente, quando da sua postulagdo a VR, porém, no periodo histérico ao qual nos
referimos aqui, tinha certamente, para elas, muito mais o significado de uma escolha positiva de
viver num espago sagrado e favoravel a seu crescimento éspiritual, escolha do melhor caminho,
“da porta estreita”, da “melhor parte”, de abandonar as distragdes do “mundo” para abrir-se
atentamente a revelagdo de Deus e as necessidades do préximo, segundo a reinterpretagdo
contemporénea da tradigio da anacorese™, a fuga mundi, muito antiga na tradigdo cristd, a
qual j& nos referimos em nosso primeiro capitulo.

Por outro lado, se no convento “tudo era sagrado”, como o nota Nunes (1985,p. 46), o
“siléncio sagrado”, o “sagrado habito”, a “Santa Regra”, etc., ndo nos parece que se atribuisse
as coisas em si uma sacralidade propria, ou “aura sacral’, mas sim que se queria com isso
significar o carater de meios para um fim sagrado: o servigo &e Deus e do proximo, a missdo.
Tanto que a posterior mudanga nfo se dara, no caso das PCIs do Nordeste, em dire¢do a uma
dessacralizag¢do do cotidiano, em dire¢do a secularizagdo; bem ao contrario, a mudanga da-se
no sentido de uma re-elaboragdo do Ilugar do sagrado, através do reconhecimento da
sacralidade do pobre e da pobreza, na sua forma concreta de “classe trabalhadora explorada”
ou de “populag¢des excluidas”. Sagrado sera o cotidiano popular vivido, com fé, na pobreza, na
favela, na periferia da grande cidade, no meio rural ameagado de expulsio, etc. porque ai estara

-

o lugar da nova concep¢do de missdo e apostolado que da sentido a VRCA, sagrada serd a

L] -t

“sabedoria do povo” porque ai estard o lugar de uma nova concepgdo da agdo e da revelagio
do Espirito de Deus e assim por diante.
Tal centralidade do objetivo apostélico, que é tipico da Vida Religiosa Ativa como

chave do significado dos demais elementos do seu cotidiano, vai fazer com que seja justamente

M (avayopeocis) “agdo de retirar-se”, pelo lat. anachorese. (Aurélio)
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0 questionamento da validade ou da importancia apostdlica das obras tradicionais da VR o
fator mais decisivo para provocar a resignificagdo e o abandono ou a profunda transformagio
das praticas cotidianas, com o surgimento da Vida Religi'osa Inserida (VRI).

Ha outro ponto que, a nosso ver, torna ainda mais inadequado o conceito de Goffiman
para caracterizar a VRFA, fazendo com que seu uso contribua mais para obscurecer do que
para iluminar o objeto estudado. Um aspecto central no conceito de instituigio total é a
separacdo radical entre o staff — aqueles que detém o poder na instituigio — e os internos. E
sobre essa oposi¢do que Goffiman constroi toda a sua andlise das relagdes sociais no interior de
tais instituicdes. Ora, ainda que aceitemos como tal a no¢do de poder ai implicita — que Michel
Foucault (1975, 1988) nos leva a criticar radicalmente —, como alguma coisa que est4 situada
em algum lugar na sociedade ou numa coletividade e ausente em outros, nio podemos
identificar o tipo de poder e de autoridade que se encontrava nos conventos da VRCA e suas
relagdes com suas “suditas” com a relagio que Goffman descreveu no seu modelo de
institui¢do total. Na verdade, nas Congregacdes religiosas ativas, as superioras e suas
assistentes ou conselheiras, e outros cargos de autoridade parcial — o que poderiamos chamar
de staff — sdo eleitas, direta ou indiretamente (através de colégios eleitorais, os “capitulos”,
eleitos a partir do voto universal das irmds professas) dentre as proprias irmis e, virtualmente,
qualquer das irmas professas perpétuas pode vir a ser superiora local, provincial ou geral®. O
tempo de mandato das superioras, assim como as possibilidades de reelei¢io, sdo limitados pela
sua propria legislagdo, e j& o eram muito antes do concilio Vaticano II, provavelmente na

maioria das Congregagdes. O status de autoridade na VR ¢ revertido, depois de cessado o

3 E preciso ressalvar, porém, que até as mudancas de legislagdo dos anos 50 e 60, em muitas Congregagdes havia duas ou
até trés categorias de irmds, ¢ que nesse caso somente as geralmente chamadas “coristas” podiam ser superioras.
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mandato, tornando a pessoa em questdio a ser um simples membro da comunidade submetido
como as outras a obediéncia *°. Acrescente-se, ainda, que o proprio Direito Candnico garantia a
qualquer religiosa o acesso a diversas instincias de z'ipelaqﬁo contra a autoridade de sua
Congregacdo, através de mecanismos como a passagem obrigatdria de todas as religiosas pelo
confessionario — sem porém a obrigagdo de confessar-se, mas sim para garantir a sua
possibilidade de comunicar-se secretamente com alguém de fora da instituigio — quando da
visita mensal igualmente obrigatéria do “confessor extraordinirio” nomeado pelo bispo e ndo
pelas superioras da Congregagio, assim, embora pudessem ocorrer e certamente ocorressem
situagdes excepcionais, como a existéncia de superioras com personalidades patologicamente
autoritarias, situagbes extremas e irregulares, as proprias regras internas e eclesidsticas previam
saidas corretivas, de modo que dificilmente poderiam durar por muito tempo. E evidente que o
exercicio da autoridade ou do poder nessas condi¢Ges ndo pode ser o mesmo a que se refere
Goffman em suas instituigSes totais, sobretudo porque, neste caso ndo ha contradi¢do, em
principio, entre os objetivos da institui¢do, representados pelo grupo (staff) que exerce a
autoridade, e os objetivos dos demais membros da comunidade, ou das “internas” no
vocabulario de Goffman.

E importante notar que é na propria obra de Goffman que ja estd o engano de envolver
com um mesmo conceito, o de instituigio total, os conventos religiosos ao lado dos
manicomios — que ele pesquisou diretamente — e de uma série de outras instituicdes
concretas nas quais, por uma contradi¢do fundamental entre os objetivos da instituicdo e os

interesses dos individuos, a internagdo involuntdria (manicdmios, penitenciarias, campos de

% Nio & sempre o caso em todos as formas de VR: em muitos mosteiros de vida comtemplativa, inteiramente
enclausurados, como nas Abadias beneditinas, pelo menos até os anos 60, o cargo de abade ou abadessa era vitalicio.
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concentragio) e a coer¢do fisica (que inclui, além daquelas, também as unidades militares) &
que constituem a propria instituigdo que, sem elas, cessaria provavelmente de existir. Nunes
apenas o continua, provavelmente apoiada por sua eﬁtrevistadas que, no periodo em que
realizou sua pesquisa, insistiam naquela interpretacdo retroativa da Vida Conventual como
repressdo/opressdo, como forte arma argumentativa em sua luta por fazer valer o modelo da
Vida Religiosa Inserida nos meios Populares como a “verdadeira” Vida Religiosa que deveria
substituir o modelo anterior.

Toda essa discussdo que acabamos de fazer tem a intengdo de verificar ndo sé a
pertinéncia do conceito de instituicdo total para compreender a natureza da vida conventual,
mas também das caracterizagées da VRFA, como a de Nunes e dos outros autores que
referimos, que centram sua analise no pressuposto de que o bindmio repressdo/submissdo € um
de seus principais tragos definidores, até meados dos anos 60 deste século e que teria sido,
entdo, modificado a partir de um fato externo a VRFA, o Concilio Vaticano II.

Pode parecer que, estendendo-nos longamente na reflexdo sobre a Vida Conventual,
estejamos nos afastando demasiadamente de nosso objeto especifico de estudo, as Pequenas
Comunidades Inseridas no Meio Popular; entendemos, porém, que sem essa discussdo ndo
podemos compreender realmente o como e os porqués de seu surgimento no interior da VRFA,

e portanto tampouco poderiamos compreender a natureza, as transformagdes € o atual

-
b e

sentimento de crise das PCIs do Nordeste. Sem essas considera¢des que aqui fazemos, torna-se
mais dificil compreender como, do interior da VRCA pdde surgir uma forma de VR que lhe
pareceria inteiramente oposta. Sem discutir essas questdes, ndo teriamos como criticar a
metafora sismica dos autores que simplificam a questdo atribuindo o surgimento das PClIs a

uma forte sacudidela dada nas Congregagdes femininas pelo Concilio Vaticano 11, isto é, pelos
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hierarcas masculinos da Igreja.

Cremos, pois, ter demonstrado que ndo sdo o conceito de instituicdo total e nem o
conceito de instituigdo repressiva os mais adequados e ;:sclarecedores para definir as praticas
tipicas, os ritmos cotidianos e as relagbes entre autoridades e comunidade da VRCA. A nosso
ver, porém, o conceito de instituicdo disciplinar de Foucault, sim, tem utilidade para
compreendé-los e as formas que os sucederam. (Foucault, 1975)

O conceito de “instituigdo disciplinar”, de Michel Foucault, embora também nio possa
ser simplesmente aplicado ao caso dos conventos como sua “descri¢do”, permite-nos melhor
perceber outros tragos caracteristicos da VRCA. Os aspectos disciplinares que se podem
identificar na VRCA sdo esclarecedores para a compreensdo de como se gerou ai outra forma
de VR e também de certos aspectos da pratica e da evolu¢io dessa nova forma, a VRI.

Antes, porém, de confrontar mais especificamente a realidade da vida conventual com o
conceito de institui¢do disciplinar de Foucault, é indispensavel considerar algumas afirmagdes
basicas do pensamento desse autor sobre a questio do poder, 4 luz das quais se deve
compreender sua concepgdo do “poder disciplinar”:

O poder. nele mesmo, ndo é nem violéncia nem consentimento (..) Ele é uma
estrutura de agoes; ele induz, provoca, facilita ou dificulta; ao extremo, ele
constrange, mas é sempre um modo de agir ou ser capaz de agir. E um conjunto de

agdes sobre outras agdes. (Foucault, 1982, p.220) *

O que caracteriza o poder que estamos analisando é que pde em ato relagdes entre
individuos (ou entre grupos). (...) O termo ‘poder’ designa relacionamentos entre
parceiros (ndo falo de um jogo de soma zero mas simplesmente (...) de um conjunto

de agdes que provocam outras agdes, umas seguindo-se a outras). (idem, p.217)

O poder é exercido sobre sujeitos livres e somente enquanto séo livres. Por isso.

3 Tradugdo nossa, como as demais citaces desse artigo de Foucault.
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referimo-nos a sujeitos individuais ou coletivos vistos a luz de um leque de
possibilidades dentro do qual se podem obter diversos modos de agir. reacdes e
comportamentos observados. (...) Nessa relagdo. a.liberdaa’e pode aparecer como
condi¢do para o exercicio do poder (sendo ao mesmo tempo sua pré-condigdo, ja que
a liberdade tem de existir para que o poder possa ser exercido. e também como
suporte para o poder ja que. sem a possibilidade de resisténcia. o poder seria

equivalente a uma deferminagdo fisica). idem, p.221.)

... Id onde ha poder ha resisténcia e. no entanto. (ou melhor: por isso mesmo) esta
nunca se encontra em posi¢do de exterioridade (...) Ndo existe. com respeito ao
poder. um lugar da grande recusa (...) Mas sim. resisténcias no plural... (...) Elas ndo
sdo o outro termo das relagbes de poder: inscrevem-se nestas relagbes como

interlocutor irredutivel. (Foucault, 1979, p. 91)

Nio ha duvidas de que a disciplina foi método que orientou a regulamentagdo do
cotidiano e das relagdes internas da vida conventual moderna, como ja haviamos indicado em
nosso capitulo anterior. Tais regulamentos determinavam com precisdo quem deveria fazer o
que, onde, quando e em que tempo. A minuciosidade que ja se havia manifestado séculos antes
nos cerimoniais liragicos vai aplicar-se, sucessivamente, a todos os movimentos da vida.
Poderiamos transcrever aqui infindéveis citagdes de Regras e Constituigdes dos Institutos
religiosos que o demonstram. Cada espac¢o dos conventos ganha nome e fungGes precisas e 0s
quadros, caprichosamente escritos e expostos, com a distribui¢do de cargos entre os membros

da comunidade definem com precisdo a quem cabe ocupar esses espagos € em que horarios.

T

Sobretudo, para as coisas repet}tivas':aa vida diria, as sequéncias de movimentos e ritmos em
que deviam desenrolar-se eram detalhadamente previstos e ritualizados. Cada religiosa, através
de uma cerimOnia que se chamava “capitulo dos cargos” ou outro nome semelhante, recebia
anualmente o seu programa de atividades individuais que deveria encaixar-se perfeitamente

com 0s espagos e ritmos das atividades coletivas.
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Foucault, na sua ampla pesquisa “arqueologica” que gerou o conceito de instituigdo
disciplinar, reconhece os conventos como 0s precursores avangados da disciplina que se vai
generalizar e aperfeigoar como técnica de poder 'em outras instituigdes e que vai,
progressivamente, transbordar delas para o conjunto da sociedade, a partir do século XVI.
Segundo esse autor, porém, a disciplina monastica pré-moderna, embora se servisse dos
mesmos procedimentos que inspirardo a moderna tecnologia de poder disciplinar, diferenciava-
se desta ultima em seu sentido. A disciplina, ou ascética monastica tinha, em primeiro lugar, um
sentido negativo: o de combater a ociosidade, de n3o deixar desperdigar-se o tempo e as
energias que ndo nos pertencem e sim a Deus, e as praticas disciplinares entendiam-se como
aplicagdo do tempo e das for¢as de cada um, sem cessar, ao louvor e ao servigo de Deus;
tratava-se de gerir economicamente o tempo presente para obter uma salvagdo podstera. Por
outro lado, a disciplina conventual era também um treinamento e uma técnica de poder, mas
fundamentalmente com o sentido de construir um poder do individuo sobre si mesmo, um
autodominio como defesa contra a tentagdo dos pecados “da carne e do espirito” e para
permitir uma vida comunitaria harmoniosa sem constantes choques entre as arestas individuais.
Os métodos ascéticos cristdos, nascidos ja entre os ermitdes do deserto para levar a santidade
pessoal, prolongaram-se nas comunidades cenobiticas, inicialmente, com o mesmo sentido,

acrescido da necessidade de manter a comunidade unida e pacifica. (Foucault, 1975)

-

Os métodos conventuais iri'o, pois, constituir a base da pratica que, acompanhada de
um saber especifico, se vai estabelecer na Idade Moderna ocidental, mas com um novo sentido.
Em sua nova forma, que segundo Foucault se impdem como a outra face necessaria do
capitalismo em desenvolvimento, a disciplina se seculariza, deixa de ser método de santificacio

e passa a ser técnica de incremento e otimizag¢do da produtividade de individuos e coletividades
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assim como de sua sujei¢do “pacifica” aos interesses e objetivos da instituicdo de que fazem
parte. O saber correlato que entdo se desenvolve permitird que se aperfeicoem os
procedimentos disciplinares ao extremo da precisido e da. eficacia. A instituicdo disciplinar terd
objetivos positivos: transformar os corpos e comportamentos dos individuos para torna-los
individualmente mais fortes, capazes e uteis, multiplicar sua forga coletiva por uma composi¢do
articulada e precisa, e a0 mesmo tempo torna-los mais ddceis, permanentemente submetidos ao
poder e aos fins da institui¢do e, finalmente, do poder dominante em toda uma sociedade. O
método disciplinar torna-se exercicio, adestramento para alguma coisa imediatamente visivel,
que se produz aqui mesmo, na propria medida em que a disciplina se impde. Tal adestramento e
a transformagdo das pessoas ndo se apresentardo. apenas como um valor em si mesmo, mas
receberdo forte sentido da sua eficacia produtiva, eficicia na produgio de mais forga e
capacidade, de aptiddes, de saber e de resultados materiais e sociais. Assim, a disciplina
moderna € uma técnica de poder num duplo sentido: no sentido de dominagdo, ag¢do que €
capaz de obrigar o outro a submeter-se, a agir segundo os interesses dominantes, e no sentido
de poténcia, de elevagdo da forga produtiva. (Foucault, 1975)

Voltando a VRCA, a luz dessas descobertas de Foucault, é possivel perceber entdo um
trago essencial para sua compreensio: a sua eficacia e sua forga produtivas geradas pela sua
configuragdo disciplinar. Parece-nos que, no caso da Vida Religiosa ativa, o carater moderno
da disciplina como tecnologia do poder nio vem substituir, mas sim acrescentar-se ao sentido
que ja tinha a ascética mondstica. Se toda disciplina, seja na fabrica, no quartel ou na sociedade
em geral — nos quais a adesfo dos individuos a disciplina e a seus fins n3o esta dada a priori
—, € um modo muito mais econémico, sutil, leve e pouco dispendioso de exercer-se o poder,

muito mais o serd na VRCA, na qual a adesdo aos fins da Instituigdo, aos quais a disciplina
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busca servir, € parte inseparavel da razdo mesma da escolha de cada pessoa de pertencer a
institui¢do, de entregar-se voluntariamente ao seu processo de treinamento disciplinar. No
convento entrava-se para converter-se, buscar a perfeiq:z‘ic; e a santidade, abandonar tudo aquilo
que afasta da unido com Deus, construir uma vida comum como sinal visivel da Comunhdo dos
Santos, e, no caso das Congregagdes ativas, contribuir para a realizagdo do “carisma” da
instituigdo na forma de um servigo eficaz aos irmdos que é também, em si mesmo, o servi¢o a
Deus. So a disciplina torna possivel manter todas as exigéncias da forma de vida hibrida, que a
luta entre as aspiragdes das mulheres a uma vida ativa e as imposi¢des da hierarquia catélica
para a estrita observancia das regras monasticas criou no século XVI, e, nesse caso, sO a
disciplina podia manter a existéncia de tal instituicio. A propria eficicia da disciplina e da
formagdo das pessoas, que permitia que, de fato, realizassem o servico a que se propunham,
com excepcional qualidade e sucesso, acrescenta poder a instituigdo pela satisfagdo que
proporciona aos seus membros, reforcando suas razdes de adesdo e sujeigdo as regras. Em
suma, a centralidade da ac¢do apostdlica na VRCA vai, por longo tempo, ser fator de
sustentagdo do carater disciplinar de sua instituigdo. Aqui também, os questionamentos
surgirdo fortemente somente quando a concep¢do do que é o servico a Deus através do
proximo sofre uma mudanga significativa.

Note-se, porém, que se todo poder em exercicio €, na verdade, apenas momento e

- -

configuragdo instavel num jogo de poder, conforme a concepgdo foucaultiana, o processo da
formagdo disciplinar ndo potencializa apenas a instituicdo e aqueles que ali dentro detém a
autoridade formal, mas sim distribui poder e potencializa as for¢as em jogo em todo o campo
social em que se exerce, potencializa, inclusive, os individuos a ela submetidos e suas

possibilidades de acdo.
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Resta, ainda notar, recorrendo outra vez ao pensamento de Victor Turner a que j& nos
referimos no capitulo anterior, que essa configuragdo da VRCA como institui¢do também
disciplinar, significava manté-la fortemente estruturada, 'hierarquizada e portanto, dividida, na
modalidade de vida social oposta 4 outra que ele chama de communitas. Este fato produzia
uma permanente contradigio com o ideal comunitario que esteve na origem e sempre fez parte
inseparavel do sentido da Vida Religiosa ndo eremitica, inspirado na comunidade primitiva dos
cristdos, conforme a descrevem os Atos dos Apostolos (cap. 2, v. 44-47) e conforme propdem
as grandes Regras da VR. Mesmo numa coletividade onde a disciplina e a propria estrutura sdo
legitimadas por um forte espirito religioso, contradi¢des como essa geram necessariamente
tensdes, agdes e resisténcias, estimulam o jogo de poder e o dinamismo que ele produz. A
organizagio disciplinar foi, entdo, paradoxalmente, mais um fator que predispunha & mudanca.

Pensamos que a partir da analise que aqui fizemos das caracteristicas e da dindmica da
VRCA poderemos buscar compreender, com alguma profundidade, as origens e as

tranformagdes da Vida Religiosa Inserida que brotou dela.
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CAPITULO I1I

AS PCIs DE “PRIMEIRA GERACAO” NA REGIAO NE-IL

“... a vida social humana é o produtor e o produto do tempo. que se
torna sua medida —uma antiga idéia que tem ressondncias nas muiro
diferentes obras de Karl Marx. Emile Durkheim e Henri Bergson. (...)
...eu ja havia chegado, mesmo antes de iniciar o trabalho de campo. a
insistir na qualidade dindmica das relagbes sociais e a ver as
distingdes de Comte entre ‘estdtica social’ e ‘dindmica social” (...)
como essencialmente enganadoras. O mundo social é um mundo
tornando-se, ndo um mundo sendo (exceto na medida em que o
‘sendo’ é uma descri¢do de modelos estdticos e atemporais que 0s
homens tém na cabega) Eles estdo errados em sua premissa bdsica
porque ndo existe algo como ‘agdo estdtica . " 3%(Tumer, 1996:24-25)

A anélise da VRCA que fizemos no capitulo anterior nos sugere a metafora do muro,
como o sugeriu também a Maria José Rosado Nunes (1985: 71), muro largo € alto, sim, mas
trincado em varios pontos, em razdo do stress causado pela sua propria constituigdo hibrida —
a contradi¢o/tensdo entre as sobrevivéncias do modelo monastico e as exigéncias da vida ativa
— ¢ pelo movimento incessante de agbes e contra-agdes, poder e resisténcia, taticas e
estratégias que, como nos ensina Michel Foucault, atravessam constantemente € em todas as
diregdes qualquer institui¢do social. Como nas fendas de um muro rachado os ventos depositam
sementes que ali encontram rfl-eio%;opicio para brotar, e como mesmo pequenas raizes de
plantas brotadas nas fendas sdo capazes de exercer pressdo para que mais € mais se abram as

rachaduras, a inspiragdo carismatico-profética da VRCA e os ventos da Historia, nos quais as

mulheres religiosas reconheceriam o “sopro do Espirito de Deus”, foram depositando nas

% Tradugdo nossa.
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trincas abertas quem sabe quantos questionamentos, aspiragdes, idéias e acdes de resisténcia ou
de pioneirismo, individuais ou coletivas, que pouco a pouco fizeram seu caminho e alargaram
as aberturas, de maneira que, ja nos anos 50 do século XX, sementes de alternativas e sinais de
mudanga estrutural podiam fazer-se visiveis a um olhar bastante atento:

“Por ocasido da visita da Superiora Geral, Madre A.M.D., acompanhada de Ir. M.R.,
em 1951, tivemos oportunidade de debater os problemas de fundo da Vida Religiosa,
que nos preocupavam: estavamos tomando consciéncia da contradicdo entre nossa
vida e nosso discurso ... (...) De dentro, as observdncias de um Instituto Mondstico,
de vida comunitdria e trabalhos a exigir nossa presenca em casa e, de fora, as
exigéncias cada vez mais prementes da missio apostdlica de evangelizar e educar.
Com nossas visitantes. pudemos parar uns dias (...), ensaiando um estilo informal e
descontraido de discussdo e didlogo, a fim de buscar caminhos novos. E a op¢do
apostdlica, de um estilo de vida ‘como a da A.LA.’ % foi se impondo, exigindo

renuncia as formas tradicionais...” (Pereira Leite, 1986:41)

“Estévamos a desejar mudangas estruturais... (...) Foi toda uma década de
caminhada que precedeu e preparou a virada do Concilio Vaticano Il e levou os
capitulos gerais da Unido de J., de 1952 /55 /58 /61 (...) a se debrugarem sobre os

problemas e transformagdes necessdrias mais urgentes.” (idem:37)

Note-se que o Concilio Vaticano II s6 vai se iniciar no final de 1962, levara mais dois
ou trés anos para publicar seus primeiros textos e, no entanto, Pereira Leite estd descrevendo o

que se passou em sua Congregagdo até 1961.

III. 1. Sementes de mudanca

Como mostra o testemunho que acabamos de citar, experiéncias apostolicas feitas pelas

proprias religiosas, até entdo em carater excepcional, ganhavam for¢a como modelo para o

¥ Yer referéncia na pag. 68, do 2° capitulo deste trabalho.
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futuro. E vérias dessas experiéncias existiam, em muitas Congregacdes femininas, parte delas
suscitadas pela propria hierarquia eclesidstica que, desde a publicagdo da carta enciclica
“Quadragesimo Anno” do Papa Pio XI, em 1931 — que recolocava e avangava passos

importantes no campo da Doutrina Social da Igreja — passaram esforgar-se para desenvolver
uma a¢do social coerente com essa doutﬁ;la. Ja em 1936, o cardeal do Rio de Janeiro, Dom
Sebastido Leme, fundava um Grupo de Agdo Social e, poucos meses depois, realizava-se no
Rio de Janeiro a 1* Semana de Agdo Social Brasileira, organizada pela Igreja Catdlica. Em
1940 ja se realizava a 4* dessas “Semanas”. A publica¢do, em 15 de maio de 1961, da enciclica
social do Papa Jodo XXXIII, “Mater et Magistra”, tera enorme repercussdo, na propria Igreja
e fora dela. (Lustosa, 1977, Rolim, 1998) “Educa¢do de base” sera o termo genérico que
recobrira uma boa parte das “a¢bes sociais” que a Igreja inicia, e religiosas foram muitas vezes
solicitadas pelos bispos para assumir ou para orientar esses esfor¢os. A participagdo de algumas
irmds em tais a¢gdes levava a um contacto com o drama da pobreza e da desigualdade social no
pais, que ndo podia deixar de sensibilizar e atrair mulheres religiosas familiarizadas com os
textos evangélicos, fosse qual fosse o filtro ideoldgico através do qual o viam. O contexto de

acelerada mudanga que caracterizara o Brasil dos anos 50 ird ao encontro de tendéncias ja

anteriormente presentes, embora minoritarias, dentro da propria Igreja e da propria VRFA.

2 A

IIL1.1. A VRFA sob’o impacto da “realidade brasileira”.

Os anos 50 serdo anos de intensas e rapidas mudangas sociais, econdmicas e politico-
ideoldgicas no pais, ja fartamente estudadas por inimeros autores; aceleram-se os processos de
industrializag@o, de reorganizag¢do do bloco politico hegemdnico, de entrada do capitalismo no

campo, conflituando nossa secular estrutura social rural, de éxodo rural e urbanizac¢do, de
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crescimento das classes sociais urbanas emergentes — o operariado ¢ as classes médias —, de
tomada de consciéncia da realidade do pais como atrasado e “subdesenvolvido” e do sucesso
da ideologia e das politicas desenvolvimentistas, da' tendéncia ao abandono da politica
nacionalista de desenvolvimento industrial € do aumento da dependéncia para com o capital
estrangeiro, da forte reagdo popular anti-imperialista, etc.. Com o espetacular progresso dos
meios de transporte e comunicagdo, durante a década, inclusive a implantagdo da televisdo,
aquilo que acontece nas diferentes regides, mesmo as mais isoladas, pode muito mais rapida e
amplamente ser conhecido em todo o pais. Uma imagem da “realidade brasileira” pode entdo
formar-se e expor-se 4 opinido publica, impactando individuos e instituicdes. Essa imagem
reune, contraditoriamente, as grandezas e misérias do Brasil e'de S€u povo.

A Igreja Catdlica foi também fortemente impactada pela “realidade brasileira”. J&4 em
1950, reunia-se um grupo de bispos do Brasil para analisar a situagdo social do pais e a
situagdo da Igreja frente a ela, e dessa reunido surge uma carta pastoral de Dom Inocéncio
Engelke, bispo de Campanha, MG, intitulada: “Conosco ou contra nos se fard a Reforma
Agraria!”. A partir dai, da parte do episcopado brasileiro, principalmente dos bispos do
Nordeste, suceder-se-a uma série de reuniGes, documentos, declaragdes e iniciativas de ac¢do
baseados numa crescente consci€éncia da problemadtica social brasileira e numa progressiva
adesdo a ideologia desenvolvimentista e ao desejo de mudangas estruturais. O episcopado
desempenha importante papel junto ao governo Kubischek no processo da criagdo da
SUDENE, e chega ao apoio aberto de suas liderangas, cuja figura mais destacada é Dom
Helder Camara, as Reformas de Base propostas pelo governo de Jodo Goulart. Tal atitude
renova a alianga da Igreja com grupos dominantes populistas que ainda detinham o poder

politico no pais, mas abre também espagos para que grupos e movimentos catolicos de leigos
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das classes médias e trabalhadoras busquem seus proprios caminhos. (Lustosa, 1977, Nunes,
1985)

Aqui € preciso insistir, como o faz Nunes, em'que, embora tenham em grande parte
razao os autores que interpretam tais movimentos da Igreja hierarquica como componentes da
estratégia da instituicdo para ganhar e manter sua propria influéncia e poder na sociedade e as
vantagens de uma alianga com os grupos que dominavam o Estado, essa explicagio ndo da
inteiramente conta do efetivo avango e dos diferentes matizes de uma ideologia e uma pratica
de mudanga social na Igreja como um todo, que vai se intensificar nas décadas seguintes.
Concordamos plenamente com aquela autora quando diz:

Uma outra tentativa de compreensdo do que estd ocorrendo é a que procura atender
ao cardter singular da Igreja, que se constitui como institui¢do social, cujo estatuto
Jundante, porém, se coloca em seu cardter carismdtico. Uma tensdo constante se
desenvolve entdo, entre o elemento institucional do corpo eclesial e seu estatuto
carismatico. No correr da historia, a Igreja oscila entre momentos de prevaléncia do
carisma ou da instituicdo. Move-se entre os dois polos, aproximando-se mais, ora de
um ora de outro. (...) E dentro deste quadro compreensivo que se pode perceber
melhor o que ocorre na Igreja, a partir de seu engajamento ho projeto

desenvolvimen-tista....(1985: 79)

A Igreja desenvolvimentista e mudancista dos anos 50 e inicio dos 60 é extremamente
ativa: faz planos de pastoral “de emergéncia” e “de conjunto”, dissemina cursos de formagio
sobre a Doutrina Social da Igre.ja,"gébre a “Realidade Brasileira”, sobre a “questdo agraria”,
multiplica experiéncias de “educacdo de base”, que a Conferéncia dos Bispos do Brasil
(fundada em 1952) vai coordenar e impulsionar. (Lustosa, 1977) No Nordeste, provocados
pela irrupcdo das Ligas Camponesas e dos sindicatos de trabalhadores criados pelos

comunistas, os bispos, ciosos da hegemonia ideolégica que a Igreja mantivera até entdo no
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campo, criam servigos especiais de agdo rural para promover o que se chamou, na época, “os
sindicatos do padre”, a fim de enfrentar aqueles adversarios dando a sua propria resposta,
muito mais conciliadora, a explosiva situagdo que os gérara. O Nordeste brasileiro aparece a
consciéncia social que se expandia como a mais miseravel, atrasada e injusta regido do Brasil e
seu episcopado vai ser, sem divida, o pioneiro e o mais ativo nessas novas formas de agdo da
Igreja.

Esse esforgo da hierarquia catélica em acompanhar os novos desafios da realidade
social e politica do pais, seja como tentativa de manter sua influéncia sobre a sociedade seja
como busca de autenticidade e “atualizagio” evangélica, pedia quadros capazes de por em
pratica os novos programas de agio. Abrem-se & participagdo dos leigos e das freiras os cursos
teologicos antes reservados & formagdo exclusiva do clero, e criam-se cursos especiais de
formagdo teoldgica, pastoral e biblica para freiras e leigos. As CongregagOes femininas foram
instadas a ceder as religiosas mais capacitadas para assumir fungdes nesses processos e assim
muitas delas foram liberadas de tarefas em suas escolas e outras obras congregacionais para se
engajarem nesses programas. As religiosas que individualmente participavam dessas agbes e
programas certamente ndo voltavam as mesmas aos Seus conventos: viam outras coisas €
questionavam os modos costumeiros de agir, capacitavam-se para exercer lideranga, ganhavam
prestigio pessoal, tornavam-se elementos questionadores e dinamizadores dentro de suas
Congregacoes.

Esse quadro eclesial estimula fortemente os movimentos da Agdo, Catdlica

Especializada, (JAC, JEC, JIC, JOC, JUC, ACO, ACI, etc..)* que consistiam em grupos de

© Juventude - Agréria, Estudantil secundarista, Independente, Operiria ou Universitdria - Catolica, Agdo Catélica
Operaria. Independente, etc..
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leigos chamados & agdo missiondria e a “cristianiza¢do” de seu proprio meio social através da
transformagdo da vida “temporal” sob a inspiragio dos valores do Evangelho. Embora
inicialmente a ideologia e a linguagem desses movim'entos ndo contemplassem o conceito
marxista de classes sociais, seu método — “ver, julgar’' e agir” — os conduzia a analise da
situagdo de seus respectivos “meios” e era inevitavel que a realidade da exploragdo, das
injusti¢as e as lutas de classe se lhes fosse impondo como evidéncia e os levando a uma visdo
da sociedade brasileira muito mais critica do que aquela dos bispos. Aproximam-se bastante
rapidamente de posi¢des politicas e ideologicas de esquerda, e logo fazem anteceder ao
objetivo de “desenvolvimento” aquele de “libertagdo” e mesmo “revolugdo brasileira”, da qual
sobretudo a JUC e a JEC ja comegam a falar no final dos anos 50. Sobre tudo isso, refletiam “a
luz da Fé”. (Dick, 1994; Beozzo, 1984) Os sacerdotes, nomeados pelos bispos como
“assistentes espirituais” desses Movimentos, e as religiosas educadoras, que eram igualmente
nomeadas “adjuntas” das equipes de base da JEC, eram solicitados pelos militantes a
aprofundar-se na reflexdo espiritual, biblica e teologica sobre a missdo do laicato e sobre os
temas candentes da realidade social. Acompanham a produgdo teoldgica mais avangada
produzida na Europa € na América do Norte e, com os leigos, articulados a nivel latino-

americano*’, participavam dos primeiros passos no caminho da produ¢io de um pensamento

teologico do ponto de vista proprio do mundo subdesenvolvido e dependente que viria a se

" s

concretizar na “Teologia da Lib.erta(;:éio”.43 E também, em boa parte, do Nordeste (ao lado de

Minas Gerais e do Rio Grande do Sul) que virdo as idéias teoldgicas e as reinterpretagdes

' No sentido de confrontar o real com o ideal evangélico.

* O Secretariado latino-americano da JEC internacional estava sediado no Rio de Janeiro.

 Que vai ser explicitamente formulada como tal por Gustavo Gutierrez, que ela padre “assistente” da JEC-JUC do Peru,
em 1967/68 e publicada pela primeira vez justamente pelo Secretariado Latinoamericano da JEC Internacional.



97

biblicas mais inovadoras para acompanhar esses movimentos. Multiplicam-se as equipes da JEC
nos colégios catdlicos e publicos, as religiosas “adjuntas” sdo instadas a acompanhar também as
militantes do Movimento nas escolas publicas, e as' freiras universitarias se aproximam,
naturalmente, de seus colegas jucistas. Muitas jovens militantes e dirigentes da JEC e da JUC,
entusiasmadas pelo ideal evangélico e pela a¢do apostdlica, sentem-se vocacionadas a vida
consagrada e entram nas Congregagdes religiosas em que sentiam receptividade a sua maneira
de ver e atuar. Os prédios dos colégios das freiras eram frequentemente o espago cedido aos
Movimentos da Ag¢do Catolica para realizar suas reunides e assembléias, e as irmds convidadas
a participar como observadoras e a engajar-se como colaboradoras. Quando os militantes
cristdos, principalmente da JUC, decidem criar uma organizagdo politica de esquerda ndo-
marxista para atuar diretamente na luta politica, a A¢do Popular, ¢ num local cedido por uma
Congregacio religiosa feminina que se fara sua assembléia de fundagéo.

Essas relagGes entre comunidades religiosas femininas, principalmente de educadoras, e
os Movimentos Juvenis da A¢do Catodlica foram certamente um caminho privilegiado pelo qual
a mudanga, que se ia operando na mentalidade e na pratica da parte mais critica e ativa da
Igreja, atingia também as religiosas e as fazia por em duvida a validade evangélica e a eficacia
social de suas obras, numa sociedade que agora comegavam a perceber como

escandalosamente desigual e necessitando de transformagdes profundas.

Nos primeiros anos da década de 60, o clima de agita¢do cultural e ideoldgica que se
espalha por todo o pais vai tocar também em uma parte das Congregagdes religiosas femininas,
sobretudo aquelas envolvidas com a educacgdo. Algumas delas ja vinham, havia tempo, revendo
suas concepgdes e métodos tradicionais de educagido e, em meados dos anos 50, haviam obtido

do Ministério da Educagdo a permissdo de abrir “classes experimentais” em seus colégios, nas
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quais aplicam uma metodologia de inspiragio montessoriana, com métodos ativos nos quais o
educando € visto como o principal sujeito e agente de sua propria educagdo. Sucedem-se as
“Semanas Pedagogicas de Métodos Ativos”, organizada's por essas Congregagdes, que tinham
como publico majoritario outras freiras educadoras. Isto tudo certamente predispunha muitas
religiosas a identificar-se com outras propostas e praticas educativas e culturais que ocorriam
no mesmo periodo, com matiz fortemente politico, orientadas para as classes populares e que
propunham uma nova relagdo entre educador e educando e davam grande crédito & educagdo e
a mudanga cultural como fatores de mudanga social e politica. Nas a¢des que tomam essa linha,
vdo se destacar naquele momento as iniciativas de programas de alfabetizagio de adultos,
especialmente duas experiéncias localizadas no Nordeste, que irdo gerar grandes campanhas
nacionais, nas quais se vdo envolver sobretudo jovens militantes cristdos e, com eles, algumas
religiosas de diferentes Congregacdes. Das escolas radiofonicas da Arquidiocese de Natal-RG,
vai resultar o MEB, criado pela CNBB com apoio do Ministério da Educagdo, que se destinara
a aplicar em todas as regides mais pobres e isoladas do pais, sobretudo no meio rural do
proprio Nordeste, um programa de educagdo de base através de materiais impressos e aulas
transmitidas por radio ou por gravagdes, retrabalhados em cada grupo de ouvintes com a ajuda
de monitores locais. Seus contetdos tratavam dos problemas que afetam a vida cotidiana dos

pobres e propunham ag¢bes de mudanga. Da experiéncia do professor Paulo Freire, em

-

Pernambuco e também no Rio Gr:mde do Norte, vai resultar o Programa Nacional de
Alfabetizacdo instituido diretamente pelo Ministério da Educagdo, do qual Freire ¢ feito
presidente, o que divulga e dissemina seu método, treinando-se em pouco tempo milhares de
Jovens estudantes como alfabetizadores-conscientizadores. Freire propunha um método de

alfabetizagdo que partia da cultura e da pratica do povo, na defini¢do de seus contelidos, € que
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insistia no processo de aprendizagem como processo ativo e criativo, baseado no diadlogo para
que o educador aprendesse do povo para poder ensinar-lhe. (Freire, 1967, Schelling, 1991,
Scocuglia, 1997) Mais uma vez, os amplos locais do§ colégios de freiras vdo ser as vezes
postos a disposi¢do dessas atividades, favorecendo a “contamina¢do” das religiosas por essas
novas propostas de trabalho educativo para a mudanga social e de uma nova sensibilidade e
consciéncia social e politica.

E curioso que nenhum dos autores que falam das mudangas radicais ocorridas, nas
ultimas décadas, na VR feminina no Brasil tenha destacado a relag@o existente entre as freiras e
os movimentos estudantis da Ag¢do Catédlica, nem em sua participagdo em experiéncias de
renovagdo pedagogica e de educagdo de base como fatores muito importantes no
direcionamento dessas mudangas. Porém, ao levantarmos essas questdes nas entrevistas que
fizemos com irma3s brasileiras da primeira geragdo das PCIs do Nordeste, obtivemos enféticas
confirmagdes e relatos de como essas experiéncias, reais e intensas, foram determinantes na
formagdo de boa parte das irmds brasileiras que lideraram o movimento de inser¢do junto aos
pobres. E possivel que esses fatos tenham passado despercebidos porque tais experiéncias —
com exce¢do das experi€ncias pedagogicas nos colégios, que podem parecer mera
modernizagdo das obras tradicionais e nada ter a ver com as mudangas no modelo de VR —
fizeram-se muito mais como engajamentos individuais de algumas irmis e sua repercussio
imediata se dava nos intersticios da estrutura conventual; os analistas do processo de mudanga
da VRFA tinham, provavelmente, o olhar dirigido apenas para o nivel institucional. A visdo dos
muros da instituigdo conventual, que ainda continuavam de pé nesse periodo, provavelmente
impediu a visdo de muitos detalhes relevantes. As religiosas envolvidas diretamente com esses

processos, no periodo pré-conciliar, podem n@o ter sido muito numerosas, eram provavelmente
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uma pequena minoria ou apenas casos individuais em cada comunidade, mas foram certamente
portadoras de um tipo de lideranga carismatica, foram agentes através das quais o espirito

profético se reanimava para provocar questionamentos profundos nas formas tradicionais de

acao apostolica e de vida de suas Congregacdes.

I11.1.2. O questionamento do sentido da acio apostélica

Esse veio, o das novas experiéncias de trabalho e da mudanga na sensibilidade e na
mentalidade social e pedagogica de alguns grupos de freiras, por onde se intensifica o impulso
de mudanga na VRFA ja antes do Concilio Vaticano II, ndo é certamente o Unico se a
considerar. Os fluxos de mudanga correram também por outros veios que convergiram com
esse. Quisemos destaca-lo, porém, porque temos evidéncias de que ele existiu e foi forte
influéncia para a forma que tomardo depois as comunidades inseridas nos meios populares no
Nordeste. Sua especial importincia vem do fato de que tocava diretamente no sentido e na
concepgdo da missdo, da agdo apostolica que € um fulcro na VR feminina ativa.

A inquietagdo que percorria, entdo, varios dos conventos femininos brasileiros teve a
forga de abalar profundamente suas estruturas porque questionava algo que constituia o sentido
fundamental da propria existéncia das Congregagles de vida ativa e as razdes das escolhas

individuais pela VR. Porque, na auto-concepgdo da VRCA, a consagracdo a Deus e o servigo

A ¥

pratico e eficaz aos irmdos sdo inseparaveis e compdem o fundamento carismético-profético de
sua existéncia que, na verdade, permaneceu sempre presente, resistindo aos interesses
unicamente institucionais, e renovando-se a cada nova adesdo pessoal que ganhava. A
descoberta das dimensdes do Brasil miseravel e injusto, uma nova leitura dessa realidade em

termos de classes privilegiadas, poderosas €, no outro polo, contraditorio, de povo pobre
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injusticado e marginalizado, a descoberta de que essa situagdo era de responsabilidade das
classes dominantes as quais vinham diretamente prestando seus servigos, ndo podia deixar de
abalar profundamente a concepgdo de vida apostolica, dé sua missdo através da sensibilidade e
reflexdo de seus membros mais abertos e capazes. Ja ndo era mais convincente a idéia de que
educar e evangelizar as classes dirigentes € médias do pais era o melhor caminho para garantir
um progresso ¢ uma organizagdo social que promovesse o bem de todos, inclusive dos mais

pobres:

Eu estava dentro de um Colégio. Eu entrei na Vida Religiosa em 1933. Eu me
inquietava porque eu sempre fui muito dedicada. doada. eu refletia que tanto
investimento de for¢a. capacidade, energia e juventude e o retorno disso... Eu

trabalhava num Colégio de classe média e eu via que os alunas iam buscar sua

UFPB
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propria promog@o... Eu também comparava com a propria historia da Vida Religiosa

e seu carisma. que tinha uma dimensdo profética e que eu precisaria dar um salto.
(Entrev. 2)

Estes fatos s6 ndo sdo perceptiveis como fundamentais se nos mantivermos numa linha
de pensamento que tenda a negar ao sujeito individual e ao nivel simbdlico-ideologico um papel
decisivo nos processos de mudanga social. Do ponto de vista de uma sociologia compreensiva,
entretanto, na qual o nosso proprio objeto de estudo exige que nos situemos, ha que consider&
o papel desempenhado pelas pessoas portadoras do que Weber chamaria de “carisma pessoal”.
(Weber 1997 [1922]) Parece-nos muito provavel — e uma pesquisa que quisesse fazé-lo
encontraria certamente suas provas — que religiosas ou grupo delas, dotadas de caracteristicas
proprias da lideranga carismatica, e postas em situagdes que a favorecessem, tenham tido um

papel importantissimo e pioneiro no processo de transformagdo ocorrida na VR na segunda

metade do século XX.

Tal probabilidade pode ser melhor esclarecida a luz da teoria de Pierre Bourdieu sobre a
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dindmica dos campos sociais, que a nosso ver é compativel e mesmo complementar a
concepgdo das lutas de poder em Foucault. Segundo Bourdieu, num dado campo de forgas
sociais, onde necessariamente cada individuo ou grupo' esta buscando a realizagdo de seus
interesses — que para ele ndo sdo necessariamente materiais ou egoistas, podendo mesmo ser
altruistas e benéficos para todo o campo ou a sociedade em geral — as possibilidades de luta e
éxito de cada agente estdo dadas pela posi¢do que ocupa em cada momento no espago social,
vale dizer, pelo capital total (simboélico, social e material) que detém e pela estrutura desse
capital, mas também pelo “campo dos possiveis” que se lhe apresenta, de seu ponto de vista, a
partir da posi¢do que ocupa nesse campo. A avaliagio dessas condi¢des, da qual depende a
defini¢do de estratégias e taticas de agdo de cada ator dentro do campo, é feita pelo proprio
agente - implicando sempre a possibilidade de erro de avaliagdo - e € ela que determina sua
decisdo de submeter-se ao estado de coisas ou de lutar, de tal modo que hd uma intervengio da
liberdade do agente individual ou de um grupo no processo de conservagdo ou de
transformagdo das estruturas e do jogo de forgas - ou do jogo de poder como diria Michel
Foucault - do campo social em que se situa e do préprio campo enquanto estrutura estruturada,
isto é, produzida pelos agentes individuais através desse jogo. A propria conservagio do estado
de coisas num dado campo social é produto de uma dindmica, onde os sujeitos intervém, ndo
resultado de pura inércia mas sim de uma agio (ou rea¢do), pelo menos reiterativa desse estado
de coisas, efetuada pelos préy;rios :tores que compdem o campo. Assim, ndo ha contradi¢do
entre a nogdo de estrutura como algo objetivamente existente € a no¢do da intervengdo até
certo ponto arbitraria do sujeito, que ndo € um sujeito inteiramente indeterminado mas
tampouco inerte diante de forgas sociais objetivas e impessoais. A realidade social ¢é

estruturante, no sentido de que coloca condi¢des, limites, possibilidades e constrangimentos a
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a¢io dos sujeitos individuais, mas é também estruturada, isto €, produzida permanentemente
pela trama das a¢bes e contra-agdes, relativamente livres, dos sujeitos.

Na VRFA do final dos 50 e inicio da década seéuinte, entdo, entre suas participantes
que tiveram oportunidades para isso, cresce a consciéncia de que, na pratica, o tipo de trabalho
e de vida que se fora estabelecendo através do tempo traia ndio so as intengdes dos fundadores
e o carisma original das Congregacdes, criadas, quase todas elas, explicitamente para servir aos
mais pobres, mas era uma contradi¢gdo com o préprio Evangelho de Jesus Cristo, fundamento
maior de toda VR. E entre as freiras dedicadas a obras educacionais, que eram a maioria
absoluta nas Congregagdes ativas*, que essa consciéncia vai se tornar mais problematica. As
comunidades que se ocupavam de orfanatos e asilos, que ser.viam em hospitais publicos, etc.,
ndo se sentiam traindo o objetivo de servir aos pobres e nem tinham tido as mesmas
oportunidades de questionar-se; em geral, s6 se sentirdo questionadas bem mais tarde, pelas
criticas ao seu método assistencialista. Aquelas inquieta¢bes das religiqée;s educadoras geram,
de inicio, dois tipos de agdo no interior das estruturas institucionais-conventuais ainda vigentes:
as tentativas de trazer os pobres “para dentro” e “para cima” e as tentativas de, continuando
dentro dos conventos, “sair ao encontro dos pobres”. A primeira tendéncia concretiza-se, por
exemplo, em algumas experiéncias de unificar os colégios pagos, freqiientados apenas pelas
meninas das classes médias e altas, com as escolas anexas para meninas pobres, ou de oferecer
bolsas de estudo nos grandes colégios a um numero significativo de criangas pobres e muitas
vezes ndo-brancas; agora compartilhariam todas as mesmas aulas, os mesmos professores, 0s

mesmos “privilégios”... Tal experiéncia revela-se em geral um grande fracasso, sob varios

" 35.7 % das religiosas, que dirigiam 1.753 estabelecimentos educacionais no pais, segundo pesquisa de 1968 citada por
Nunes (1985: 83)
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pontos de vista, que as ligdes de Pierre Bourdieu sobre o habitus de classe e o peso das
diferencas de capital social e cultural na aprendizagem bastariam para explicar. (Bourdieu,
1992) A outra tentativa concretiza-se, por exemplo, na experiéncia das freiras ou grupos de
freiras que, trabalhando durante toda a semana em suas obras tradicionais, dedicavam os fins-
de-semana, em bairros e paroquias pobres, a trabalhos pastorais e sociais. Este segundo
esforgo, sim, teve sucesso: as irmds sentiam-se muito bem aceitas pelos grupos populares
contactados, descobriam cada vez mais necessidades e servigos a prestar, as solicitagdes
aumentavam e os fins-de-semana tornam-se cada vez mais insuficientes para responder ao que
se vai agora considerando como uma melhor concretizagdo da auténtica misséo e vocagdo da
VR. O desejo de deixar de uma vez o trabalho com “os privilegiados” e a vida protegida do
claustro para “ir a0 mundo dos pobres” comega expressar-se clara ¢ freqiientemente e a forgar
um rompimento das estruturas.

E claro que, dadas as marcantes diferengas entre as Congregagdes, que ja apontamos,
este processo foi, certamente, muito desigual de uma Congregagdo para outra; se houve muitas
que praticamente ndo foram tocadas por ele antes do Concilio, outras nao sO ja estavam
bastante avancadas no caminho da mudan¢a como, embora numericamente poucas, tinham

prestigio e possibilidades de influir sobre religiosas de outras Congregagdes.

o

IT1.1.3. Outros fatorés de-mudanga.

Nunes destaca outros fatores que impulsionaram a VR & mudanga: a crise dos colégios
catolicos advinda das dificuldades que se anunciavam para a manutengdo material de suas obras
tradicionais, e a irrupgdo tardia do “sujeito moderno” e da ciéncia psicologica nos meios

conventuais.
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As dificuldades econdmicas para manter as obras vinham basicamente do fato de que,
por um lado, como efeito da expansdo das classes médias enquanto mercado para a educago
privada, ampliava-se a rede de ensino particular nﬁo-relig-ioso, sobretudo nas grandes cidades, ¢
de que, para responder as novas necessidades de mao-de-obra do capitalismo industrial em
expansio, o Estado populista ¢ desenvolvimentista investia também na ampliagdo da rede
publica de ensino, o que apontava para uma redugdo dos subsidios governamentais para as
escolas catdlicas. Por outro lado, os custos de manuten¢io das escolas catdlicas aumentavam
pela exigéncia de contar com um quadro de educadores cada vez mais qualificado, de
equipamentos, laboratérios, espagos para esportes, para responder as determina¢des do
Ministério da Educacdo e também para serem capazes de éompetir com as outras escolas
privadas que se ampliavam. A diminuigdo do mimero de novas vocagdes para a VR se juntaria a
esses dados para pdr em questdo a continuidade do tipo de obra tradicional da maioria das
Congregagdes femininas. No entanto, embora este fator tenha certamente enfraquecido a
capacidade de resisténcia das antigas formas & mudanga, ndo cremos que ele tenha sido
especialmente determinante da decisdo de abandonar em parte essa forma de agdo. Havia
certamente outros caminhos para enfrentar esse tipo de crise. Cremos que a evolugdo das
escolas catdlicas nas décadas seguintes prova isso, na medida em que sdo poucas as
Congregagdes que de fato deixaram todos ou a maioria de seus colégios. Inimeros colégios de
freiras existem até hoje. Basta verificar também que praticamente todas as Congregagdes
masculinas que tinham colégios continuaram a manté-los todos, inclusive abrindo as portas para
as alunas dos colégios femininos que se fecharam, e puderam fazé-lo ¢ mesmo amplia-los
progressivamente, na medida em que tomaram uma fei¢do empresarial, semelhante & da

florescente industria privada da educagdo que se desenvolveu espetacularmente nos anos 80 e

90.
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Baseando-se nas idéias de J.B. Libanio (Lib4nio, 1980) que analisa a incidéncia sobre a
VR das rupturas sociais e eclesiais do periodo, segundo ele, causadas pela “irrupgdo do sujeito
burgués moderno”, Maria José Rosada Nunes assim as sintetiza:

Essa crise atinge as estruturas fundamentais da Vida Religiosa: modifica-se a relagdo
com o sagrado que deixa de envolver e explicar toda a realidade: desloca-se a
atengdo do teologal para o psicoldgico. com uma forte tendéncia a valorizagdo da
pessoa; a acentuagdo da subjetividade faz aflorarem valores como liberdade.
responsabilidade. participagdo. que passardo a dar aos volos um novo enfoque: (...)
Uma certa secularizagdo e um processo modernizador sintetizam, talvez, as mudangas

ocorridas.(Nunes, 1985: 81-82)

Se os fatores criticos que apontamos antes agiam sobretudo no sentido de pdr em
divida a validade e o sentido do tipo de agdo apostdlica que a VRCA vinha realizando até
entdo, este ultimo fator — que, alids, ndo é tipicamente brasileiro, mas estava atuando
fortemente nas igrejas da Europa e da América do Norte, € a partir de la influindo no ambiente
eclesial brasileiro — vai tocar muito mais especialmente num outro aspecto da VR: sua
organizagdo interna como comunidade, seu sistema disciplinar, suas estruturas de autoridade e
obediéncia.

Esses dois altimos fatores de mudanga, embora contribuam para explicar porque muita
coisa do estilo anterior de VR foi..criticada e abandonada, ndo nos explicam porque a
alternativa que se impdem com muita forga para um grande numero de religiosas, e que € 0
foco de nosso interesse, ¢ a da inser¢io nos meios populares e nem tampouco explica a

“corrida para o Nordeste” que vai ser um trago marcante nesse movimento.
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I11.1.4. O gatilho do Concilio Vaticano IL

J4 levantamos e analisamos, até aqui, fatos suficientes para poder afirmar que ndo foi o
Concilio Vaticano II que simplesmente “causou” mudangas radicais na VRFA. As verdadeiras
causas das mudancas e dos novos ensaios de VR, que virdo a luz concomitantemente com a
ultima fase dessa assembléia episcopal e no imediato pés-Concilio, ja estavam contidas em
processos anteriores vividos no interior de varias Congregagdes. Surgiam fundamentalmente a
partir das relagdes dialéticas entre o proprio fundamento carismatico-profético da VR e as
varias correntes de influéncias e desafios postos pela sociedade em geral e pela propria Igreja.
E evidente que o Concilio tera um papel importantissimo nesse processo, mas em primeiro
lugar como um gatilho que, acionado, libera uma mola, ha muito tempo tensa, que entdo se
movera impulsionada por sua propria energia acumulada. Parece-nos que € justamente porque
o stress da forma existente de VRFA, como forma exclusiva, ja havia chegado muito perto
ponto de ruptura que a hierarquia catélica se adianta em propor o que deveria ser 0 novo
modelo, sob seu controle, vendo ai uma oportunidade de ganhar quadros para reforgar e
revitalizar a estrutura institucional e superando a até entdo enorme autonomia das Ordens e
Congregacdes religiosas no que diz respeito a sua agdo apostdlica e social. E certo que o
Concilio vai agregar um grande impulso a esse movimento, oferecendo-lhe um novo discurso
inspirador, que ajuda a formular melhor os anseios que ja eram sentidos na esfera da VR, mas
também legitimador da mudanga (principalmente através do documento conciliar “Perfectae
Caritatis”, que reformula a teologia da VR). A burocracia vaticana junto com os bispos e clero
locais vai entdo investir poderosamente na transformagdo das Congregagdes, em escala
internacional, o que levara o movimento de mudanga até onde ele ainda ndo se tinha anunciado

por dentro das proprias comunidades religiosas. Os decretos conciliares mandam que sejam
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refeitas e atualizadas, ou “aggiornadas”, as Constituigdes de todas as Congregagdes religiosas e
conseqiientemente suas formas de organizagdo interna, de agdo apostolica e social, e também
de relagdo com as igrejas e hierarquia eclesiistica loc:;lis; as CongregagOes deveriam agora
necessariamente integrar-se nos planos e programas pastorais “de conjunto” das dioceses onde
se encontrassem, e estavam obrigadas a convocar ‘“capitulos gerais especiais™ e
extraordinarios para operar tais modificagdes, num prazo de dois ou trés anos, no maximo.
Rezava o decreto que tais capitulos deviam ser precedidos de amplas consultas a todos os
religiosos, que deveriam poder expressar-se individual e livremente. Na verdade, esse processo
de realizacio de mudangas juridicamente estabelecidas, através desses capitulos especiais e
mudancas na legislagio, vai ser mais longo do que isso, mas realiza-se, salvo excegoes, até
1972 ou 73. Tratava-se, porém, em grande parte, de adaptar a legislagio a uma mudanga nas
praticas que ja se efetivava ou se anunciava iminente, num processo bastante conhecido na
evolugdo historica do direito e das leis: restabelece-se o estado de obediéncia pela via da
modificagdo da lei quando ja ndo é mais possivel obrigar, pela simples repressdo, os suditos e a
sua pratica a submeter-se as antigas regras, salvando-se assim o prestigio e a legitimidade da
autoridade que governa em nome da lei e a integridade da instituicio. Segundo o discurso
conciliar, toda a justificativa para tais medidas se baseava em dois eixos principais: a

recuperagdo da fidelidade ao Evangelho e ao sentido “verdadeiro” da Vida Religiosa face as

AR
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necessidades e mudan¢as do mundo contemporineo, o que vai ao encontro do sentido e das
inquietagdes proprias da VR. (Nunes, 1985) Na verdade, trés décadas passadas, podemos hoje

perceber, com muito maior clareza do que a que era possivel naquele momento, o quanto as

' Todas as Congregagdes realizam regularmente Capitulos Gerais (asasembléias deliberativas) ordingrios cuja
periodicidade é determinada pelas respectivas Constituigdes.
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decisdes e agdes hierarquicas conciliares e pos-conciliares também concretizaram um processo
de retomada do controle institucional e garantiram a manuten¢do, dentro dos quadros
institucionais, de tendéncias proféticas que ameagavam éscapar ao controle burocratico-clerical
e produzir rachaduras profundas na unidade institucional. Parece-nos claro que, da perspectiva
sociolégica possivel neste final de século, levando-se em conta a configuragdo que tomam hoje
as relacdes entre as varias instancias da Igreja, o processo iniciado com o Concilio Vaticano II
— na medida em que coloca o corpo episcopal em evidéncia no centro do processo, atrai para
sua esfera de comando direto todos os setores ¢ instituigdes eclesiais e fornece ao episcopado
uma nova teologia que lhe permite abengoar e mesmo estimular as tendéncias renovadoras —
pode ser lido como um processo de re-romanizagdo da Igreja, de retomada do controle da vida
de toda a Igreja pela sua hierarquia clerical e masculina, fortemente comandada pela sede
romana e pelas conferéncias episcopais nacionais e continentais, processo esse que hoje
amadurece e mostra mais claramente sua face conservadora, que ndo é, porém, a sua unica
face. E importante notar, no entanto, mais uma vez, que essa retomada do controle nio se fez
pela via da repressio, mas sim pelo alargamento das regras disciplinares e das margens de
tolerancia ao diferente, ao contestador, ao profético, de modo a manté-los dentro da ortodoxia
e dos quadros institucionais. Servindo-nos mais uma vez dos conceitos de Victor Turner,
diriamos que nesse processo conciliar e pds-conciliar, e igualmente no processo de renovagao
da VR, estiveram entrelagadas e atuando, de forma dialética, na vida da Igreja Catoélica e da
VRFA, a modalidade da estrutura, indispensivel para que o corpo social subsista e se
reproduza, e a modalidade da communitas, indispensavel para que a estrutura se revitalize e
ndo perega por excesso de rigidez. (Turner, 1978; 1996) Por outro lado, se nos referirmos uma

vez mais 4 concepgdo foucaultiana do poder, veremos que, embora se possa ler todo esse
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processo como um esforgo da instituigdo eclesial em conservar-se inteira, ndo € um processo
simples nem linear, e que outros poderes, que n3o os conservadores, em todas as instancias da
Igreja, atuaram, avangaram, recuaram, resistiram, toma.ram a avangar criando uma dinimica
muito complexa e cheia de contradigdes, que certamente ndo estd encerrada e que assim
continua e continuaré a ser. Aqueles que tém a fé cristd dirdo que é através dessa dialética que
o Espirito de Deus atua. Assim, considerando a natureza propria da instituicdo eclesial, de
origem carismético-profética, porém mantida ao longo dos séculos também através de uma
forte estruturagdo hierarquica, ao afirmarmos os aspectos conservadores que sdo necessarios
para a sobrevivéncia de qualquer instituigio, ndo estamos negando que todo o periodo de
realizacdo e implantagdo das decisdes conciliares tenha sido um periodo de profundo
reavivamento da dimensdo carismético-profética da Igreja. Dizemos apenas que ambos o0s
aspectos marcham juntos.

O fato é que as aberturas, consagradas pelo Concilio Vaticano II € pelo processo de
reforma das Constitui¢des das Congregagdes que se inicia imediatamente, vdo permitir que se
expanda o movimento de mudancas na VRFA, onde ele ja se havia iniciado, e vao estimula-lo a
iniciar-se nas Congregacdes até entdo aparentemente mais estaveis. O movimento se dara em
duas dimensdes: a modificagdo das regras e praticas dentro da propria vida conventual e a saida

de grupos de freiras dos conventos, sem sair de suas Congregagdes, para viver em comunidades

1) i

menores, num quadro mais semelhante ao da vida dos leigos, onde se pudesse concretizar

melhor a busca de novos estilos de vida comunitaria e de interagdo com o “mundo”.
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IIL.1.5. A migracdo para fora dos claustros.

Maria José R. Nunes analisou detalhadamente os acontecimentos desse periodo.

Segundo ela, o periodo imediatamente pos-conciliar assiste a um primeiro momento de
mudanga, que ela caracteriza como de “renovagao adaptativa”. Implicita em sua analise esta a
idéia de que o surgimento da VR inserida no meio popular e comprometida com as causas
populares serd o ponto de chegada de um movimento progressista, que se desenvolveu por
etapas: teria havido o momento fundacional de cada comunidade, onde o carisma predominava
(algo como uma “comunidade primitiva”), uma etapa seguinte, por onde passaram também
todas as comunidades, em que a VR se estrutura e os interesses institucionais, representados
pelas pessoas que detinham a autoridade sacralmente legitimada, prevalecem quase totalmente
sobre o carismatico-profético; em seguida, hd uma etapa de crise, que prepara uma etapa de
“renovagdo adaptativa”, tentativa reformista mas conservadora de resolver a crise, na qual
“promovem-se reformas nas institui¢oes, re-arranjam-se suas estruturas, porém ndo ha ainda
uma transformagdo profunda’, até que, arrastada pela dindmica do “processo historico latino-
americano, marcado fortemente pela luta libertdria dos povos, ragas, classes, grupos
marginalizados™, “a dindmica renovadora da VR ganha consisténcia, faz-se um processo
constante e efetivamente transformador (...) Toda a VR serd afetada. Néo se tratard mais de
um processo modernizante restrito a elementos organizacionais internos. A propria defini¢do
de ser religiosa é posta em xeque e encontra novos 1ermos referenciais” (1985: 108-109),
passa-se entdo a etapa da “inovagdo criativa”, em que, de certa forma, se volta a pureza original
do momento fundacional, quando o polo profético retoma definitivamente a proeminéncia,
quando a vida inserida no meio dos pobres e o servigo & sua causa € a forma auténtica da VR

apostolica, e quando ¢ o didlogo comunitario que determina a vida comum ¢ nao mais o arbitrio
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da autoridade instituida de alguma forma separada da sua base social.

As mudancas que Nunes considera como a “etapa da renovagdo adaptativa” sdo aquelas
mais relacionadas com o espirito modernizante e personaiizante a que ja nos referimos antes € a
uma reavaliagio do “mundo” em geral, agora visto como o lugar da missdo, como terreno no
qual a VR pode e deve inserir-se como “o fermento na massa”. Tais transformagdes se
traduzem concretamente pela separagio do lugar de moradia do lugar de trabalho (as obras) e
pela diminuigio do nimero de membros de cada comunidade para permitir relagdes
interpessoais “mais verdadeiras e espontdneas”, por uma forma de obediéncia baseada no
dialogo e na tomada de decisdes comunitarias, pela eliminagdo da rigida divisdo de trabalho
muitas vezes existente nos conventos (por exemplo, entre as irmis que ensinam e as que se
ocupam dos servigos domésticos) buscando de certo modo equalizar todos os membros da
comunidade, para que todas compartilhassem os servigos internos da casa ¢ o trabalho
apostolico direto, pela simplificagdo ou eliminagio das vestes religiosas, pela flexibilizagdo dos
horarios e do estilo de oragdo comunitaria, pela participagdo nos programas pastorais da Igreja
local e em cursos e encontros com outros setores da Igreja. Concretiza-se também no estimulo
as irmds para a retomada de estudos em vista da profissionalizacdo e busca de trabalho
profissional fora das obras da Congregagdo, para ser uma presenca evangelizadora no mundo

secularizado, participar do esforgo de ganhar a prépria vida como os leigos e em nome da

b o

realizagdo e valorizagdo das pessoas, que se apresenta agora como muito mais importante do
que o desenvolvimento da instituigdo. (Nunes, 1985)

Um dos principais caminhos pelos quais religiosas obtiveram condi¢des concretas de
realizar essas transformacdes foi o das solicitagdes de bispos e padres para que assumissem

diretamente o trabalho pastoral nas paréquias, como agentes de pastoral residentes. Costuma-



se considerar como marco inicial desse movimento — e, por extensdo do surgimento das PCls
— a implantagdo, em 1963, de uma pequena comunidade de Irmds Missionarias de Jesus
Crucificado na cidade de Nisia Floresta, no Rio Grande.do Norte, para onde foram chamadas
pelo entdo bispo administrador de Natal, Dom Eugénio Sales, que lhes confia uma paroquia
sem padre, dando-lhes o cargo de vigdrias, para o que consta que obteve permissdo do proprio
Papa Paulo VI. A forte crise por que passava o clero, com nimeros enormes de padres e
seminaristas abandonando a carreira sacerdotal e a redu¢do dramatica do recrutamento de
vocacdes masculinas, justamente num momento em que os planos de agdo da Igreja exigiam
multiplicagio de seus quadros, aliada a disposi¢do das freiras para assumir novas experiéncias,
levou a uma rapida expansdo da comunidades de religiosas ocupando as casas paroquiais
vazias, sempre nas paréquias mais pobres, no meio rural, nos pequenos povoados do interior,
nas periferias mais abandonadas das grandes cidades, incapazes de manter financeiramente um
vigario residente. As irmis passam a se ocupar de todo o cotidiano pastoral e burocratico
dessas paréquias, com exce¢do do ministério direto dos sacramentos, exclusivo dos sacerdotes
ordenados. E uma inje¢do de sangue novo que provoca uma redinamizagio visivel da pastoral
paroquial ¢ mesmo para paréquias onde havia padres residentes passa-se a solicitar a presenga
de pequenas comunidades de freiras.

Os documentos conciliares e as solicitagdes da hierarquia apresentam-se¢ como 0S
grandes fatores legitimadores desse processo. Nas Congregagdes, segundo Nunes na maioria
delas, em que a inquietagdo e os questionamentos ainda ndo tinham atingido significativamente
as comunidades, ou nas quais as pessoas mais abertas estavam ja nas instincias de governo, ou
ainda pelo efeito da pressdo dos decretos conciliares, as iniciativas de mudanga partiram das

proprias superioras, tanto das provincias brasileiras quanto dos Conselhos Gerais, encontrando



114

muitas vezes bastante resisténcia da parte de grupos de religiosas que se sentiam ameagadas
pela mudanga nas regras ou que ndo compreendiam ou ndo concordavam com as novas idéias.
Em outros casos, a resisténcia aos decretos conciliares se dé justamente da parte das
autoridades instituidas nas Congregacdes, e a pressdo para a mudanga se faz a partir da base. O
processo geral foi, portanto, longo e conflitivo e hda Congregagdes nas quais os conflitos
perduram até o presente.

Entretanto nas Congregagdes onde ja se havia avangado anteriormente na dire¢do de
uma mudanca ideolégica e do desejo de “ir para junto dos pobres”, embora ainda minoritarias
nos anos 60, imediatamente deram-se passos que ja implicavam na decisdo de fechar ou passar
para outras mios seus colégios “de meninas ricas” e concretizavam conscientemente uma
“opgdo pelos pobres”, aproveitando da oportunidade oferecida pela hierarquia ao convoca-las
para assumir o trabalho paroquial. Assim, ja nos anos 60 e primeiros anos 70, houve “pequenas
comunidades” que, como as outras, partiram para bairros e paroquias pobres, mas com uma
perspectiva de participar da luta popular por transformagdes sociais e politicas, que desde o
inicio ndio se limitaram a trabalhos estritamente religiosos ou de “promog¢do humana” e se
envolveram com lutas e organizagdes populares de resisténcia politica, inclusive com atividades
que tinham carater clandestino, sob a ditadura militar instaurada a partir de 1964. Houve,
inclusive, colégios e faculdades de freiras que, ap6s o golpe militar de 1964, foram acusadas de
“somunistas” e cercados ou invadidos pela policia politica. Nunes considera insignificante esse
comportamento nessa primeira etapa que vai, para ela, até a metade dos anos 70, e traz como
um de seus argumentos o pequeno numero de freiras (apenas 06) presas pelo regime militar
entre 1968 e 1978, em comparagio com o nimero de bispos (09), padres (34) e seminaristas e

irmdos (13) que tiveram a mesma sorte. As informagdes que temos, entretanto, nos convencem
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de que este tipo de dado ndo reflete bem a realidade da consciéncia e do engajamento socio-
politico das religiosas nesse periodo, porque provavelmente esses nimeros se devem em grande
parte ao fato de que mulheres e, por acréscimo, freiras eram de certa forma “insuspeitaveis” e
portanto os orgdos policiais ndo tinham a atengdo voltada para elas, em fingdo da qualidade de
certa “invisibilidade” de que as freiras parecem dotadas até hoje. Concordamos em que, nos
primeiros anos das “pequenas comunidades”, essa postura mais politizada era muito
minoritaria, mas ela existiu com certeza e tem importincia porque suas protagonistas
exerceram uma lideranca que influiu fortemente no conjunto. Aquilo que Nunes caracteriza
como uma segunda etapa, portanto, foi de fato uma corrente, que diriamos mais “profética”,
que existiu desde o inicio e correu paralela a corrente que Nunes chamou “modernizante”e a
outra corrente mais paroquialista, que diriamos mais “sacerdotal”, alargando-se ao longo dos
anos 70 e chegando a ser majoritaria, pelo menos no Nordeste, durante os anos 80.

E dentro dessa complexa dindmica que nasceram, evoluiram e sentem-se hoje em crise a
Pequenas Comunidades Religiosas Inseridas no Meio Popular no Nordeste. Alongamo-nos, no
inicio deste capitulo, sobre o processo de mudanga em termos gerais, cOmo OCOITeu mais
tipicamente no Centro-Sul mais modernizado do pais, justamente porque dai se gerou uma

“corrida para o Nordeste” como veremos em seguida.

IT1. 2 “Deixa a tua terra e a casa de teus pais...”: a implantacdo das

Pequenas Comunidades Inseridas no Nordeste.

A Vida Religiosa Feminina Inserida nos Meios Populares é a forma mais forte e
freqiiente que tomara o processo de transformagdo da VRFA no Nordeste. Vai nascer de um

impulso antes de tudo missionario e vai significar, para as mulheres que a empreenderam, uma
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mudanga ndo sé de estilo de vida comunitaria e de oragdo, de regras ¢ da compreensdo do
sentido da obediéncia, de vestimenta e de tipo de trabalho; vai ser, mais do que tudo, uma
mudanga do sentido da VR, de suas proprias vidas pessoais, ¢ uma mudanga de lugar

geografico que tem sua razdo de ser no desejo de uma mudanga de lugar social.

I1L.2.1. A “corrida para o Nordeste”

O Nordeste, nos anos 50 e 60, emerge no cenario nacional como a regido mais pobre,
“atrasada”, subdesenvolvida e injusta do pais, mas, por outro lado, como a regido onde se
ensaiam formas genuinamente brasileiras de resposta a essa situagdo, que representava a de
todo o pais: € no Nordeste que surgem aquelas iniciative;s de educagdo popular que se
projetaram para todo o pais e mesmo além de suas fronteiras *, é 14 que surgem as Ligas
Camponesas e os Sindicatos de trabalhadores rurais, ¢ no Nordeste que os movimentos de
cultura popular animados pelos estudantes e artistas encontram um melhor campo € uma
imensa e variada riqueza cultural, do Nordeste ainda € que saem as vozes mais fortes da Igreja
que clama por mudangas e justi¢a e as experiéncias mais avangadas de renovagdo pastoral, cria-
se a Sudene (1959) que traz uma nova perspectiva de desenvolvimento regionalmente
planejado, e para o Nordeste vai, nomeado (1963) como arcebispo de Olinda e Recife, o lider
do episcopado reformista ou “profético”, Dom Helder Camara. O episcopado catdlico
nordestino baseia-se nas caracteristicas da regido para convocar e comover religiosos das
regides ricas do Centro-Sul a enviar quadros para servir a Igreja ¢ ao povo pobre do Nordeste.

O Concilio Vaticano II tinha dado o sinal verde para novas experiéncias de VR e a Assembléia

% Apos o golpe militar de 1964, Paulo Freire exila-se no Chile e dai suas experiéncias e idéias transbordam para toda a
América Latina e depois para outros continentes,
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da Conferéncia Episcopal Latinoamericana, realizada em 1968 em Medellin, na Colombia,
trouxera a afirmagdo da “opg¢do preferencial pelos pobres” para a Igreja do continente, com
enorme repercussio em todos os setores eclesiais. E, p'ortanto, muito compreensivel que, no
seu desejo de servir aos mais pobres, as religiosas que ja tinham essa perspectiva também
tivessem o Nordeste como horizonte e respondessem com bastante facilidade aos convites da
hierarquia, que lhes ofereciam as condigdes sociais e materiais basicas para “inserir-se”. A partir
do ano de 1963, comegam a chegar ao Nordeste pequenos grupos de freiras, de diferentes
Congregagdes, a maioria delas vindas de outras regides do Brasil, para compor pequenas
comunidades vivendo “no meio do povo” e integrando-se nas atividades pastorais das igrejas
locais, deixando seu modo tradicional de atuar através de suas proprias ou outras “obras”,
entendidas como institui¢des.

Um outro processo vai juntar-se a esse. na Pascoa de 1957, o Papa Pio XII havia
publicado a enciclica Fidei Donum, na qual instava as Igrejas, especificamente os bispos e
dioceses dos paises ricos da Europa e da América do Norte, a generosamente cederem recursos
humanos e materiais para ajudar as dioceses dos paises pobres. O Vaticano cria entio um
instituto especial para promover a parceria entre dioceses “ricas” e “pobres”, e recebe uma
resposta missionaria bastante entusiastica. O Nordeste brasileiro vai ser uma das regides do

mundo privilegiadas nesse processo € ja nos final dos anos 50 comega a receber religiosos
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europeus, norte-americanos e canadenses em numero consideravel. Assim, chegam & regido,
além, de padres, religiosos homens, e pequenos grupos de voluntarios leigos, diversos grupos
de religiosas de diferentes Congregagdes, num novo surto migratdrio missionario com
caracteristicas bastante diferentes daquele das primeiras décadas do século: ndo vém para criar

suas proprias institui¢gdes assistenciais ou educacionais, nem para responder diretamente as
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necessidades postas pelas elites brasileiras, mas vém para os mais pobres, para as Igrejas locais
mais carentes, para trabalhar na pastoral de conjunto, em atividades religiosas ou de “promogio
humana”, ou para auxiliar a implantag¢do de instituigdes -da propria igreja local. Vérias vém em
carater provisorio, “emprestadas” por suas dioceses a dioceses brasileiras, ndo para estabelecer-
se definitivamente no Brasil, mas para ficar alguns anos, formando o pessoal local para assumir
tarefas pastorais e sociais, e entdo voltar a seus paises de origem. Assim, muitas das
comunidades religiosas femininas que entdo chegam, em geral em pequenos grupos, ja tomam
uma fei¢do que as predispora a aderir ao projeto das Pequenas Comunidades Inseridas no Meio
Popular quando este se tornar manifesto. As proprias dioceses e Congregagdes do sul do
Brasil, sobretudo das regides de colonizagio européia mais reéente, que contavam ainda com
numerosissimas vocagdes religiosas, sensibilizadas pelo apelo do Papa e pela pobreza do
Nordeste, sentem-se chamadas a0 movimento missionario.

Assim, a experiéncia que sera explicitamente reconhecida como sendo o inicio das PCIs
ja surge no Nordeste com a caracteristica de uma composicio muito variada em termos de
origens nacionais, regionais, de classe e de etnia de seus membros, com a respectiva
variedade cultural. A maioria das primeiras PCIs implantadas na regido vinha de fora dela.
Esse quadro vai prevalecer até, pelo menos, o final dos anos 70 e s6 vai comegar a se modificar
ao longo dos 80. Desde o inicio, porém, houve também a participacdo, embora a principio
minoritaria, de religiosas nordestinas que, em boa parte, foram liberadas para essa nova forma
de VR pela extingdo de colégios que mantinham nas cidades do interior da regido, cuja
manutengdo ia-se tornando impossivel pelas razdes que ja citamos, acrescidas provavelmente
da diminuigdo da demanda de escolas privadas no interior, na medida em que os novos meios

de comunicagio e transporte permitem as familias de classe média e alta viverem nas capitais
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mesmo mantendo suas propriedades rurais.

Os verbos “deixar”, “chegar” e “inserir-se” pontuam todos os relatos das irmas das
PCIs sobre esses primeiros anos. Praticamente todas as .pioneiras vieram de fora do Nordeste.
Os dados que atestam este fato estio reunidos no livro (Liv-81)* publicado pela prépria
Articulagdo das PCls, que traz o material preparatorio (inclusive um histérico das PCIs em
cada sub-regifio) e os relatorios do primeiro Encontro Regional das PCIs do NE-II, realizado
em 1981. Sdo confirmados amplamente por outras fontes que consultamos e por nossas
entrevistas e observagdo. Da-se como a primeira PCI da regido e do pais a equipe de irmis
Missionarias de Jesus Crucificado que, em 1963 chegam do Centro-Sul a Nisia Floresta para
assumir como vigarias uma paroquia sem padre. No ano seguinte, chega & mesma arquidiocese
um grupo de irmés de outra Congregacdo, vindas do Rio Grande do Sul, para assumir trabalho
semelhante em outra pequena cidade do interior. Em 1966, surgem as trés primeiras PCIs na
Arquidiocese de Recife, uma delas composta por irmas chegadas da regido Sudeste, de duas
Congregagdes diferentes, outra de irméds chegadas do Canada e a terceira vinda dos Estados
Unidos. Na Paraiba, o movimento se inicia em 1969, com um grupo de irmés brasileiras de uma
Congregacdo de educadoras, de fundagdo italiana, que, “sentindo o forte apelo de ir morar no
meio do povo, deixa os colégios e vem para a Paraiba ** (Liv-PB: 7). Na diocese de

Mossoro, a primeira PCI surge em 1971 com a chegada de irmés norte-americanas. Na diocese

- ws

de Garanhuns, a primeira comunidade feminina se insere em 1975, composta de irmds vindas de

colégios das capitais. A grande maioria das comunidades que vdo chegando na primeira década

‘7 De cada “Encontriio” regional que realizaram, as PCIs do NE-II produziram um livro cantendo as pesquisas
preparatorias e os relatorios dos debates: quando os citarmos usaremos a abreviacdo Liv-81, referindo-se ao livro do
Encontrdo de 1981, Liv-84 referindo-se ao livro do Encontrdo de 1984 ¢ assim por diante (ver listagem no final da
bibliografia).
® Grifo nosso.
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e meia de vida das PClIs irdio situar-se, geograficamente, de preferéncia em pequenas cidades €
povoados do interior, algumas mesmo diretamente no meio rural, ou, em menor numero, em
cidades periféricas as capitais: queriam ir “‘para os mais' abandonados™ e era ai mesmo que o
clero as queria ver, suprindo a auséncia dele. Os relatos que as proprias PCIs fazem da sua
historia de 1963 a 1981 demonstram claramente o quanto seu crescimento foi dependente dessa
vinda de irmds de outros lugares e como elas se inseriram de preferéncia em espagos muito
afastados dos centros de poder.

Na metade dos anos 70, o fato da existéncia de pequenos grupos de freiras residindo em
bairros e povoados pobres, convivendo com o povo pobre e dedicando-se a variadas tarefas de
pastoral e organizacdo social junto a eles, em varias dioceses do regional NE-II ja deixara de
ser um simples fato para tornar-s¢ um projeto comum, trans-congregacional. Quando os
primeiros grupos de diferentes familias religiosas comegam a reconhecer-se como realizadoras
de um novo modelo de VR, de certa forma mais forte do que os tragos diferenciadores de cada
Congregagio, e passam a reunir-se, a trocar idéias e experiéncias, a elaborar conjuntamente a
fundamentagdo mistico-teoldgica € ideoldgica de suas escolhas, e a tornar-se entdo mais
visiveis dentro do dmbito eclesial, as religiosas que ainda estavam nos conventos do proprio
Nordeste se viram estimuladas a intensificar seu movimento no mesmo sentido; mas também
muitas das Congregacdes que tinham chegado do exterior, na onda suscitada pela Fidei
Donum, identificam-se com esse projeto ¢ péssam a assumir 0 mesmo estilo de vida, muitas
vezes modificando o contrato inicial que tinham com as dioceses que as receberam, deixando o
trabalho em obras institucionais diocesanas ou paroquiais (escolas, asilos, centros sociais, etc.)
para dedicar-se mais ao convivio com o povo pobre ¢ a sua evangelizagdo. Além da diversidade

socio-cultural das PCIs, também o fato de que sua implantagdo de certa forma dependia de um
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convite ou pelo menos da aceitagdo da parte de bispos e padres, e portanto quase sempre de
um compromisso de trabalho auxiliar ao da hierarquia, vd3o estar na base de varias
caracteristicas daquelas que chamaremos PCIs de “primeira gera¢do”, no seu periodo de

constante crescimento quantitativo durante os anos 70.

II1.2.2. Como o sertdo vira mar: inser¢io é conversio, aventura e entusiasmo.

Durante os anos 70, na regido, as PCIs vdo crescer muito em niimero e vdo comegar a
articular-se em organizagdes trans-congregacionais e subregionais (algumas vezes
correspondendo a uma diocese, outras a varias), com reunides regulares e inicia-se entdo um
esfor¢o conjunto de elaborar, a partir da experiéncia, a teoria de sua forma de vida.

Um dado concreto que marca fortemente a primeira geragdo de PCls, e a distingue
qualitativamente de uma segunda geragdo que vira depois, € que os seus membros haviam
todos vivido a vida conventual e o estilo de trabalho tradicional antes de inserir-se no meio
popular e tinham sido, assim, protagonistas de uma segunda oportunidade de escolha radical da
VR. A passagem da regularidade dos claustros para a inseguranga e a provisoriedade da vida
inserida no meio popular, para a maioria das religiosas, num pais, numa regido, ou pelo menos
num espaco social tdo diferente das suas realidades de origem, foi reviver um momento de

decisdo por uma mudanga que afetava todas as dimensdes da vida pessoal e social de cada uma.

" 't

Essa segunda opgdo pela VR se fez talvez com maior intensidade do que a primeira, para
grande parte das irmds, ja que se realizou sempre numa fase da vida mais adulta do que a
decisdo inicial de entrar na VR. Inumeraveis testemunhos que encontramos e que colhemos
falam desse momento como um momento de conversdo, de “metandia”.

Como ja haviamos sugerido no capitulo anterior, o0 momento da escolha e da adesdo



122

efetiva & VR tende a ser sempre um momento no qual a motivagio carismatica emerge com
mais vigor, na trajetoria de cada um, mas também produz um reavivamento ou incremento da
dimensdo carismatica no conjunto da comunidade que rec;ebe a novi¢a ou novigo. Nas pequenas
comunidades que se inseriam na realidade nordestina, todos os membros eram, de certa forma,
“novigas” de uma nova forma de VR, o que deu a essas comunidades um teor carismatico e
mistico muito forte, que se transferiu 4 sua Articulagdo.

Ao sentimento e ao significado de conversdo e renovagdo religiosa trazidos pelo
processo da inser¢do, acrescentava-se a experiéncia de certa forma euforizante da descoberta
de um mundo quase desconhecido para muitas: o cotidiano dos pobres com seus valores e sua
religiosidade, a cultura nordestina e a cultura rural, a sabedoﬁa e os saberes tradicionais, a
musica, a poesia, 0s contos e provérbios, o artesanato e as festas, a culinaria, a linguagem, a
flora e a fauna, o clima, a paisagem, etc. Quem descobre ¢ se insere em outro mundo descobre-
se também a si mesma em uma nova situagfo, suas proprias limitagdes, mas também suas
capacidades e suas potencialidades. Havia tanta coisa a aprender a cada dia que isso dava
extremo interesse a experiéncia cotidiana da inser¢do.

Ao mesmo tempo, a consciéncia de vir de “outro mundo” e de quase nada saber sobre
este novo “mundo dos pobres”, dificuldade a respeito da qual as irm3s eram insistentemente
alertadas pelo clero local que as chamava — destacando-se nessa atitude o Arcebispo da
Paraiba, Dom José Maria Pires — fazia-as dar grande importéncia a uma primeira fase na qual
“ndo deveriam fazer nada”, apenas pesquisar a realidade, conhecer, reconhecer, re-educar-se,
converter-se. Tudo isto d4 ao passo de inserir-se no meio popular do Nordeste um carater
também de aventura, atraente e entusiasmante, que também vai potencializar, mais tarde, o

impulso da Articulagdo Regional das PCIs.
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Junta-se a esses fatores estimulantes o alto nivel de valorizagio que as religiosas
inseridas recebiam, durante o periodo de sua expansio, do sistema institucional eclesial,
especialmente expresso na atengdo pessoal que alguns'bispos concediam as PCIs e o apoio
efetivo, material, traduzido em casas de moradia e remuneragdo mensal, embora sempre
modestissima (em geral um salario minimo por comunidade).

O interesse do sistema eclesidstico para com a presenga dessas comunidades, nesse
primeiro periodo, fica claro no fato de que, ainda em 1981, 13,33 % das PCIs residiam em
casas pertencentes as dioceses e 35,55 % em casas pertencentes as paréquias em que atuavam.
Ao todo, em 1981, 49 % das comunidades ainda residiam em casas cedidas pela Igreja
institucional, situagdo que praticamente desaparece nos anos 90 segundo os dados que
encontraremos em nossa pesquisa realizada em 1996. Em 1981, apenas 23 PCIs (25,55 %) do
NE-II viviam em casas compradas por suas Congregagdes ou pelas proprias irmis, e 5 (5,5 %)
em casas cedidas por alguma familia do local. 24 comunidades (26,66 %) viviam em casas
alugadas, provavelmente em razdo de sua intengdo de ser comunidades itinerantes, cuja
estratégia era de implantar-se num local por alguns anos (em média 4 anos) mudando-se entdo
para reiniciar o mesmo processo em um lugar até entio abandonado.

Além desses aspectos imediatos, toda a conjuntura de renova¢do e combatividade que

se vivia na Igreja dos anos 70, especialmente no Brasil e na América Latina, a repercussio das

-
-

posi¢des progressistas da parte mais avangada do episcopado, sua decisio de ser a voz mais
forte na oposigao as ditaduras militares inspiradas na Doutrina da Seguranca Nacional, que se

estabeleciam no continente sul-americano, apesar dos riscos que isso acarretava, a propria

* A fonte desses dados é a pesquisa feita, em 1980, pelas préprias PCls em preparagdo ao I° Encontro Regional das PCls
do NE-II de 1981
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perseguicdo e repressdo que faziam martires, a divulgagdo e o prestigio da Teologia da
Libertagdo, a recuperagdo da influéncia social da instituigio eclesial, enfim, confirmavam e
impulsionavam o movimento de mudanga da VR que .se sentia como parte integrante desse
processo, progressista e vitorioso.

Inserir-se no meio popular, e especialmente no meio rural ou semi-rural do interior do
Nordeste, ¢ assumir o lado dos pobres nos conflitos sociais era, certamente, assumir também
uma série de caréncias materiais e de riscos que davam a esse passo um certo cariter de
heroismo, que suscitavam a admiragdo das Congregagdes e familias de origem, no Centro-Sul
mais abastado, e até mesmo da populagdo local, quase toda voltada para o sonho de ir buscar
uma vida melhor no Sul, que se espantava de ver essas mﬁlheres nadarem assim contra a
corrente e virem estabelecer-se voluntariamente em lugares “sem futuro”. A admiragio que
suscitavam era certamente mais um fator estimulante.

O proprio clima ainda conflitivo com relagdo as transformagdes da VRFA, que
perpassava mais ou menos todas as Congregagdes, contribuia para fazer da inser¢do no meio
popular um processo cheio de entusiasmo: a insergdo era de certa forma uma conquista, uma
vitoria numa batalha que, naquele momento, parecia travar-se entre uma forma ultrapassada e
conservadora, menos auténtica, de VRFA e aquela que seria a forma verdadeira, a renovagdo, a
forma ao mesmo tempo nova e mais antiga, porque revivia a “comunidade primitiva” e seria a
auténtica realizagdo dos mitos fundacionais das Congregagdes e de seus “carismas” que sdo
amplamente invocados pelas PCIs nascentes.

O viver no meio dos pobres enquanto avango estratégico, numa luta assim concebida,
levava, provavelmente, a superestimar tanto os valores do povo pobre, quanto a importancia do

efeito missionario e transformador da simples presenga das freiras no meio dele, levava a
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colocar enormes esperangas, talvez em parte infundadas, na capacidade dos pobres de descobrir
seu proprio valor, produzir seu proprio saber, unir-se, organizar-se e transformar a realidade
social; por outro lado, levava também as religiosas das I;CIs, muitas vezes, a caricaturar a vida
conventual e as obras tradicionais, exagerando seus tragos e reinterpretando-os retroativamente
segundo as novas concepgdes que lhes vinham de sua nova situagdo, tal como rev;:r o estilo
anterior da disciplina conventual como simples repressio, (ao que ja nos referimos antes) ver o
nivel de vida material dos conventos como “rico e burgués”, considerar os conhecimentos que
possuiam, fruto de seu grau de escolarizagdo, de sua formagio profissional e de sua origem de
classe, como mera “cultura burguesa” e “intelectualismo inatil”. O vir para o meio dos pobres
era, entdo, vivido como libertagdo, purifica¢do, simplificacdo.

Todo este conjunto de fatores — tanto aqueles que vinham do inusitado da experiéncia
pessoal e espiritual, quanto aqueles que se geravam na dindmica do jogo de poder no campo
religioso e na sociedade em geral — imprimia a0 movimento de transformagdo do estilo de VR
no Nordeste um grande impulso que se prolonga por quase duas décadas e que vai ser
percebido pelas freiras envolvidas como o modo “normal” de ser, sinal da autenticidade
evangélica do modelo. Na verdade, hoje o podemos perceber, aquela conjun¢do de fatores
impulsionantes fazia das PCIs do Nordeste e de sua Articulagdo algo como um veiculo que,

logo ao partir, encontrasse em seu caminho um longo declive que o fizesse ganhar velocidade

“ -

imediatamente, sem ter que depender para isso apenas de seu proprio combustivel. Parece-nos
importante reconhecer e frisar este fato porque ele nos ajudara compreender o sentimento de

crise que vira depois.
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ITL.2.3. Viver como os pobres: uma nova experiéncia de espiritualidade e da

corporeidade.

O que acabamos de dizer ndo significa, de modo nenhum, que a experiéncia da inser¢do
nos meios populares do Nordeste fosse, para as freiras que vinham, na maioria, de colégios
urbanos, um processo facil, sem dores e sem dificuldades.

A passagem da Vida Conventual para a Vida Inserida, sobretudo quando isto coincidia
com a uma passagem de uma regido mais modernizada, mais abastada, de clima mais ameno,
para locais no interior do Nordeste, destituidos das comodidades da modemnidade, mesmo as
mais elementares como agua encanada e transporte coletivo, € de clima muito quente durante
todo o ano, sigﬁiﬁcava uma mudanga penosa do ponto de vista fisico e psicologico, em
praticamente todos os aspectos da vida concreta.

Passava-se, entdo, da escrupulosa limpeza dos conventos urbanos para viver em casas
de telha v4, seja no sertdo, onde a quase constante seca e o vento enchem a casa de poeira, ou
na Zona da Mata canavieira, onde a chuva freqiiente e a umidade que os ventos trazem do mar,
além de tornarem o calor insuportavel, significam ter o chdo sempre sujo da lama que se traz
das longas caminhadas a pé por ruas e estradas sem calgamento, o mofo e a abundancia de
insetos, os morcegos fazendo vbos rasantes de tardezinha por dentro das velhas casas
paroquiais € encolhendo-se nos cantos escuros do telhado durante o dia, as permanentes
manchas de umidade nas paredes... Para muitas irmds, dependendo da Congregagdo, tratava-se
de viver a nova vida ainda vestidas com os habitos religiosos, insuportaveis pelo calor, no caso
de serem de cor escura, e impossiveis de se manter decentes em caso de serem de cor clara; em
qualquer caso, lavar a roupa, manter a casa minimamente limpa, providenciar cada dia as

refei¢des indispensaveis e lavar as panelas, quase sempre sem agua corrente, para mulheres
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antes, muitas vezes, acostumadas a ndo ter que pensar nessas materialidades, eram tarefas de
dimensdes acabrunhadoras. No projeto de viver como os pobres ndo havia lugar para deixar-se
servir por outras mulheres. Havia que aprender a fazer tL;dO isso em tempo que permitisse ainda
a disponibilidade para a missio junto ao povo.

Passava-se do siléncio e da privacidade garantida da clausura e da cela monastica, do
ambiente conventual quase anti-séptico e extremamente discreto quanto s contingéncias da
corporeidade, no qual nunca se falava de certas coisas, para uma casa permanentemente
invadida pela curiosidade dos vizinhos, pela onipresenga das criangas, pelo som do radio da
casa fronteira ou pelos variados sons e odores orginicos, produzidos por sempre numerosos
corpos novos e velhos, humanos e animais, que dia e noite étravessam as finas paredes das
casas dos pobres, enfim, uma cacofonia talvez imperceptivel para quem esta habituado a ela,
mas muito agressiva para os ouvidos habituados & serenidade dos claustros.

De uma situagio em que as relagdes sociais, tanto internas a comunidade religiosa como
com as pessoas de fora, estavam mediadas por uma série de convengdes, por uma linguagem
formal, “educada”, e por uma delimitagdo tematica que deixava de fora do discurso cotidiano
0s aspectos mais escabrosos da vida humana, de uma situagdo na qual o sofrimento fisico ou
aparecia como tema religioso, traduzido em simbolos abstratos e estilizado em belos crucifixos
e Vias sacras, ou era discretamente confinado a enfermaria, passava-se para uma situagdo em
que a doenga, a fome, a deformidade, a miséria, o sangue, o escarro e o excremento, o choro e
o gemido s3o imediata e constantemente presentes, € em que a simples pergunta formal “bom
dia, como vai?” freqlientemente desencadeia uma longa lamentagdo, as vezes em linguagem
muito crua, sobre todas as dores que pontuam inevitavelmente a vida dos pobres.

Enfim, a inser¢do no Nordeste significou para as freiras da primeira geragdo das PCIs
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um encontro, as vezes brutal, com a corporeidade, a sua prépria e a do outro. Mesmo para as
irm3s de origem popular e nordestina, que eventualmente tivessem vivido sua infincia em
ambientes semelhantes ao que agora re-encontravam, o -fato de ter-se formado e “aculturado”
na Vida Conventual tornava esse re-encontro também impactante, porque agora tratava-se de
reler, com outros significados, aquilo que antes poderia ter-lhes parecido “natural”.

Nido encontramos documentos nem testemunhos de que as freiras que empreenderam
essa mudanga tivessem desistido da inser¢do por ndo suportar as suas condigdes materiais e
psicologicas. Além da motivagdo religiosa, o treinamento disciplinar recebido na vida
conventual foi provavelmente um fator importante para que essas freiras fossem capazes de
superar essas dificuldades. Tera havido um caso ou outro, daquelas cuja saude sofreu demais
com a mudanga, mas terdo sido muito poucas. A grande maioria parece ter conseguido adaptar-
se e permanecer pelo menos por vérios anos. O que parece ter sustentado o esfor¢o adaptativo
inicial foi a leitura espiritual que as irms fizeram de tudo aquilo que experimentavam. Como
suas irmds, as beguines medievais, as religiosas das PCIs viram imediatamente no corpo
sofredor do pobre nordestino, que encontravam diretamente € que percebiam agora com seus
cinco sentidos, o corpo martirizado do Cristo. O sofrimento dos pobres na sua corporeidade, o
cansago do trabalho, a fome, a dor da doenca, a tristeza da morte passam a ser o lugar por
exceléncia do exercicio da caridade e também o lugar da redengdo. Os pebres, ou o Povo, que
aparece quase sempre com maiiscula nos textos das primeiras PCIs, é revestido de
personalidade messidnica porque, se sofre como o Cristo, serd como ele o portador da
salvagdo.

Por outro lado, as irm3s viram nas dificuldades que tinham em assumir uma vida

materialmente semelhante & dos pobres e em arcar com a incomodidade e o esforgo fisico que
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isso acarretava, no situar-se nos lugares onde viviam os pobres, a forma concreta da busca de
identificagdo com Jesus Cristo, a forma mais auténtica do seguimento de Jesus no mistério da
Encarnagdo, no fazer-se “obediente até a morte, e mort'e de cruz”, na sua quenose. Mudar-se
para o bairro ou o povoado dos mais necessitados é mudar-se para onde vive Jesus, &,
literalmente, seguir a Jesus. O seguimento de Jesus, sentido fundamental da Vida Religiosa,
adquire assim um significado muito concreto, material mesmo e transfigura a realidade
cotidiana.

Partilhar as duras condigdes fisicas da vida dos pobres, recusando inclusive eventuais
comodidades oferecidas pela Igreja ou pelo proprio povo, substituiu também as demais formas
de ascese e mortificagdo penitencial comuns na Vida Conventual, herdando seus significados de
treinamento, de auto-educagdo e de testemunho da fé enquanto martirio cotidiano. Contentar-
se com o tipo de alimentagdo fraca e nada variada que é a dos pobres substituira a pratica dos
jejuns conventuais. Caminhar longas dist4ncias a pé, sob a poeira e o sol, recusando a condugio
que ¢ facilmente oferecida as irmas mas ndo a todos os pobres, substituira as horas de joelhos
na capela, ou o uso do cilicio, e torna-se mesmo o simbolo dessa adesdo as condi¢des materiais
do povo revestida de significado religioso: o termo que vai se tornar comum para designar ao
mesmo tempo a experiéncia comum das PCls e o processo de aproximagio, de evangelizagdo e

organizagdo popular e comunitiria, em vista da transformagio da realidade social e da

"

constru¢do do Reino de Deus, sera, a-t:é 0 presente, “a caminhada”.

Por outro lado, as irmds das PCIs recusardo freqiientemente, para si mesmas, o uso da
medicina moderna, por desejo de identificagio com as condigdes dos pobres, e passardo a
tratar-se com ervas e chds da tradicdo popular, mesmo em casos em que sua eficicia &

totalmente duvidosa e em que o diagnostico é inteiramente vago. Muito antes que se
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expandisse a moda recente de terapias ndo-modernas e ndo ocidentais, as irmds das PCIs as
assumiram como um de seus modos de identificar-se com os pobres ¢ essa atitude vai gerar um
enorme interesse pela recupera¢io dos tratamentos popl;lares tradicionais, baseados na flora da
regido, valorizados também como cultura e saber popular, e uma busca de conhecimentos de
fitoterapia e outras terapias “alternativas” que irfo ocupar um numero cada vez maior de
religiosas das PCIs. Desde o inicio da experiéncia, muitas dessas freiras, ao lado das ocupagdes
religiosas e paroquias, vdo ocupar-se do trabalho com a saiide, em parte porque tinham
preparagdo profissional para isso, tendo trabalhado anteriormente em instituigdes de satde de
suas proprias Congregagdes. Mas inumeras irmds origindrias da 4rea educacional também
comegaram a interessar-se e envolver-se com “satide popular” certamente marcadas pelo
sofrimento constante € o abandono dos pobres nesse campo, talvez o mais imediatamente
visivel e doloroso aspecto da pobreza do povo nordestino.

Assim, o esforgo de viver como os pobres torna-se opgio de vida e matriz de re-
interpretagdo dos temas espirituais tradicionais da Vida Religiosa. Permite que embora
extremamente diferente nos seus aspectos concretos, a Vida Inserida no Meio Popular se
apresente como a verdadeira continuidade da Vida Religiosa original, do carisma primeiro.

Ha mais um aspecto que estd ligado a essa redescoberta da corporeidade: toda a
dimensdo econdmica da vida social, as desigualdades, a exploragdio do trabalho e a espoliagdo
do trabalha;ior, 0s contrastes nos niveis de consumo, os modos de organizagio da produgdo e
da distribui¢@o da riqueza, que eram tragos muito ténues na visdo do mundo das freiras de Vida
Conventual, passam a ter uma centralidade como problematica que tem a ver com a dimens3o
religiosa da vida. Essa nova consciéncia econdémica predispde as freiras das pequenas

comunidades a aderir bastante imediatamente a Teologia da Libertagdo que estabelece uma



ligagdo entre o pecado pessoal e o pecado social, entre a libertagdo espiritual e a libertagdo
socio-econdmica. Esse aspecto da mudanga de mentalidade das irmis a partir da experiéncia de
viver com os pobres tera consequéncias também na sua c.ompreensﬁo da missdo apostolica.
Finalmente, o desejo de “viver como os pobres” vai suscitar nas irmds o projeto de
ganhar sua vida com o “trabalho de suas mdos”. Grande parte das comunidades deste primeiro
periodo recebiam alguma remuneragdo das dioceses ou ajuda de suas proprias Congregagdes.
Por um lado, essa fonte de renda era insuficiente, nio passando, em geral, de um salario
minimo por comunidade, o que apenas cobria as necessidades imediatas de alimentagdo e
manutengdo da casa, mas era totalmente insuficiente para a aquisi¢do de livros e publica¢des
que alimentassem a reflexdo e o estudo, para as viagens de visitas e reunides com comunidades
de outras localidades que vai ‘se tornando uma necessidade fundamental para as PCls isoladas
em locais distantes e desejando confrontar suas descobertas e dificuldades com outras
pessoasque viviam experiéncia semelhante. Embora a necessidade material tenha certamente
influido nesse movimento, foi muito mais o desejo de identificagdo com o povo trabathador que
levou as irmés a procurarem seja formas de ganhar a vida mais semelhantes as das mulheres
com que conviviam, na industria ou no comércio, se viviam nas periferias urbanas, produzindo
artesanato ou costurando, nas cidadezinhas do interior, seja um trabalho profissional na linha de

sua formagdo anterior quando ndo conseguiam “trabalho de pobre” e, finalmente, em alguns

- =7

casos, tentando viver de agricultura, “botando rogado” em terra arrendadas. Essa tentativa
conseguiu ser uma alternativa de sobrevivéncia. embora em condigdes reais de pobreza, para

muitas comunidades inseridas nesse periodo, ja que em 1981 encontrdvamos o seguinte quadro:
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Quem mantinha/ remunerava N° PCls %

as PClIs em 1981 das PClIs
Trabalho profissional das irmis 41 45,55 %
Congregacdo 13 13,33 %
Diocese + Congregacio 11 14,22 %
Diocese + Trabalho prof. das irmas 11 14,22 %
Diocese 9 10 %
Trabalho das irmés + Congregacio 02 2,2 %
Diocese + aposentadoria das irmas 02 2,2%
Aposentadoria das irmas 01 L1 %
Donativos do exterior 01 1,1 %

Fonte: Pesquisa preparatéria ao I ° Encontrdo das PClIs de 1981.

O alto numero de comunidades que declararam viver inteiramente de seu proprio
trabalho profissional indica certamente o peso que teve na vida das comunidades de primeira
geracdo o desejo de “viver de seu trabalho, como os pobres™; mas este mesmo dado pode
indicar também que o crescimento das PCIs no NE-II nos anos 70 se fez muitas vezes contra
uma resisténcia das autoridades das Congregagdes que, para desestimular as irmas que queriam
inserir-se, s6 lhes davam seu acordo com a condig¢3o de que se mantivessem materialmente sem
ajuda da institui¢do. Por outro lado, era sinal também de que as irmds, no inicio dos anos 80, ja
haviam avangado num desejo de maior autonomia frente ao clero, com o qual ja tinham

algumas vezes entrado em conflito.

II.2.4. Viver com os pobres: ser “fermento de comunidade”.

Embora quase sempre convocadas para prestar servigos na pastoral local, em geral as
irmas tenderam a encarar como sua atividade de maior valor a simples convivéncia fraterna com
os pobres. Em muitos casos foram de tal maneira prevenidas contra o perigo de chegarem para

impor ao povo suas proprias opiniGes, saberes e costumes, abafando assim a cultura popular
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que era ela mesma vista como portadora de sementes auténticas de libertacdo, que para muitas
irmas a atitude ideal passou a ser a de “ndo fazer nada” e apenas contemplar ¢ valorizar com
sua presenc¢a e interesse aquilo que 0 povo mesmo sab.ia e fazia. A politica de acolhida dos
novos grupos que chegavam para inserir-se na Paraiba, por parte do Arcebispo Dom José
Maria Pires, parece ter sido a mais explicita e insistente nesse sentido. As irmds que chegavam,
antes de dirigir-se ao seu local de inser¢do, deveriam passar por uma sessio de formac¢do de
varios dias, inicialmente ministrada por um padre da Diocese (que, alias, nunca tinha, ele
mesmo, vivido na inser¢do nem na vida comunitaria) cujo contetido principal parece ter sido o
de fazer as irmads desconfiarem de sua propria cultura, saber e costumes e predispor-se a “ndo
fazer nada”, a aprender tudo do “Povo”, a deixar-se evangelizar por ele.

Em inimeros relatos que as PCls fazem de sua experiéncia de inser¢do, entdo, o que
quase sempre aparece como o centro € o sentido de sua presenga no meio do “Povo” é o
bindmio “visitar-acolher”. E claro que logo apds umas primeiras semanas de contacto para
“conhecer a realidade do Povo e do lugar”, as irmas comegavam a assumir tarefas de catequese,
orientagdo das celebragdes, pequenas agdes de tipo educativo ou promocional, etc... Porém,
embora essas atividades aparegam sempre nos relatos, aparecem freqiientemente como uma
simples lista de tarefas de carater secundario, enquanto o “visitar”, “acolher” e “ouvir” as

pessoas, o “estar junto”, a “convivéncia fraterna”, é que aparece como central e realmente

-
-

importante, como justificativa da prg}Jria inser¢do. As irmds das PCIs pareciam considerar a
pura sociabilidade, nos termos de Georg Simmel (1983), como um fim em si mesmo, como
realizagdo imediata de um ideal de relages humanas dotado de valor religioso.

Assim, uma caracteristica que logo marcara a experiéncia das PCIs ¢, justamente, a

centralidade de um ideal comunitirio em seu projeto de vida. As PCIs se propdem, antes de
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mais nada, a ser “fermento de comunidade” no meio do povo pobre. A idéia de fundo que
inspirava a atitude e a pratica nesse sentido, era a de que, espontaneamente, os pobres ja vivem
os valores evangélicos da fraternidade, da misericordia, .da partilha e do respeito mutuo, entre
si, porque ndo foram corrompidos pela riqueza, fruto do pecado da desigualdade e da
exploragdo do outro ¢ estdo, assim, isentos da soberba, do orgulho, nfio s3o cheios de si e se
confiam inteiramente nas méo de Deus. Por isso os pobres sdo 0s preferidos de Deus. Mas, por
ser desprezados pelos outros, pelo “mundo™ e freqiientemente pela propria Igreja, os pobres se
auto-desvalorizam, n3o sabem que sdo os preferidos de Deus e nem que sio os portadores dos
verdadeiros valores evangglicos, da presenga do Espirito de Deus entre os homens. Por isso,
nem sempre se unem, permanecem isolados e passivos, ndo vélorizam aquele que € igual a eles.
A presenga das irmds, vindas de fora, “estudadas”, consideradas pessoas especiais e mais
“santas” por serem consagradas a Deus, escolhendo viver entre os pobres e desprezados,
dando-lhes a palavra e ouvindo-os, expressando seu aprego e admiragio para com eles, dando-
lhes sua atengdo, falando-lhes da Palavra de Deus no sentido de sua propria valorizagdo
religiosa, deveria estimular, potencializar essas caracteristicas populares, levar cada um a
confiar mais em si mesmo e nos irmdos iguais e entdo unir-se, constituir verdadeiras
comunidades cimentadas pela Palavra e o amor de Deus mas também pelo “jeito do Povo”. A
comunidade assim desabrochada seria “o novo modo de ser Igreja”, tomaria em mios a
condug¢do da maioria das atividades constitutivas da vida de Igreja, com excegdo dos
sacramentos reservados aos sacerdotes: leriam e interpretariam uns para os outros a Palavra de
Deus, a partir de sua propria experiéncia de vida e de sua propria cultura, desvelando melhor o
seu sentido para toda a Igreja, profetizariam sobre o mundo, & luz dessa Palavra, denunciando o

pecado social e anunciando novas relagdes humanas baseadas na igualdade e na partilha dos
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bens, rezando e celebrando, louvando a Deus e festejando a salvagdo ja presente no meio dos
pobres, através das formas artisticas e devocionais préprias de sua cultura e de sua
religiosidade popular, assumiriam a formagdo na fé de’suas proprias criangas e jovens € um
processo de auto-formagdo permanente a partir da medita¢do comunitaria da Palavra de Deus
confrontada com a vida cotidiana, testemunhariam a unidade e a caridade cristd através da
partilha material ¢ da ajuda-mutua, do trabalho cooperativo e da agdo transformadora da vida
social. Constituir, assim, Comunidades Eclesiais de Base (CEBs) passa a ser o objetivo
preferencial da presenca das irmis inseridas. Durante todo o primeiro periodo da experiéncia de
inser¢do no Nordeste, a idéia de transitoriedade da presenga das PCIs em cada dado lugar foi
justamente inspirada por essa idéia de que sua presenga seria “fermento de comunidade” que
faria desabrochar a comunidade cristd dos pobres e, uma vez isto feito, se tornaria supérflua,
devendo entdo as irmds novamente migrar para ir cumprir o mesmo papel em outro lugar.

O 1deal comunitirio no projeto de vida das PCIs tem também uma face interna,
inseparavel da idéia de ser “fermento de comunidade”. Ja em todo o movimento critico das
formas anteriores da Vida Religiosa, as limitagdes que a disciplina conventual e sua
formalizagdo das relagdes causavam na qualidade das relagdes comunitarias havia sido um dos
pontos criticos. A idéia de constituir verdadeiras comunidades em que a fraternidade se

traduzisse em relagdes humanas esponténeas, diretas, dialogais e auténticas foi talvez a razio

- s

principal da critica s grandes co]etividades conventuais e da opgdo por “pequenas”
comunidades, que tornaram-se mesmo muito pequenas, reunindo de trés a cinco pessoas. As
irmds das PCls participavam plenamente desse ideal de vida e consideravam sua realizacdo
como uma antecipag¢do profética de um mundo social mediado por relagdes verdadeiramente

fraternas entre todos os homens, que haveria de vir, iniciando-se pelas comunidades populares
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que elas tentavam suscitar.

E assim que a propria diversidade entre as irmds no interior das PCIs, onde se
misturavam pessoas de nacionalidades, idades, origens séciais e geograficas, culturas e etnias,
niveis de escolaridade e formagdes profissionais muito variadas, apesar de ser fonte de inimeras
dificuldades na vida comum, é vista como um fator positivo importante na realizacdo desse
ideal comunitario-profético. Alids, um aspecto também caracteristico da primeira geragao das
comunidades femininas inseridas no Nordeste é a existéncia de varias PCIs “mistas”, reunindo
seja religiosas de Congregagdes diferentes, seja religiosas e mulheres leigas (as vezes ex-
religiosas) que ndo pertenciam a nenhuma Congrega¢do. Em boa parte, este dado, que
praticamente ja n3o se encontra mais nos anos 90, refletia a sitﬁag:z’io ainda muito conflitiva em
varias Congregagdes, na quais as irmas que individualmente buscavam a VR na inser¢do junto
aos pobres, e que muitas vezes sO a obtinham 4 custa de aceitar a exclaustragio’, ndo
contando com companheiras de suas proprias Congregagdes bastante ousadas para acompanhé-
las, agregavam-se a grupos inseridos de outras familias religiosas. Mesmo Congregagdes que
abragavam entusiasticamente o novo projeto da VRI nem sempre podiam liberar imediatamente
um namero suficiente de irmds para compor uma comunidade, j& que o fechamento ou a
passagem para outras mdos de seus colégios ou outras instituigGes era um processo
relativamente lento que implicava em longas negociagdes e trdmites burocraticos; suas
pioneiras entdo juntavam-se a outras Congregacdes para poder viver vida comunitdria,
essencial ao projeto da VRI.

A constru¢do dessa vida comunitaria interna, que pudesse ser espelho para a

® Suspensdo tempordria. juridicamente autorizada, da obrigagdo canénica de viver em comunidade religiosa de sua
propria Congregagdo sob a obediéncia a um superior local. A exclaustragdo as vezes tem um sentido punitivo, ou € um
Gltimo recurso antes da expulsdo de um religioso desobediente.



comunidade popular & sua volta, exigia também um grande investimento de esforco, criar e
manter um tipo de oragdo comunitaria ndo formalista, praticar cotidianamente a partilha da
experiéncia de cada uma de participagdo na vida do povo'e refletir sobre ela a luz da Palavra de
Deus, realizar encontros regulares de “revisdo de vida” e auto-avaliagdo, aparar as arestas de
temperamentos e costumes diferentes que ja ndo contavam com as regras formais da Vida
Conventual para regular os relacionamentos, planejar juntas a intrincada articulagdo de todas as
atividades implicadas em seu cotidiano reservando o tempo suficiente para a convivéncia
fraterna.

Essa dedicacdo a construgdo da comunidade € também, por sua vez, uma
reinterpretagio do tema espiritual tradicional da koinonia, da comunhdo com Deus € os irmaos,
que ganha aqui uma nova concretude ¢ mantém uma continuidade com o sentido tradicional da
VR. Iniimeros textos e testemunhos que encontramos referem-se a este aspecto como sendo
vivido muito mais intensamente na Vida Inserida do que no modelo anterior de VR, € & sua
experiéncia como um privilégio em termos de sua relagdo com Deus ¢ 0s irm3os.

Retomando os conceitos de Victor Turner, podemos dizer que o projeto das PCls
consistia em recuperar ¢ disseminar, sob forte inspiragdo religiosa, a modalidade de
communitas na vida cotidiana, a partir do colocar-se voluntariamente e sistematicamente numa

situagdo de liminaridade frente & sociedade em geral, pela propria constitui¢do do grupo que

- -t

escapava as classificagdes sociais “normais”, buscando ativamente pdér em suspenso as
diferengas sociais entre os individuos, e pelo fato de colocarem-se voluntariamente no espago

dos pobres, nas camadas inferiores ou marginais 4 sociedade brasileira.



138

III. 2.5. Viver para os pobres: a insercdo a servico do Igreja ou do Reino?

Sendo membros de Congregagbes ativas e apostolicas, porém, e chamadas pela
hierarquia catolica para servir a Igreja nos locais pastoralmente mais abandonados do Nordeste,
formadas para trabalhar incessantemente, na realidade ndo € verdade que as irmis tenham
vivido no meio do povo “sem fazer nada™. Pelo contrario, assumiram sempre uma série de
tarefas, inicialmente de dois tipos: tarefas propriamente pastorais diretamente ligadas a vida
religiosa e paroquial, e tarefas de “promog¢do humana”.

Assumiram todas tarefas de tipo sacerdotal, isto é, segundo o conceito weberiano
retomado por Pierre Bourdieu (1992), tarefas que tém, no fundo, independentemente da
vontade de seus agentes individuais, a fung¢do de manutengdo e reprodugdo da institui¢do
religiosa como tal: a integragdo e a instru¢do de novos membros, a conservagdo da doutrina, a
preservagdo dos rituais, a manutengdo da ordem hierarquica, etc.. De fato, as irmds se
ocuparam da catequese, da liturgia, sobretudo levando o povo a organizar e realizar
celebragdes liturgicas dominicais, mesmos sem a presenga de padres, alimentando assim a
obrigacdo da missa dominical, j& que essas celebragbes seguiam os grandes passos da
celebragdo da missa; trataram de reavivar ou de popularizar os conselhos paroquiais,
dedicaram-se fundamentalmente a evangeliza¢do dos adultos.

Por outro lado, passaram a dedicar-se logo a tarefas de “promog¢do humana”, que
concretamente, majoritariamente, consistiam em reunir e instruir mulheres e jovens em
habilidades que poderiam melhorar as condi¢des materiais de seu cotidiano. Constituiam assim
“clubes de mies”, ou “grupos de mulheres”, ou “centros sociais”, onde se ensinava corte €
costura, bordado e pintura, com a idéia de que as mulheres poderiam produzir e vender

artesanato para melhorar sua renda, ensinava-se arte culinaria, com a idéia de diversificar e
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melhorar as condigdes de nutrigdo das familias, nogdes de puericultura e de primeiros socorros,
e a organizagio de pequenas farmicias de remédios caseiros a partir da propria tradigdo
popular ou mesmode remédios alopaticos. Organizavar;l mutirdes para reconstruir casas de
taipa em mas condi¢des, para cavar cacimbas comunitarias onde faltava a dgua, turnos de
trabalho voluntario para ajudar as mulheres gestantes ou doentes, para tomar conta das criangas
enquanto as outras mdes trabalhavam, turnos e mutirdes de trabalho agricola para ajudar os
agricultores incapacitados de trabalhar, turnos de visitas regulares e ajuda aos doentes cronicos,
aos invalidas ou a pessoas demasiado idosas. Essas atividades, em geral, iam na linha do “ndo
dar o peixe, mas ensinar a pescar”. Por outro lado, estes eram também meios para entrar em
contacto permanente com as mulheres, té-las reunidas e realizar ai também sua evangelizagdo,
o contacto com a palavra de Deus e fazer dessas atividades germes de comunidade.

Outra forma de atividade que logo se estabeleceu praticamente em todas as PCIs foi a
dos “grupos de jovens”, que consistia em reunir, em geral nos saldes paroquiais, nos fins de
semana, os adolescentes e jovens pobres da localidade, fazer sua catequese e formag¢do humana
mas também estimula-los a organizar-se para atividades de entre-ajuda na comunidade, de lazer
e cultura, cantar, dangar, fazer formas populares de teatro. Em geral, os grupos de jovens
tornaram-se forgas auxiliares importantes na animagao das liturgias, festas religiosas e, reunides

de comunidades rurais e, mais tarde, de manifesta¢3es de reivindicagdo e de protesto popular.

b 3

As irm3s dedicaram-se também a percorrer 0s pequenos bairros rurais, os povoados ou
sitios, incluidos nas pardquias em que viviam, e ai 0 modo de intervengdo preferido foi o das
“reunides de agricultores”, mais uma vez para relacionar a fé e a vida. Tratava-se de fazer falar
sobre a vida cotidiana, os sofrimentos e o trabalho das comunidades e buscar na palavra de

Deus o seu sentido, buscar na realidade os “sinais de libertagdo” para potencializa-los € os



140

“sinais de pecado” para denunci-los e transformé-los. Tal tipo de atividade vai estar na origem
de um intenso envolvimento das irmis nos conflitos de terra e conflitos trabalhistas rurais que

comegardo a surgir e espalhar-se nos meados dos anos 70.

Essas atividades de cunho mais social vdo aos poucos tomando mais vulto e irdo
provocar conflitos s vezes com o clero e muitas vezes com 0s pequenos grupos de “ricos” do
lugar, em geral todos catélicos, que desejam que as irmds se atenham e se dediquem
exclusivamente as tarefas religiosas. Para as religiosas das PCIs comega entdo uma discussdo
que vai levar a uma certa distingdo entre o servigo a Igreja enquanto institui¢do e o servico ao
Reino de Deus, entendido muito mais amplamente, como transformagdo de toda a realidade
social como realizagio dos valores evangélicos e do “projeto de Deus” para a sociedade
humana. Ganha forga, entfio, entre as PCIs, o tema do “carater profético” da VR, que implicara

em criticas & maneira tradicional de gerir a Igreja, de par com a denuncia das injustigas sociais.

Mas tendo sido a institui¢do eclesiastica o caminho quase exclusivo para o passo da
insergdo, no final da década de 70 os trabalhos estritamente pastorais ainda predominavam, na
pratica, a considerar a listagem de atividades produzida como preparagdo pafa o I° Encontro
Regional, que apresentamos abaixo. Podemos perceber que o movimento de passagem da
predomindncia dos trabalhos estritamente religiosos para uma atividade social mais ampla n3o

se deu de maneira homogénea nem no mesmo ritmo em todas as dioceses.
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TIPO DE TRABALHO REALIZADO PELAS PCIs em 1980/81

Em quantas dioceses

Trabalhos diretamente religiosos U

Evangelizagdo. formagdo religiosa de adultos (i 12
Criagfio e animagio de CEBs. form. animadores Formago biblica Wi 11
Catequese paroquial (criangas e adolescentes) i 9
Pastoral de Juventude i 8
Liturgia Ml 6
Pastoral vocacional i 5
Ensino religioso nas escolas i 4
Pastoral paroquial, vigdrias, administracdo e preparacfo aos sacramentos i 3
Coordenagdo pastoral (paroquial, zonal ou diocesana) i 3
Trabalhos de cunho mais social {

Pastoral da saide, dos doentes, enfermagem, farmécia ou ambulatdrio i 12
Formacio de mulheres em habilidades diversas: culindria, nutri¢do, primeiros socorros, | ////// 6
artesanato, corte € costura.

Visitas/aconselhamento as familias, pastoral da familia, casais i 5
Pastoral da terra, grupos de agricultores, atividades cooperativas, 1 4
Pastoral/ promogdo de criancas/ menor carente " 3
Pastoral de pescadores i 3
Pastoral Social em geral, Programas radiofonicos 1/ 3
Pastoral de empregadas domésticas/ lavadeiras I/ 2
Pastoral operaria, ACO 1/ 2
Pastoral indigena - CIMI i 2
Pastoral das prostitutas / 1
Centro social, assisténcia social, moradores de rua, / 1
Assessoria sindical / 1
Movimento popular urbano. reivindicages, associacdes de moradores / 1
Defesa de Direitos Humanos / 1
Ensino “profano” e formacdo de professores // 2

Fonte: Pesquisa preparatéria ao I° Encontrio das PCls de 1981.

As diferengas marcantes se devem a dois fatores principais, um, o carater mais ou

menos “progressista” do bispo e do pessoal pastoral das dioceses em que estavam, € o0 outro,

provavelmente mais importante, o proprio contexto sécio-econdmico mais ou menos conflitivo.

O Nordeste, sobretudo em seu meio rural, foi palco nos anos 70 de grandes transformagdes,

quase todas elas resultantes de projetos de “desenvolvimento” dos governos militares, sendo os

mais importantes o “Proterra”, que financiava amplamente aos fazendeiros a transformagdo de

suas propriedades em grandes empresas pecudrias, que predominavam na faixa do chamado
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Agreste nordestino, e 0 “Proalcool”, que financiava amplamente a implantagdo de distilarias de
alcool e a expansio das plantagdes de cana, para responder ao novo mercado de alcool
combustivel para mover os automoveis, que atuava na's zonas litordneas e brejeiras. Terras
antes ocupadas por milhares de familias de pequenos produtores arrendatarios ou parceiros sdo
esvaziadas e cobertas de capim e gado. Terras antes consideradas improprias para a cana de
agucar, porque menos produtivas, passam a ser corrigidas quimicamente e a ser ocupadas com
a cana, levando a4 expulsdo de milhares de pequenos produtores semi-assalariados para as
pontas de rua, transformando-os em miseraveis bodias frias. (Tosi, 1988) Tais intervengdes
governamentais se deram desigualmente conforme a regido do Nordeste, restando dreas em que
aparentemente nada havia mudado. Estas diferencas influiram claramente no tipo de atividades

e atitudes que as PCIs das diferentes dioceses assumiram durante a década de 70.

IIL 2. 6. Uma realidade conflitiva e a escolha profética das PCls.

Embora nos seu movimento inicial de “ir aos pobres” a maioria das irmds das PCIs
tivessem como intengdo dedicar-se a tarefas religiosas e mais ou menos restritas ao ambito da
Igreja, com uma concepgdo ainda tradicional da agdo apostolica, a propria convivéncia com o
cotidiano popular, além de fazé-las tomar consciéncia mais aguda das contradi¢bes que
atravessavam a sociedade brasileira e se manifestavam nos mais isolados rincdes do Nordeste
onde elas se inseriam, sua propria presenca, suas primeiras agdes de cunho religioso ou social, e
mesmo simplesmente assistencial, comegaram de pronto a gerar pequenos conflitos que iam
revelando a impossibilidade de restringir suas preocupagdes € sua intervengdo aquelas intengdes

iniciais. Que as freiras tivessem ou ndo essa intengdo, sua presenga e suas intervengdes
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perturbavam a estrutura do poder local, politizando bastante imediatamente suas agdes € sua
compreensdo da realidade e de sua misséo.

Intervengdes que, em si mesmas, ndo pareciam t.er nada a ver com a politica ou com
lutas sociais revelaram-se estopins de divisGes e mesmo de persegui¢des de varios niveis.

Umas das formas de interven¢do que as irmds assumiram em quase todos os lugares
onde se implantaram foi o de tentar democratizar o espago da propria Igreja, para que os
pobres, que eram a esmagadora maioria dos catdlicos praticantes, mas estavam afastados do
centro das atividades religiosas, pudessem ocupar seu lugar e assumir juntos as
responsabilidades da comunidade eclesial. Entretanto, logo tornou-se claro que, principalmente
nos lugares pequenos do interior, as poéiq:ées religiosas sdo posi¢des de poder consideradas
importantes na rede que constitui o poder local e o sistema local de dominagdo. A simples
guarda da chave da sacristia ¢ o poder de fechar e abrir as portas de capela, constituia uma
posi¢do de forga que dava prestigio e podia ser objeto de lutas intimamente relacionadas com a
politica local. Os conselhos paroquiais e as festas do padroeiro da pardéquia ou capela foram os
pomos de discordia mais comuns. Os conselhos paroquiais existentes, em geral nomeados havia
anos por algum padre responsavel pelo local, consistiam em pequenos grupos de leigos, em
geral homens, dentre os mais abastados e “poderosos” catdlicos do lugar: comerciantes, donos

de cartorio, fazendeiros, etc.. Freqiientemente tratava-se também de representantes locais de
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alguma das forcas politico-paftidérias do municipio. Esses conselhos se ocupavam da
manuten¢do dos prédios da Igreja, recolhiam donativos e as esportulas correspondentes as
missas encomendadas, batizados, casamentos, convidavam padres de fora para vir celebrar nas
festas, cuidavam da ornamentagdo da Igreja, etc.. Sua principal atividade, porém, era a

organizagd@o da festa do padroeiro, aliando as novenas na igreja com um festa de rua profana,



144

no estilo de quermesse com barracas onde se come, bebe e danga mediante pagamento, para
recolher fundos para a manutengdo do templo. Tais festas eram também a ocasido de delimitar
com clareza quem era quem na sociedade local: dentro ;ios espagos cercados das barracas da
festa, aqueles que eram “alguém”, que podiam pagar para ali estar, a “elite” local exibindo e
reafirmando sua distingdo; do lado de fora da cerca, os pobres que haviam assistido, embora
passivamente, 4 novena na igreja, mas que na festa profana podiam apenas espiar de fora e de
longe e admirar-se. Evidentemente, o controle dos recursos financeiros amealhados com a festa
e seu posterior emprego estavam sob o poder exclusivo dos membros do Conselho. Com sua
inten¢do de fazer da Igreja uma comunidade onde os pobres, preferidos de Deus, tivessem
plena participagdo e mesmo a prioridade, as irmds logo iniciavam um movimento no sentido de
fazer eleger democraticamente um Conselho Paroquial mais representativo dos fidis,
contestavam o estilo da festa do padroeiro, onde s6 “os ricos” podiam participar, € a
organizagdo das novenas na igreja, em que os poderosos locais comandavam e ostentavam
riqueza, queriam fazer festas em que ndo houvesse distingdes entre ricos € pobres € em que as
vitualhas doadas pelos abastados fossem partilhadas igualmente e gratuitamente entre os
pobres, enfim, propunham uma total desconstrugdo do sistema vigente que desempenhava uma
série de outras fun¢des na sociedade local que n3o a religiosa. Praticamente em todos os casos,
essa intervengdo das irmds provocou reagdes fortes da parte dos “poderosos”, chegando-se
muitas vezes a acusar as irmds de serem “falsas freiras, espids comunistas do estrangeiro
infiltradas no lugar”, aliadas do partido da oposi¢do, etc... Enfim, foi muitas vezes esse o ponto
de partida da divisdo do povo entre “os da Comunidade”, que acompanhavam a lideranga das
irmis, e os “do contra”, em geral liderados por algum chefe politico local, que se politizariam

em termos de esquerda e direita.
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Acdes sociais muito simples estimuladas pelas irmds podiam, inesperadamente,
perturbar os delicados arranjos do poder local e provocar o mesmo tipo de reagdes. Uma
farmacinha comunitaria organizada pelo estimulo das ﬁéiras podia desviar a clientela do dono
da farmacia local, justamente o principal cabo eleitoral de algum politico que se servia da
distribui¢do semi-gratuita de medicamentos e conselhos “médicos” para garantir a fidelidade
politico-eleitoral dos pobres. Os mutirdes de entre-ajuda organizados pelas irmds com 0s
agricultores podiam evitar que os momentos de doenga ou outras dificuldades levassem os
trabalhadores a tomar mais empréstimos no barracdo do proprietario das terras ou do
comerciante, perturbando o sistema de dependéncia no qual se baseava a ordem local. Embora
se tratasse de pequenas agOes, com efeitos reais muito reduzidos, apontavam numa certa
direcdo que os donos do poder local percebiam como perigosa.

O convivio cotidiano com os pobres, por outro lado, fazia com que as irmas estivessem
informadas de todos os episédios de violéncia e injusticas cometidas pelas “autoridades™ para
com os pobres da comunidade. Indignavam-se, tomavam posi¢do, denunciavam e levavam os
grupos populares ja mais proximos a elas a também tomar posi¢do. O caso desencadeador
podia ser uma crianga presa no xadrez local e espancada por ser acusada de ter roubado uma
fruta num quintal ou um pequeno objeto na bodega, ou uma professora rural demitida pela

prefeitura porque era suspeita de fazer campanha para um politico de oposi¢do, ou outra
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questdo qualquer que atingia injustamente a uma pessoa da comunidade. Muitas vezes a forma
inicial de protesto ndo era mais do que a organizagdo de uma vigilia de oragdes pelo
injusticado, na capela local, mas bastava para provocar reagdes € a acusagdo de “subversdo”

contra as irmds e aqueles que as acompanhavam.

Tais fatos agudizavam nas irmds a consciéncia da intima relagdo entre politica e
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exploragdo dos trabalhadores, entre a estrutura social, as injustigas e os sofrimentos dos pobres.
Levam-nas a pesquisar mais atentamente as relacdes sociais, a perceber as praticas comuns da
exploragdo e da dominagdo e a estimular o povo a criticé-.las a luz da mensagem evanggélica.

Essencialmente, o que as irmds fazem €, através de seu trabalho de evangelizacdo,
contribuir para “desnaturalizar” a situag@io e as praticas vigentes, tentando levar os grupos
populares com os quais se relacionavam a compreender que nada daquilo era a “vontade de
Deus”, que, pelo contrario, Deus tinha um projeto de liberdade, fraternidade e justi¢a para a
humanidade, e que os cristdos pobres eram chamados a corajosamente levantar-se e realizar
esse projeto, contando com a inspira¢do do Espirito Santo e com a for¢a do proprio Jesus que
estava no meio deles. Tratava-se de fazer compreender aos pobres que a fé deveria traduzir-se
em obras e que a agdo de transformagdo da realidade social e de combate ao pecado social era
parte integrante da vida crista.

Na medida em que esse tipo de evangelizagdo foi tendo sucesso, suscitava ou fortalecia
também ac¢des coletivas de reivindicagdo por servigos publicos, como agua corrente,
atendimento médico, abertura de escolas, e protestos pelas promessas nio cumpridas das
autoridades. Por outro lado, a convivéncia com os trabalhadores rurais fazia com que os efeitos
do processo de entrada do capitalismo no campo nordestino, com suas tentativas de expulsio
brutal e ilegal dos moradores da zona rural, fossem interpretados ndo s6 como injustigas €
ilegalidades, mas também como atos contra a vontade de Deus, e motivassem a¢des coletivas
de resisténcia, religiosamente motivada, a expulsdo da terra ou de terrenos urbanos ocupados

por aqueles ja expulsos do campo.
Toda essa experiéncia leva as irmds a procurarem formar-se e capacitar-se no campo

dos conhecimentos sociais, politicos e econdmicos para compreender o que se passava € Ser
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capazes de esclarecer o povo. Freqiientaram cursos e seminarios € solicitaram “assessores”,
aproximando-se dos movimentos leigos, dos “centros de educagdo popular” e da esquerda
politica. Trata-se entdo de um rapido processo de poliiizagéo das freiras, que surge da sua
propria atividade religiosa e as faz assumir a agdo socio-politica como inerente a sua missdo. O
sentido profético da VR passa a traduzir-se entdo num movimento unico que engloba
inseparavelmente a transformagdo da Igreja, enquanto comunidade e institui¢do, para que ela se
faca uma “Igreja dos pobres”, e a transformac¢do das estruturas sociais € econdmicas que
oprimem o mesmo povo e se servem da Igreja para isso.

Na pratica, as irmds em geral ndo se envolveram diretamente com a lideranga dos
Movimentos Mopulares de resisténcia e reivindicagdo. O que faziam, apds o passo inicial de
“despertar” o povo para a acdo, era estabelecer contactos entre os grupos locais e as Pastorais
Sociais de dmbito diocesano ou regional que se iam formando em vérios pontos do Nordeste —
como a Comissdo Pastoral da Terra (CPT), o Conselho Indigenista Missionario (CIMI), a
Pastoral dos Pescadores, etc.. — ou com movimentos leigos, como o Movimento Sindical ou
as oposigdes sindicais, os movimentos de reivindicagdo urbana que comecavam a se multiplicar
ja na segunda metade dos anos 70 e, mais tarde, com os partidos politicos mais a esquerda,

considerados partidos populares.
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Assim, suscitar Comunidades Eclesiais de Base e estimular Movimentos Sociais dos
pobres tornam-se um processo Unico e inseparavel e praticamente todas as PCIs vdo, em
alguma medida ¢ a certa altura de sua “caminhada”, envolver-se com ele. Inimeros
cientistas sociais estudaram os Movimentos Sociais Populares no Brasil e no Nordeste a
partir de meados dos anos 70 e por toda a década dos 80. Entretanto, praticamente nenhum

identifica sequer a presenca das freiras inseridas e muito menos o fundamental papel que
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desempenharam nesse processo. Ndo encontramos nenhum estudo académico que analise a
fundo o papel das PCIs na constitui¢do e desenvolvimento das CEBs e de outras formas de
Movimentos Populares no Nordeste, que tenha feito um.a analise aprofundada e critica de sua
pratica social na regido. Ndo pretendemos nds tampouco fazé-lo aqui, mas apenas afirmar que
nossa propria observagdo e a farta documentagdo das PCIs que consultamos nos dio a
convicgdo de que o trabalho decisivo nesse sentido, o tecido mitido do esforgo cotidiano para
reunir, compreender e “conscientizar” os pobres para criar comunidades e ousar agir, foi
fundamentalmente realizado pelas freiras das PCIs e pelos leigos que se associaram a elas. Um
mesmo pequeno grupo de irmds era capaz de percorrer grandes distincias e animar dezenas de
comunidades, além de, fiéis a sua opgio itinerante, uma vez féito o trabalho basico numa area,
ndo permanecer ali para colher-lhe os frutos mas partir para tudo recomegar numa nova
insergdio. E frequente encontrar em textos de cientistas sociais e sobretudo no discurso da
propria Igreja Catdlica, explicita ou implicitamente, a idéia de que as CEBs foram resultado de
iniciativas e esforgos de bispos, padres, tedlogos da libertagdo, enfim, da hierarquia eclesiastica,
necessariamente masculina. Ndo eram eles, porém, que incansavelmente reuniam os pobres nas
pontas-de-rua ou debaixo das mangueiras e das pequenas capelas nos sitios do Nordeste. Esse
trabalho foi feito pelas irmds das PCIs mas, embora nio seja invisivel para o proprio povo
envolvido, permaneceu invisivel para os observadores externos. Cremos que essa
“invisibilidade” das irmds das PCIs é o resultado da conjugagdo da “invisibilidade” comum das
mulheres como atores sociais relevantes com o fato de sua agdo estar enquadrada dentro da
agdo geral da Igreja Catolica, institui¢do hierarquica e patriarcal, na qual as freiras ocupam
lugar duplamente subalterno, enquanto mulheres e enquanto necessariamente leigas, ndo

revestidas do poder sagrado sacramental e , finalmente, pelo efeito de sua prépria escolha de
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ndo tomar a frente do povo”, “aprender do povo”, suscitar a comunidade e

em seguida retirar-se, inspiradas pelas palavras que o evangelista pde na boca de Sdo Jodo

Batista: “Que ele cresca, e que eu diminua”. (Evangelho de Jodo, cap.3, v.30)

O fato € que a prdpria experiéncia religiosa da inser¢do no meio popular fez as freiras

inseridas assumirem progressiva € conscientemente o papel também de agentes sociais e

politicos, para o qual trataram de preparar-se como demonstra o0 quadro abaixo em que se

listam os temas de auto-formagdo que elas desenvolveram em seus encontros dos anos 70:

Temas de auto-formagao abordador nos encontros das PCIs nos anos 70

Sub-regional da Paraiba

Sub-regional de

Sub-regional de

Recife/Olinda Garanhuns
1971 | Objetivo da missdo. dificuldades e continuidade: de
VR e de inser¢do e engajamento no meio popular:
conscientizagfio na fraternidade e na comunidade
local.
1972 Unidade entre presenga a Deus e presenga aos Teologia da Vida
homens. religiosa e dificuldades
sentidas na Comunidade
1973 Nosso compromisso face a realidade brasileira € junto ao Povo.
1974 | Nosso relacionamento: no trabalho. na vivéncia, na
aceitacdo das outras em comunidade. A realidade em que o
povo vive: visdo mais
1975 Sindicalismo. Reflexiio: Teologia da Libertac8o. realista € mais clara da
vida do Povo.
1976 | Revisdo das nossas atitudes concretas de libertagio: Missdo.
sinais de opressdo e sinais de libertacdo. visdo global | A experiéncia junto ao Oracdo.
do sistema capitalista e pedagogia da libertagdo Povo estudada e
analisada dentro de um Vida Fraterna,
contexto mais amplo da | Motivagdo da nossa
. escolha
1977 | Religiosidade popular e missdo libertadora a luz da Sociedade Capitalista
Palavra de Deus Comunidade e
Missdo
1978 Igreja que nasce do povo ¢ Pequena Comunidade: Vida religiosa mais Insercdo
trabalho profissional e missdo comprometida com a
causa do Povo. A pedagogia
libertadora
1979 Revisiio dos 10 anos de caminhada das PCls na

Paraiba.

Por outro lado, foi também a experiéncia que as predispds a aceitar entusiasticamente a
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Teologia da Libertagdo, a interpretacdo da realidade latino-americana e brasileira a ela
subjacente, uma leitura dessa realidade em termos de opressores e oprimidos, € a interpretagdo
do envolvimento direto com a questéio social, com os cénﬂitos econdmicos e politicos e suas
consequéncias como concretizagdo da “vocagdo profética” da VR, que passa a ser um tema
sempre presente na reflexdo e nas celebragdes das PCls.

Tal processo marca uma definitiva mudanga, para essas irmds, quanto ao seu projeto
apostolico. Supera-se por esse meio a realidade e a éoncepgﬁo da Vida Religiosa apostdlica
como a integragdo num projeto institucional previamente dado, fosse ele da Congregagdo,
como costumava ser até o Concilio Vaticano II, fosse ele o das Pastorais de Conjunto ou
similares estabelecidos pelo episcopado que convocava as religiosas para colaborarem com a
Igreja local. A idéia de um projeto coletivo determinado institucionalmente “de antes” e “de
fora”, onde cada irmd era uma pega permutavel, vai ser de certa forma substituida pela idéia de
um outro coletivo como criador e portador do projeto: o Povo (a classe, a comunidade, o
sindicato...) onde cada irm3 deve achar, de maneira muito mais pessoal, seu lugar de militincia
que ndo estd dado de fora nem de antemdo, lugar e apelo para a criatividade e caracteristicas
pessoais.

E essa visdo que predominara na lideranca das PCIs e terd a hegemonia no dmbito da
Articulagdo das PCIs do NE-II. No entanto, nesse espago da luta popular, muitas irmas,
individualmente, ndo conseguirdo achar seu lugar e por isso se refugiario na sacristia, nas
tarefas de tipo sacerdotal, ou se dedicardo ao atendimento as necessidades e sofrimentos
imediatos dos pobres, tomados individualmente, especialmente no campo da saide. Na pratica,
portanto, nem todas as irmds estavam envolvidas com os processos de luta social, mas nunca

deixavam de manifestar sua solidariedade as outras, nos momentos de confronto, de tal modo
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que a “a¢do profética” como caracteristica da Vida Religiosa Inserida ndo sofreu contestagdo
de dentro e teve a hegemonia no conjunto das PClIs a partir da segunda metade dos anos 70.
Por outro lado, na medida em que a opg¢éo pela ;;ostura profética foi-se estabelecendo,
ela significou, necessariamente uma diminuigdo, e muitas vezes uma recusa das freiras de
continuar assumindo as tarefas de tipo sacerdotal e que estavam implicitas em seu “contrato”
com a hierarquia eclesiastica local. Acrescente-se que o envolvimento das irmas com as lutas
sociais as levava a solicitar da hierarquia, do clero, 0 mesmo tipo de compromisso e pratica,
solicitagdo que nem sempre foi bem acolhida e nem vista como apropriada & missdo das freiras,
causando entdo crescentes conflitos e decepgdes com membros do clero e com alguns bispos.
A partir disso, as relagdes de poder no interior da propria Igreja passam a ser percebidas muito
mais claramente pelas irmis das PCIs e passam, por sua vez, a ser também alvo de suas
“intervengdes proféticas”, o que s6 podia agudizar os conflitos. O certo € que no Encontrao de
1981 as irmds participantes levantam uma longa lista de dificuldades que estdo tendo na sua
relacio com “a Igreja particular”, isto é, com os bispos e padres das areas em que estdo
inseridas: “Falta de entrosamento, de comunhdo de opgdio com a Igreja local”, “paroquia
desengajada, influéncia negativa do vigario, vigarios comprometidos com os politicos”,
“tensbes com bispos e padres; as estruturas eclesidsticas ndo suportam os questionamentos

das Pequenas Comunidades™, etc..
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Toda esta relagdo com o conflito social e os conflitos que ela gera no proprio interior da

-t

Igreja, compreendidos como os desafios inerentes a atitude profética, apenas se anunciam no
final dos anos 70, atingindo talvez ainda uma minoria das PCls, mas j& aparecem como a
tendéncia que cresce, e que é assumida pelo conjunto das PCIs em seu I° Encontrdo e vai

realmente marcar a caminhada das comunidades inseridas na década seguinte.
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II1.3. A expansio e a Articulacio das PCIs do NE-II nos anos 70

O forte impacto espiritual, afetivo e intelectual da experiéncia e das descobertas, assim
como das dificuldades que essas freiras estavam vivendo, pedia comunicagdo e mesmo
proclamagdo, aniincio do novo que estava nascendo, reflexio sobre o significado da
experiéncia; mas, a0 mesmo tempo, era quase incomunicivel para quem ndo a estivesse
vivenciando diretamente. Essa necessidade é que vai gerar e manter até os dias de hoje a
organizagio regional entre as comunidades de diferentes Congregagdes, a chamada Articulagao
das PCIs no NE-II e serda o espago principal de elaboragdo e expressio de uma nova
configuragio simbélica, a0 modo da vida inserida no meio -popular, dos temas teoldgico-
espirituais que fundamentam a VR.

Logo no inicio dos anos 70, as PCIs de Recife, da Paraiba, de Natal, de Mossor¢, de
Maceid e de Garanhuns e vizinhangas comegam a reunir-se localmente e a criar coordenagdes
locais para refletir ¢ apoiar-se mutuamente. A partir dai, cada nova comunidade que chegava ia-
se ligando a esses niicleos ja constituidos, e em alguns casos, como na Paraiba, a partir de
meados dos anos 70, ja sera a coordenac¢do local das proprias PCIs que se encarregard da
acolhida e preparagdo das novas que chegam para integrar-se na experiéncia, atraves de
estagios nas comunidades ja implantadas. Véem inimeros beneficios nessa articulagio e
comegam a desejar organizar-se mais amplamente, em dmbito regional, como se organizavam a
Conferéncia dos Religiosos do Brasil e a Conferéncia dos Bispos do Brasil com seus érgdos de
coordenagio pastoral. Cria-se em 1979 uma equipe de Articulagdo para peparar o primeiro
encontro regional com uma representante de cada uma das sug-regides ja organizadas, que
prepara e coordena o /° Encontro (depois chamado de I° “Encontrdo™) das pequenas

Comunidades do NE-II, em Lagoa Seca, PB, em agosto de 1981. Como preparagdo, realizam
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uma pesquisa que inclui o historico e dados objetivos das comunidades envolvidas.”' Como um
dos resultados do Encontréo, cria-se permanentemente a Articulagio das PCIs do NE-II e o
boletim “Nosso Chdo”, que veicula noticias, relatos de e;l(periéncia e encontros sub-regionais e
reflexdes.

Em 1981, em 13 das 22 dioceses do Regional NE II (Alagoas, Pernambuco, Paraiba e
RG do Norte), havia 90 PCIs femininas listadas — acrescentavam-se ai mais duas PCI de uma
diocese da Bahia, limitrofe com Pernambuco, articuladas com um grupo do Nordeste II. As
comunidades compunham-se de, em meédia, 3 pessoas cada uma. Alguns sub-regionais
correspondiam exatamente a uma diocese, outros reuniam PCls de varias dioceses, como o
subregional de Garanhuns. Essas comunidades consideradas e convidadas a participar do
Encontrdo de 1981 eram de 50 Congregagdes diferentes, e havia mais dois grupos de egressas
de Congregagdes oficiais que optaram por se manter na vida comunitaria inserida.

Essas comunidades assim se distribuiam quanto ao tipo de meio em que estavam

situadas:
Tipo de meio em que estavam inseridas em 1981 | Nimero de PCls % do total de
em 81 PCls do NE-IT
(incluindo as
PCIs masculinas)

Pequenas cidades do interior 37 37.37%

Periferia de capital 30 30.30 %
(22 em (22.22 % sd6 em
Recife/Olinda) Recife/Olinda)

Periferia de cidade média da.interior 18 19.19 %

Centro de cidade média do interior 8 8.08 %

Capital. centro 3 3.03 %

Zona rural 3 3.03 %

Na verdade, estes numeros ndo cobrem de fato todas as pequenas comunidades

51 ;. ~ ~ . . . - . - eye
*! Esses dados ¢ o contetido do Encontriio foram publicados num livro que é a principal fonte que utilizamos para os
pardgrafos que se seguem.
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existentes, mas apenas as que correspondiam a um certo modelo, o da inser¢do marcadamente
territorial, paroquial. Temos conhecimento comprovado de comunidades existentes nessa época
que tinham outra interpretagdo da insergdo, nio importar;do muito o lugar da moradia (embora
suas habitagbes devessem ser também simples, “como as do povo™) e sim o lugar do trabalho,
pois a inser¢do era compreendida muito mais como presenga ativa num meio social, através da
profissdo ou da militincia, do que num bairro ou paréquia.

E importante notar que so participaram de todo o processo de organiza¢do, que culmina
no I° Encontrdo, PCIs de 13 dioceses, quando de fato a Regido Nordeste II incluia no minimo
23 dioceses. Das 90 PCIs femininas participantes do I° Encontrio, 36 eram da Arquidiocese de
Recife e Olinda, cujo Arcebispo era Dom Helder Camara, e 30 da Arquidiocese da
Paraiba™,cujo arcebispo era Dom José Maria Pires, grande estimulador das PCIs. Portanto,
73,33 % das PCIs encontravam-se em apenas 2 arquidioceses. Assim foi fundamentalmente nas
dioceses dos bispos mais “progressistas™, atraidas pelo processo de renovagio em curso, que as
PCIs se multiplicaram e tiveram a liberdade de organizar-se entre si, além de que,
provavelmente, havia uma tendéncia a aglutinagdo, provavelmente por uma certa inseguranga
pela novidade da experiéncia, que levava as novas PCIs a tentar se implantar em locais ndo
muito afastados das comunidades mais experientes.

Participavam das articulagBes sub-regionais, na mesma época, 7 PCIs masculinas, 4
delas na Arquidiocese de Recife/Olinda e sendo 5 somente da Ordem dos Franciscanos, a tnica
das grandes Ordens masculinas que parece ter assumido realmente o projeto da inser¢do no

meio popular na regido. Na realidade, o niumero de PCIs masculinas na regido foi sempre muito

* Incluindo a érea litorénea do estado mais a regido do Brejo Paraibano que em tomo de 1981 desmembrou-se como a
nova diocese de Guarabira.
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reduzido, ira declinando ao longo dos anos 80, de modo que a experiéncia da Vida Religiosa
Inserida no Meio Popular no Nordeste sempre foi e ainda é uma experiéncia essencialmente

feminina.

III. 4. A Consolidagcio e a evolu¢do da Vida religiosa Inserida no

Nordeste nos anos 80.

Pelos dados que levantamos em periodos posteriores, podemos dizer que o perfil das
PCIs encontrado em 1981 ja trazia claramente os tragos principais que marcaram a sua primeira
geragdo e que se afirmardo como linha geral no prosseguimento de sua expansio na década de
80. As caracteristicas principais, a espiritualidade e o estilo de vida, as relagdes das Pequenas
Comunidades com os grupos populares, com suas Congregagdes, com a Igreja institucional e
entre elas mesmas permaneceram fundamentalmente as mesmas, apenas acentuando-se ou

adquirindo matizes tematicos novos.

IIL4.1. A VRI parece ser o futuro da VRFA.

Embora no encontro de 1981 as comunidades ainda se refiram a dificuldades com suas
Congregagdes, o proprio numero de PClIs (mais de 90) existentes, apenas nessas quatro

pequenos estados do Nordestes, € o grande nimero de Congregagdes a que pertenciam (mais

-

de 50), nimeros esses que vdo continuar a crescer em bom ritmo nos anos 80 e espalhar-se por
todas as dioceses do regional NE-II, atestam que a fase inicial de resisténcia das institui¢Ses de
VR a aceitar o novo modelo ja estava sendo superada. A VRI deixava de ser “uma experiéncia”
para firmar-se como uma forma normal e inteiramente valida de VR. Mais do que isso, ja a

partir do final dos anos 70 encontra-se implicita nas expressées das PCls. e até mesmo em
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expressoes oficiais de algumas Congregagdes, a convicgdo de que essa é nio uma, mas a nova
forma da VRFA, que deveria, num futuro bastante proximo, substituir de vez o antigo modelo
conventual, idéia que reflete, de certa forma, uma visdo r;'lodema da Historia como movimento
de “progresso” irreversivel.

O periodo que se vivia era visto como a etapa de transi¢io de uma forma ultrapassada
da VR para a forma do futuro, mais auténtica expressio dos carismas fundacionais, € as PCIs
existentes eram vistas como a vanguarda que abria o caminho, e que inventava na pratica o
novo modelo, para todo o contingente de mulheres consagradas 4 VR que “ainda ndo tinham
tido a coragem ou a oportunidade de dar o passo necessdrio”. Caberia, finalmente, as jovens
vocagoes, origindrias das proprias classes populares do Nordeéte, aderindo diretamente a VRI,
leva-la ao aperfeigoamento e a uma maior autenticidade: seria a VR ndo s6 no meio popular,
mas do Meio Popular. Esta visdo otimista e etapista quanto a Vida Religiosa Inserida ndo era
exclusiva do Nordeste. Maria José¢ Rosado Nunes, que nos primeiros anos 80 fazia sua pesquisa
e redigia sua dissertagdo de mestrado, parece-nos que expressa também essa convicgdo que
estava difusa no campo das experiéncias de Vida Religiosa Inserida em todo o Brasil. Segundo
ela, como ja dissemos anteriormente, a VRI comprometida com as causas populares era o
ponto de chegada de um movimento progressista, que se desenvolveu por etapas até que, pela
efetiva inser¢do nos meios populares, “a dindmica renovadora da VR ganha consisténcia, faz-
se um processo constante e efetivamente transformador (...) Toda a VR serd afetada. Néo se
tratard mais de um processo modernizante restrito a elementos organizacionais internos. A
propria definicdo de ser religiosa é posta em xeque e encontra novos termos referenciais”

(1985: 108-109).

** Grifo nosso.
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Parece-nos que nesta visdo etapista do processo de mudangas, e a convicgdo de que a
VRI era a etapa final ou atual e duradoura que atingiria toda a VR, é provavelmente uma das
razdes do sentimento de crise que hoje afeta as religiosas das PCIs e mais tarde voltaremos a

esta questdo.

I1L.4.2 As PClIs atentas ao contexto e abertas a novos temas.

Se ¢ verdade que, embora ndo de modo absoluto, como ja dissemos no capitulo
anterior, a Vida Religiosa Conventual muitas vezes estava isolada e protegida dos movimentos
da sociedade ao seu redor e do mundo em geral, as PCIs do Nordeste, ao contrario, estiveram
extremamente atentas e sensiveis ao contexto social em que se achavam inseridas e se deixaram
afetar imediatamente pelos processos de mudanga de que o pais foi palco nos anos 70 e 80.
Isso se refletiu numa série de temas que foram se tornando importantes em sua discussdo ao

longo dos anos.

O tema da Religiosidade Popular

Na experiéncia de convivéncia com os pobres, no desejo de “aprender deles”, “deixar-se
evangelizar por eles”, valorizar,s_ué cultura, suas praticas e suas formas de expressio, e lidando
com tudo isso pela mediagdo religiosa. a questdo da Religiosidade Popular vai se tornando um
problema e uma contradi¢do para as freiras das PCIs, que é assim explicitada no Encontrido de

1981:

“Temos que integrar o povo. elementos do povo. a vizinhanca na oragdo da gente.

Assim enriquecemos o povo com a nossa reflexdo. com a nossa cultura biblica. (...) I
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de outro lado. a gente tem que se associar mais a oragdo do povo, nd@o com o objetivo
de experimento pastoral puramente utilitdrio. A gente vai a procissdo, ou a
peregrinagdo do Pe. Cicero, mas a gente niio acredita... Vai, mas para utilizar a boa-
fé. a boa vontade do povo. manifestada naquela procissdo, naquele beija-fita e
naquele voto. Isso é uma atitude pouco sincera. A gente deve ser é limpo com o povo.
Assumir a Religiosidade Popular, apanhd-la, resgata-la... isso é uma coisa para se
trabalhar mais. Ndo so aproveitar no sentido pastoral a orag¢do do povo, mas

procurar resgatar toda a Religido do Povo™. (Liv-81: 100/101)

Essa ¢ uma questdo dificil, que nunca sera bem resolvida, e vai permanecer como
preocupagio e ocupagdo das PCIs pelos anos seguintes. Foi o tema central das discussdes do
II° Encontrdo, realizado em agosto de 1984, sobre “ReligiGo Popular e Vida Religiosa
Inserida™, precedido por uma pesquisa de campo sobre as concepgdes e praticas religiosas

populares, orientada pelo socidlogo Pe. Humberto Plummen.

O tema da luta do povo e a transformacio da sociedade

A compreensdo da misso da VR como profética, que implicava na demincia da
injustica social, no servigo a conscientizagdo, organizagdio e mobilizagio do povo para
transformar sua realidade, enfim, em uma constante analise da realidade social, econdmica ¢
politica € num engajamento das religiosas, pelo menos enquanto inspiradoras, fornecedoras de
um sentido religioso, na retaguarda dos Movimentos Sociais Populares, vai ser um tema central
na vida das PCIs nos anos 80. O envolvimento com os Movimentos Populares vai tomando
cada vez mais lugar em sua vida, na medida em que ganham espaco e visibilidade na sociedade
brasileira em geral e na Igreja Catolica em particular, fenémeno ja muito estudado por varios
autores. (Doimo. 1995; Gohn, 1992; Sader, 1987 ¢ 1988) . O volume de problemas e questdes

a aprofundar, em rela¢do a isso tudo, e as diferengas significativas na forma dos Movimentos e
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suas lutas no campo e na cidade, levam a Articulagdo das PCIs a organizar ndao um, mas dois
encontros regionais em 1987: um do setor urbano das PCls, em abril/maio, outro do setor
rural, em agosto.

A tematica central, também preparada por uma pesquisa que envolveu todas as PCls ¢
que produziu, em cada subregional, uma monografia para subsidiar o encontro, era a realidade
vivida pelo povo, suas lutas e o papel das religiosas inseridas nesse contexto’®. Nos dois
encontros tratou-se o tema sob trés enfoques: o socioldgico, o antropoldgico € o teoldgico.
Nesses encontros, pela primeira vez, ¢ convidada como assessora uma religiosa membro das
proprias PCIs do Nordeste, a tedloga Ivone Gebara, cuja intervengdo critica vai fazer emergir
desses debates um novo tipo de tematica e de preocupagdes. Embora a tematica central desses
encontros de 87 fosse a questdo socio-politica e a inser¢do das irmés nesse nivel, por entre 0s
debates outros tipos de questGes emergem, porque ja estavam sendo vividas como desafios no

cotidiano das PClIs ou ja circulavam nos ambientes eclesiais.

O tema das relagées de género e de poder.

Emerge nos encontros de 1987, fortemente, a questdo das relagdes de género, no caso
das religiosas, envolvendo necessariamente seu relacionamento, freqiientemente conflituoso,
com a hierarquia masculina, e colocando no debate a questdo do poder na Igreja, questdo essa
que vai permanecer central e, evidentemente, ndo resolvida até o presente. Tdo importante se
torna a questdo das relagbes de género e de poder que crescera sempre, desde entdo, como
tema de debates e motivacdo de praticas, e fara parte do tema central do V° Encontrdo

Regional realizado em setembro de 1993: “Mistica evangelizadora da Vida Religiosa [nserida

0O resultado dos debates encontra-se publicado com o titulo: “fida Religiosa Inserida ¢ o Nordestino do Campo e da
Cidade™.
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na otica da mulher”.

O tema do compromisso politico.

Os anos 80, trazendo uma mudanga dramatica de contexto socio-politico nacional, o
chamado processo de redemocratiza¢do ou de “abertura lenta e gradual”, vdo trazer novos
temas e atividades para as PCls, percebidos por elas como a simples continuidade de sua
inspiragdo fundamental construida na década anterior, em resposta as mudangas na realidade
social. As tematica do periodo seguinte ja se anunciavam claramente, por exemplo, na lista de
alguns dos temas de estudo dos encontros realizados pelas PCls da regido ja em 1980 e 81. Na
sub-regido de Garanhuns (envolvendo irmés de 6 dioceses do interior de Pernambuco, Alagoas
e Bahia) os temas estudados conjuntamente pelas PCIs nos anos de 1980 -81 foram: “Comro
ajudar o povo a ser povo”, “Nossa insergdo e os conflitos com a politica partidaria”, “Como
ajudar o povo nas suas Organizagoes, tendo em vista uma organizacdo politico-partiddria”,
“Missdo profética da Pequena Comunidade”, “Fducagdo Popular”, “Subsidios para a
politica partiddria”. Na sub-regido da Paraiba, os temas tratados em 80/81 foram “Releitura
biblica e pratica das Pequenas Comunidades na conjuntura da América Latina e o papel dos
grupos populares numa verdadeira politica democratica”, e para 82 previa-se trabalhar o tema
“Partidos politicos e vocagdes populares”. Na sub-regido de Maceid, em 1981, aprofundaram
o tema, “Igreja, Politica e o profetismo da Vida Religiosa™. Fica claro, nessa lista de temas,
que ja nesses anos as irmés re-interpretavam o significado da “missdo profética”, entendendo-a
como agdo para a transformagdo do mundo social e ndo mais apenas da propria Igreja, e
incorporando a missdo o papel de educadoras politicas, vé-se também que o processo de
redemocratizagdo do pais, apds longos anos de ditadura militar, era sentido e assumido

ativamente e otimisticamente pelas freiras inseridas no Nordeste como uma realidade desafiante
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e como “apelo de Deus”. O Povo, portador do projeto de transformagdo e libertagio,
conscientizado e mobilizado, esmagadora maioria da populagdo, através dos instrumentos de
participagdo democratica iria construir o poder dos pobrés “de baixo para cima”. A criagdo do
Partido dos Trabalhadores, em 1980, ¢ visto como o aniincio de que o poder popular era real e
€ assumido pelas irmas das PCIs como parte do projeto com o qual estavam comprometidas.
Durante todos os anos 80, essa convicgdo e a pratica correspondente se mantiveram, e o
envolvimento politico das irmas foi constante, embora raramente chegasse a filiagio partidaria
formal: as irmas eram “petistas de coragdo” e incentivadoras da participagio direta dos leigos.
O ano de 1989, com a perspectiva de uma possivel vitoria do candidato do Partido dos
Trabalhadores a presidéncia da Republica, foi a0 mesmo tempo o ano da grande esperanca e da
grande decepgdo. Pode-se seguramente toma-lo como um marco na vida do conjunto das PCls,
um ponto a partir do qual hi uma inflexdo nos temas, preocupagdes, buscas e praticas das

Pequenas Comunidades do NE-II.

O tema da mistica e da espiritualidade.

Outro tema que j& emergia no encontro de 1987, e ird também estar aliado com a
questao da mulher no Encontrdo de 1993, € o da mistica e espiritualidade, retomado a partir da
contradi¢do criada pela pratica das PCIs naquele contexto de intensa atividade socio-politica: a
contradi¢do entre a necessidade de redlimentagdo espiritual, de oragdo, de interiorizagdo, que a
simples participagdo nas formas de oragdo populares nio consegue resolver, e o ativismo
decorrente do forte engajamento junto aos movimentos populares e politicos, aliado a propria
dificuldade de manter espagos e momentos de siléncio, privacidade, interiorizagdo e oragdo
pessoal nas condigdes da vida comunitaria vivida nas estreitas casas dos bairros populares. A

questdo de sua propria vida espiritual passa a ser uma preocupa¢do permanente € um problema
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para as PCIs, uma vez que o impulso primeiro, que havia sustentado o movimento migratdrio

da inser¢do e da conversdo aos pobres, o encantamento primeiro com a fé e os valores do povo

como revelagdo de Deus ja ndo parecem bastar para responder as necessidades de uma situag@o
agora ja estabelecida, em parte costumeira, ¢ muito mais complexa. A questdo torna-se
premente e uma de nossas entrevistadas a explicita muito claramente:

S0 rezar com o povo ndo alimenta suficientemente porque sempre que vocé vai
celebrar com o povo, principalmente se vocé é responsavel pela celebragcdo. vocé estd
muito preocupada com a sua tarefa de organizar e orientar a oragdo, entdo vocé
nunca consegue se enfregar totalmente.(..) E dai que eu acho que muitas religiosas
acabam perdendo o seu sentido de Vida Religiosa, porque néo satisfaz. (..) O
relacionamento social, humano, fraterno, comunitdario, ele continua sendo uma
necessidade. Ninguém pode se isolar totalmente, mas é a questdo da intimidade. Toda
pessoa tem necessidade de intimidade. Uma pessoa sem profundidade, fica uma coisa
superficial. sem raizes profundas em si mesma, no seu interior. (...) Ndo se tem
privacidade.. A falta de privacidade acaba dificultando a construgdo da fraternidade.
(-..)Da saudade de um momento mais de paz, de ndo estar sendo solicitada o tempo
todo. Dd saudade do claustro. Fu tive muita tentagdo, muita vontade mesmo. muitas

vezes... de voltar para o claustro. (Entrev. 3)

Essa questdo da espiritualidade e da mistica vai tornar-se cada vez mais central, como
problema, e vai levar as PCIs a uma busca de resposta ndo somente na tradi¢do cristd e da VR,
mas também nos novos estilos de espiritualidade que perpassam a sociedade desse fim de
milénio, incorporando a tematica ecoldgica, ou eco-feminista, holistica, experimentando novas
técnicas de meditagdo e oragdo, de inclusdo do corpo nos exercicios de oragdo, algumas vezes
de maneira pouco critica, deixando-se algumas das irmds afetar pela religiosidade difusa e
eclética que se encontra hoje disseminada, sobretudo nos ambientes de classe média e
intensamente veiculada pelos meios de comunicagdo social. Os anos 90, que trazem uma

mudanc¢a de rumos dos Movimentos Sociais Populares, ou sua crise como muitos cientistas
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sociais e mesmo lideres populares preferem caracterizar a situagdo, ao diminuir muito esse tipo
de solicitacdo para as PCls, fazem-nas sentir um certo vazio que provavelmente também leva a
intensificar a busca mistica e o interesse por outras que'stées de tipo mais cultural e da vida
privada. Ha entdo uma série de temas que v3o ganhar centralidade na vida das PCIs, na medida
em que vai diminuindo o dinamismo de seu envolvimento com os Movimentos e Lutas
Populares, em que vai crescendo a decepgdo com as possibilidades imediatas de mudangas
sociais em grande escala a favor dos pobres, e em que os efeitos da politica neo-liberal, que se
impde no lugar do tdo esperado poder popular, aumentam o grau de miséria da populagdo e a
exclusio de milhdes de brasileiros das minimas condigées de vida, trabalho, de acesso aos

servigos publicos.
O tema do corpo e especialmente do corpo feminino.

Um tema que ganha importancia e uma nova configurag@o, a partir da metade
dos anos 80, e que cresce e se diversifica no inicio dos 90 € o tema do corpo e da saude, re-
interpretados segundo o novo contexto. Na linguagem das irmd@s das PCls, no final dos anos
80, as palavras “trabalhadores”, “classe trabalhadora”, e mesmo “oprimidos” e “explorados” vai
sendo substituida por “excluidos”. Ora, os excluidos ja ndo se concebem primeiramente como

portadores de valores e de uma forga que basta despertar para que lutem e transformem a sua

» ]

propria situagdo. Os excluidos sdo, antes de tudo, sofredores, € é no corpo, através da doenga e
da fome, que esse sofrimento é mais impactante e atinge a sensibilidade das freiras. Ndo se
r=J
pode mais esperar a transformagdo socio-politica libertadora, que agora parece muito mais
longinqua do que antes, para que esses sofrimento do povo se resolva. Cada individuo com
O ¢]

suas dores, sua biografia particular e seu corpo passam a ser o objeto privilegiado do servigo e
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da a¢@o de um numero crescente de irmas. As mulheres sdo percebidas como mais excluidas do
que os homens, as dores de seus corpos como merecedoras da primeira atengdo das irmds, e
por esse caminho as freiras passam a tomar maior consc}éncia e a ocupar-se mais também de
seu proprio corpo feminino. Essa tematica vai se traduzir em novas praticas que vdo ganhar
espago no dmbito das PCIs do NE-II: cresce a busca de aprendizado e a dedicagdo, as vezes
integral, ao atendimento do povo com atividades de “saude alternativa”, “alimentagdo natural
ou alternativa”, “cura pelas plantas”, massagens e ginasticas terapéuticas, diversas técnicas de
medita¢do e relaxamento, a danga e a expressdo corporal, até técnicas de tratamento mais
polémicos como a “barroterapia” e a “urinoterapia”. Iniciando-se no final dos 80 e ampliando-
se nos anos 90, essa linha de agdo das irmas das PCIs vai crescer sempre, ocupando cada vez
um maior numero de irmds. Por outro lado, essas preocupacgdes e atividades por parte das
freiras das PCIs passam a ser aplicadas ao seu préprio corpo e de suas co-irmis, enquanto
corpos femininos duplamente oprimidos e negados, pelo machismo e patriarcalismo da
sociedade em geral e da Igreja em particular. No Encontrdo de 1989 algumas “oficinas” sobre

esses temas haviam sido agregadas ao debate principal. J4 no Encontrio de 1993, essas oficinas

constituirdo parte integrante e importante do programa principal do encontro.

O tema das culturas e das raizes étnicas.

Ha ainda mais um tema que ja no final dos 80 e inicio dos 90 ganha amplo espago: o
tema das diferentes culturas (ou sub-culturas) que constituiriam o pluralismo na sociedade
brasileira, especialmente da idéia de que ha uma “cultura negra”, “uma cultura indigena”, “uma
cultura feminina’, “uma cultura operaria”, etc.. Esse tema inclui, sobretudo para as irmas
nordestinas, a “redescoberta de suas proprias raizes” que vai marcar fortemente o discurso e

certas praticas da PCIs dai em diante, vai ser refor¢ado pelas declaragdes da Conferéncia
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Episcopal Latinoamericana, em sua Assembléia realizada em Santo Domingo no ano de 1992,
que insistira na necessidade de “incultura¢do” do Evangelho nas diferentes culturas do
continente, € vai marcar especialmente o processo de. formagdo das jovens nordestinas de
origem popular que entram na VR.

O programa do Encontrdo de 1993 ilustra bem qual a tematica que passa a predominar
nos espagos de articulacdo das PCIs do Nordeste nos anos 90. Os seis seminarios que correram
paralelos tiveram os seguinte titulos: /. Deus: experiéncia:imagem; 2. Pluralismo cultural e
religioso; 3. Mulher: quem és?; 4. A Biblia patriarcal e as releituras feministas; 5. Mistica
holistica e a humanidade em evolucdo,; 6. Mistica do cotidiano. Além dos seminarios, como
parte integrante do programa, contando com bastante tempo e investimento organizativos,
havia as seguintes “oficinas™: /. Teatro,; 2. Saude alternativa; 3. Massagem; 4. Cultura negra;
3. Teatro de bonecos. As celebragdes, que a cada noite encerravam os trabalhos do dia,
esmeraram-se em utilizar variadas formas de expressio ndo verbal, a musica, a danga, a
expressdo corporal e plastica, a dramatiza¢do, aproximando-se mais da forma de eventos
performaticos do que das formas costumeiras de celebragdo das PCIs onde a palavra, a
rememorac¢do das experiéncias vividas junto ao povo, a reflexdo e o discurso tinham lugar

central. Nas oficinas ndo se discutiam teorias e sim aprendiam-se técnicas, experimentavam-se €

h w

desenvolviam-se novas formas de expressdo e de cuidados mutuos. Vé-se claramente que um
novo rumo foi tomado, a nosso ver n:Jma tentativa de responder aos primeiros sinais de crise,
crise que se instala principalmente pela marcante mudanga do contexto ideologico, politico e
eclesial que tornava dificil o prosseguimento da linha de reflexdo e engajamento crescente nos
Movimentos sociais e politicos, que tinha configurado, nos anos 80, a forma concreta de

compreender a missdo apostolica e profética das PCIs do Nordeste. Embora esses temas ja
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tivessem emergido no Encontrdo de 87, o fizeram ainda como temas secundarios, como
problemas que era preciso resolver para tornar-se mais capazes, disponiveis e felizes no seu
engajamento junto as lutas do povo, mas o caminho da mi)danga efetiva das relagdes e sociais e
das injusti¢as e desigualdades ainda estava na organizagdo e na luta coletiva social e politica.
Tanto era assim, que o Encontrio seguinte, de 1989, ainda teve como tema central “Vida
Religiosa Inserida e nosso comprontisso politico”, e as palavras-chaves dos debates eram ainda
“0 povo”, “as lutas”, e a "a libertagdo” ou “a transformagdo social”, a “democracia e o poder
popular”, o “projeto de Deus”, etc. A partir de 1993 nota-se que os novos temas ganham
autonomia e centralidade, na medida em que a linha anterior de preocupagdes: “o povo
oprimido - a cultura e a religiosidade popular - a evangelizaq:éo libertadora - a organizagdo e a
luta popular - o engajamento nos movimentos populares - 0 compromisso politico”, sem serem
negados, parecem tomar agora um lugar menos proeminente e, de certa forma, ja ndo
merecerem 0 mesmo crédito como a forma por exceléncia de realizar o servico ao Reino de
Deus e aos irmdos. Nesse sentido, ¢ esclarecedor o paragrafo com o qual foi introduzido o
trabalho do seminario n° VI do Encontrdo de 93, sobre a “Mistica do cotidiano™:

Nossa intengdo é refletir sobre o aspecto humano da vida das irmds e dos irmdos
inseridas (o0s) nos meios populares, revalorizar o nosso cotidiano e o cotidiano da
vida do povo. tentar captar quais as energias, os sentidos. as razbes que nos ajudam
a manter nossas “ldmpadas acesas”. Onde buscamos, na monotonia, agitacio ou
alegria do dia-a-dia a forga para continuar apostando numa sociedade mais justa e

igualitdria. > (Liv-93: 175)
Fica claro que € na interioridade da comunidade e nas relagdes interpessoais e com

Deus, no miudo do cotidiano e no dmbito do cultural e do espiritual que se ha de buscar as

33 Grifo nosso.
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razdes para continuar acreditando numa transformagdo das relagbes sociais, € nio mais num
movimento externo as PCls, visivel, historico, de massa, que antes parecia caminhar para o
sucesso e que a partir do inicio dos 90 parece perder éua capacidade de arrastar as massas
populares.

Essa mudanga tematico-ideoldgica vai se traduzir, como ja indicamos, numa mudanga
muito marcada na pratica das irmds: além da dedicagdo a atividades no campo da saude, um
nimero cada vez maior de irmds vai se orientar, € orientar os grupos populares com que se
relacionam diretamente, muito mais para movimentos de tipo cultural, étnico e para grupos e
movimentos de mulheres. Vai se reduzindo visivelmente o envolvimento e o interesse para com
o movimento sindical, com a associagGes de bairro e outros movimentos reivindicativos, para
com com a organiza¢do politico-partidaria, e até mesmo para com as Pastorais Sociais da Igreja
e as CEBs, essas também , por sua vez, entrando num periodo de declinio.

Ha, finalmente, mais um aspecto a notar no Encontrdo de 1993, como marca de uma
mudanga real na evolugdo das PClIs do Nordeste: dos 14 “assessores” que, em equipes de duas
ou trés pessoas, conduziram os seis seminarios paralelos, 12 eram mulheres, e delas 11 eram
freiras membros das PCIs do préprio Nordeste. Considere-se que nos dois primeiros
Encont‘rées (1981 e 1984) todos os assessores eram homens e praticamente todos “de fora” da

experiéncia da Vida Inserida nos Meios Populares do Nordeste; nos dois encontros, urbano e

" 3

rural, de 1987, a equipe de assessores foi a mesma: 3 homens (um padre soci6logo e dois leigos
biblistas) e apenas uma mulher, tedloga; no Encontrio de 1989, dos oito assessores que
acompanharam o0s oito semindrios paralelos, sete eram homens, seis padres e um tedlogo leigo,
e apenas uma irmd das PCls, convocada na qualidade de sociéloga. A mudanga em 1993

compreende-se por um lado, como conseqiiencia de uma maior consciéncia de género que a
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freiras vinham desenvolvendo, da evidéncia maior de que as PCIs masculinas jamais passaram
de uma excegdo e um sonho e que portanto a experiéncia da Vida Inserida era quase
exclusivamente feminina, mas pode também indicar que as PCIs do Nordeste comegava a sentir
que, dai para diante, teriam que contar mais com as suas proprias for¢as para prosseguir a sua
caminhada propria. As freiras das PClIs talvez ja sentissem, entdo, mesmo sem ainda explicita-
lo, que, com as mudangas marcantes que se davam no contexto social e eclesial brasileiro,
haviam chegado ao final da “ladeira” histérica que havia impulsionado sua experiéncia nas

primeiras décadas, situa¢do que elas comegavam a sentir em termos de crise.
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CAPITULO IV

A CRISE E AS PCIs DE SEGUNDA GERACAO.

IV.1. As PClIs e os “Novos Paradigmas”.

O V° Encontrdo das Pequenas Comunidades Inseridas do NE-II, de 1993, de modo
nenhum manifestava um contexto de crise da experiéncia das PCls. Pelo contrario, ao
completar-se trinta anos da “caminhada” das Pequenas Comunidades no Nordeste, o clima
geral do encontro expressava uma certa euforia e teve um aspecto muito mais celebrativo ¢
festivo do que avaliativo. Os elementos que pouco mais tarde fariam emergir com clareza o
sentimento de crise ja estavam presentes no cotidiano das PCls, mas sua expressdo como que
foi adiada pela opgdo, neste encontro, de voltar-se para os “novos paradigmas”, para as
tematicas que podemos considerar tipicas ndo mais daquele “sujeito moderno” que Libénio e
Nunes consideravam como um dos componentes do impulso de mudanga na VRFA, trinta anos

antes.

IV.1.1. A irrup¢io do~‘fsujgto pés-moderno” no mundo das PCIs do Nordeste.

No Encontrdo de 1993, o que irrompia, parece-nos, era o que tem sido chamado de
“sujeito pds-moderno”, a partir muito mais, talvez, da sensibilidade e dos interesses que se
propunham as PCIs a partir “de fora” de sua experiéncia especifica de convivéncia e ag@o entre

os mais pobres, isto €, a partir do mundo dos intelectuais de classe média que nunca deixaram
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de ter uma influéncia junto as freiras das PCls, através de seus “assessores”, de sua lideranga
real (que nem sempre correspondia aos quadros “oficiais” de coordenagdo da Articulagdo) mais
intelectualizada do que a base ¢ mais ou menos pen'nanente durante seus trinta anos de
“caminhada”, e ainda do importante contingente de religiosas européias e norte-americanas,
que indo e vindo constantemente entre o Nordeste e seus paises, recebendo livros e
publicagdes, eram também caminho de entrada de vérios temas que circulavam com nova forga
no mundo ideoldgico “globalizado” ja no final dos 80 e inicio dos 90. Arriscamo-nos a afirmar
que o vazio que ia deixando o esmorecimento dos Movimentos Populares, da alternativa
politica popular, e do prestigio da “Igreja da Libertagdo”, aliado & propalada “morte do
socialismo™ e ao suposto “fim da Histéria”, foi sendo, num primeiro momento, preenchido com
aquilo que aparecia como o “novo” que viria oferecer novas dimensdes ao processo de
libertagdo, agora orientando-se muito mais para o individuo ou para pequenos grupos ligados
por relagdes interpessoais do que para “a massa popular”, “a classe trabalhadora”, “a maioria
oprimida”, “o povo” como unidade social oposta aos dominadores. A dominagdo, a opressdo
de que ¢ preciso libertar-se ja ndo parece estar fundamentalmente na estrutura sdcio-econémica
e politica — embora haja uma preocupagio em ndo negar a importincia nem a injustica de tal
estrutura — mas na cultura, nas relagSes interpessoais, nas relagdes de género, no racismo e
nos preconceitos em geral, nas micro-relagdes de poder disseminadas em todos os espagos da
sociedade, nas relagdes entre as “minorias” ¢ a maioria, no interior de cada pessoa e no
desprezo pela natureza. Esse deslizamento do foco de interesse das PCIs, ou suas liderangas,
parece claro nos temas/conclusdes que emergiram desse encontro de 93, da maneira como

foram detectados e formulados, ao final, pelos seus principais assessores, onde elementos que

levariam a uma crise sdo apresentados como dados positivos:
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1. Pluralismo - Nés saimos da unidade em torno de um inico centro de compreensdo
do mundo (politico, econdmico. religioso e social). Saimos de uma espécie de teoria
explicativa que nos incluia a fodas (o0s) e. do ponto de vista da teologia cristd. de uma
espécie de linguagem universalista que todo o mundo parecia entender. Hoje. essa
espécie de unidade hegeménica ¢ substituida por um pluralismo de caminhos. de
Jalas. de vozes... (...) .. é dessas miiltiplas vozes que podem nascer alternativas que

respeitem a liberdade dos diferentes grupos humanos ™.

2. Os projetos sociais e eclesiais. Que antes pareciam muito claros para nos e dos
quais diziamos que eram o estabelecimento da sociedade alternativa ou do Reino. séo
hoje substituidos por organizacées provisorias que brotam aqui e acola... (...) Esses
grupos informais vdo respondendo aos apelos do momento e construindo

devagarinho a vida social *°".

3. Bio centrismo. (..)

4. O Novo Paradigma das etnias. (...)

3. A importéncia do cotidiano.(..)

6. A critica do patriarcalismo e a revolugio do feminismo./(...)

7. A nova historia do universo. {(...)

8. A importancia da Psiqué na revolugio social. (...)

Parece que esses oito pontos que nasceram nesses semindrios ... indicam uma
novidade muito grande. ... é a primeira vez que a gente introduz esses paradigmas
num encontro de Pequenas Comunidades Inseridas... (...) Todos esses ndo séo
paradigmas que isolam nossa preocupagio social colocando-a numa ‘gavetinha’

onde a gente escreve uma etiqueta ‘passado” . (Liv-93: 127-131)

IV.1.2. As provaveis razées'do entusiasmo pelos “novos paradigmas”.

Como j4 dissemos, a proposta dos “novos paradigmas” como inspira¢do para a vida
cotidiana e a agdo das PCIs na sociedade introduz-se, parece-nos, nos vazios deixados pelas

mudangas de rumo provocadas pelas dramaticas transformagdes que se davam no contexto

* Este grifo ¢ nosso, os demais sdo do texto/realtério do encontro de 93.
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social, eclesial, nacional e internacional. Isso s, porém, ndo explica o entusiasmo com que
foram acolhidos, pelo menos num primeiro momento, o que nos leva a tentar levantar as
provaveis razdes desse entusiasmo.

Em primeiro lugar, a idéia de “novidade”, do “novo” que surge da realidade do mundo
como apelo e desafio posto por Deus e demandando uma resposta criativa, corajosa e generosa
da parte das irmis tinha estado presente desde o inicio como um dos fortes elementos
motivadores da experiéncia da inser¢do. Ora, passados trinta anos, o simples ”ir aos mais
pobres”, “inserir-se no meio do povo” e a descoberta das condigdes de vida do povo pobre, de
seus valores, a adesdo a sua causa ja ndo tinham mais tdo claramente o carater de novidade.

A Vida Religiosa Inserida ja se tinha tornado algo adquirido, aceito pela Igreja como
um todo e pelas Congregagdes em particular, € ji apresentava mesmo sinais de uma certa
rotinizagdo e estabilizagdo. No questionario que foi respondido por 92 das PCls da regido em
1996, encontramos os seguintes dados que indicam claramente que as Congregacdes
assimilaram a Vida Religiosa Inserida como uma forma da VR nfo mais “nova”, mas sim
“normal”, ao lado de outras: 28,6 % das comunidades, em 1996, dependiam inteiramente de
suas Congregagdes para manter-se materialmente (praticamente a mesma taxa que ja se havia
encontrado em 1992 (29,1 %) e mais 11% das Comunidades, embora tivessem também outra
fonte de renda, recebiam ajuda das Congregagdes como fonte secundaria, totalizando 38% das
PCIs assumidas economicamente por suas Congregagdes. Seguindo o mesmo questionario,
35,2% das PCIs do NE-II estimavam que a propor¢do de irmds de suas Congregagdes vivendo
em PCls estava crescendo em 1996, em relagdo ao nimero de irmds vivendo vida conventual, e
51,6% delas estimavam que em suas Congregagdes essa proporgdo se mantinha estavel. Apenas

13,2% das comunidades achava que as PCls estdo diminuindo em sua Congregacio. 63,7 %
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das PCIs achavam que a VRI ¢ valorizada e 50,5% declararam que ela € prioritiria em sua
Congregagdo. Em 60,4 % dos casos a VRI € uma escolha possivel para qualquer irmi e para
apenas 6,6 % das comunidades ela € uma exce¢do em sua- Congregacio.

A 1déia de novos desafios trazidos pelo mundo para serem enfrentados com novos
sentidos e novas tarefas encontrava, entdo, terreno fértil e acolhedor porque parecia trazer
novo impulso apostdlico e dar de novo as PCIs do Nordeste um carater de pioneirismo, que
fora tdo forte em suas primeiras décadas mas talvez ja ndo tanto no inicio dos anos 90. Parece
que os “novos paradigmas” surgiram como a possibilidade de um novo salto pioneiro para a
frente, para o inédito, e como tal de restaurar o carater de vanguarda profética das PCIs.

Em segundo lugar, certamente ndo foi sem importincia o fato de que esses “novos
paradigmas” ganhavam, nos meios académicos e nos nos meios de comunicagdo um grande
prestigio, eram temas “do momento”, apareciam nos textos dos tedlogos e outros autores
prestigiados na Igreja, inclusive aqueles que escreviam sobre a Vida Religiosa Inserida. Nas
publicagdes da Igreja do inicio dos 90, esses temas ganhavam lugar e serviam como critério
para criticar a propria Teologia da Libertagdo e as praticas que ela tinha inspirado. Havia um
clima geral de que aquilo em que se havia acreditado até o final dos 80 estava de certa forma
ultrapassado ou insuficiente e deveria ser complementado ou substituido pelos novos modos de

Ver e agir. A

Além disso, durante as duas '&écadas em que uma evangelizagdo que se propunha a
desabrochar em engajamento social havia sido colocada como o veio fundamental da agdo
apostolico-profética das PCIs, as praticas que lhe correspondiam haviam sido assumidas
efetivamente pelas freiras de maneira muito desigual, seja por razdes de ordem pessoal seja pelo

fato, que nos parece mais determinante, de que os contextos locais em que se inseriam nio
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favoreciam da mesma maneira o surgimento de lutas e organizagdes populares. Assim, um
grande nimero de irmés, embora aderisse em principio 4 ideologia do conjunto, na sua pratica
cotidiana se tinham dedicado efetivamente a outro tipo dé tarefas, como a criacdo de grupos de
mulheres nos quais se tratava especialmente das relagdes interpessoais, da libertagdo pessoal
frente ao machismo, da reformulagio da auto-imagem feminina socialmente desvalorizada, da
saude e do conhecimento do corpo da mulher, etc., ou a atividades ligadas & saiide em geral, a
praticas de “satide alternativa”, e as atividades especificamente religiosas, pastorais, litirgicas,
em que a espiritualidade e a mistica eram diretamente abordadas, e nunca deixaram de valorizar
a convivéncia informal com os vizinhos e membros das CEBs, de forma em que a
espiritualidade e a mistica, as relages interpessoais e a probleniética individual nunca deixaram
de ocupar sua aten¢do. Na medida em que as lutas sociais aparentemente decresceram, e que as
freiras das PCIs j4 ndo conseguiam situar-se nesse campo, provavelmente intensificaram sua
dedicagdio a esses outros tipos de tarefas que ja haviam predominado nos primeiros anos da

inser¢do. Os novos paradigmas revalorizavam essas praticas.

Na pesquisa realizada em 1996, encontramos um primeiro sinal do quanto as a¢des das
irmas estavam passando por uma reorientagdo: ao pedirmos que cada irmi definisse qual era
“seu principal trabalho de servigo ao povo”, nenhuma delas foi capaz de dar uma (nica
resposta, e quase todas as 299 pessoas que responderam indicaram no minimo trés tipos de
tarefas, as vezes muito diferentes entre si. Os resultados obtidos, naquele primeiro semestre de

1996, mostram a recomposi¢do de suas atividades no sentido que acabamos de descrever:



175

TRABALHO PRINCIPAL DAS IRMAS

s0,00%" 2800%,
23,40% . 2334%
25,00%7/
20006} .
15,00% I e - o
° T | L “4 10,60% . 9'70%
S o B L s 7 ,
i) (h . =, . }
n 3% ] )
5,00%-/ : B
0,00%+= kel ' |7

past.paroq. catequese convivén CEBs Biblia past.social

TRABALHO PRINCIPAL DAS IRMAS - continuagio
14,80%

salde escola

Esses dados adquirem mais significado se comparados com dados analogos obtidos pelo
socidlogo Pe. Humberto Plummen, na pesquisa praparatéria ao Encontrdo de 1993, realizada
em 1992. Em 1996, as irmas das PCIs do Nordeste, como ja acontecia em 1992, trabalhavam
majoritariamente em atividades religiosas que temos considerado como atividades de tipo
sacerdotal porque, basicamente, mantém e reproduzem a instituigio Igreja. Nesta categoria
incluimos as atividades de catequese (23,34%), outras atividades de pastoral especificamente
paroquial (28%), e também o trabalho com as Comunidades Eclesiais de Base (CEBs) e os
grupos de estudo popular da Biblia. Esses dois tltimos tipos de atividade, que optamos por

incluir aqui nas categoria de “atividades que mantém e reproduzem a institui¢do religiosa”,
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poucos anos antes poderiam ser incluidas em uma outra categoria muito diferente: se
estivéssemos nos referindo aos anos 70 e 80, nds as chamariamos de atividades “profético-
pedagégicas” — no sentido de que buscavam criar e;s condi¢des para o surgimento € a
consolidagdo de “um novo modo de ser Igreja”, critico e democratico, “a partir do povo
pobre”, em franca dissondncia com a estrutura paroquial e clerical tradicional e também
levavam geralmente seus membros a um engajamento socio-politico, compreendido como parte
integrante e necessaria de seu compromisso de fé. Interpretando o que essas atividades
significavam, na pratica, no ano de 1996, porém, pareceu-nos que havia fortes indicios de que
ja estavam entdo plenamente em curso um enfraquecimento e uma cooptagdo de grande parte
das CEBs e dos grupos biblicos por um processo de “re-paroquializagdo” hoje amplamente
reconhecido mesmo pelos mais dedicados defensores das CEBs. A porcentagem (85,34 %), de
irmis que se dedicavam em 1996 a essas tarefas havia crescido significativamente em relagdo a
1992. Duplicara também a porcentagem de irmds (14.8 %) dedicadas a trabalhos de “satde
popular” em relagdo a 1992. Por outro lado, diminuira flagrantemente a atividade das PCls
junto aos Movimentos Sociais: em 1992, 32% das comunidades assinalavam sua participagio
em Movimentos Populares e inclusive em movimentos politicos partidarios, e 6% declaravam
explicitamente trabalhar com sindicatos de trabalhadores. Em 1996, nio houve nenhuma
referéncia a sindicatos nem a partidos e, reunindo-se as que declararam ter trabalho junto aos
Movimentos Populares com aquelas ligadas as Pastorais Sociais (com excegdo das que
trabalham diretamente com satde), chega-se a apenas 9,7 % das irm3s.

Fica claro entdo que, na década de 90, passaram a predominar atividades diferentes da
década anterior, numa configuragio muito mais semelhante a da década inicial da experiéncia

da insercdo do que daquela que se havia afirmado nos anos 80. A temitica dos “novos
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paradigmas” permita dar a essas atividades um novo significado, como um passo adiante e
ainda profético, e ndo como “volta para tras”. Esses temas permaneceram, nos anos seguintes,
como foco de especial interesse das PCls, as atividadeé que eles inspiram tém continuado a
crescer. Para muitas das religiosas inseridas, sdo hoje a forma de sua interven¢io profética. Nao
foram, entretanto, suficientes para evitar um sentimento de crise em grande parte das PCIs do
NE-II, que vai se explicitar claramente no inicio de 1996, ao langar-se a preparagdo ao VI°

Encontrio.

IV.2 O sentimento de crise e suas razdes.

Alusdes a dificuldades e crise ja haviam aparecido desde o inicio dos anos 90 em
encontros € mesmo no boletim da Articulagdo das PCls, intitulado “Nosso Chdo”. Mas é na
carta convocatéria ao Encontrio de 1997, de fevereiro de 1996, que a coordenagdo da
Articulagdo das PCIs do Nordeste II, apos ter recolhido e refletido sobre as preocupagdes €
sugestdes enviadas pelas sub-regides, vai se referir aos ‘“‘vemtos atuais do desdnimo, da
dificuldade de articulacdo, do esfriamento da mistica, do ativismo, da auséncia da juventude,
da falta de percep¢do da nossa identidade, da dificuldade de auto-manutengdo, do peso da
estrutura eclesidstica...”. A pesquisa, as observagdes, a reflexdo e os debates subsequentes,
antes, durante e depois do Encontrio de 1997, nos permitem uma andlise mais detalhada das
razOes do sentimento de crise e a descoberta de alguns dados que ainda ndo eram percebidos

naquele momento.
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IV.2.1. “Os ventos do desinimo”...

Buscando verificar se, de fato, havia nas Pequenas Comunidades do Nordeste desdnimo
e “esfriamento da mistica™, obtivemos, das 92 PCIs que responderam ao nosso questionario em
1996, uma confirmagdo da existéncia de sentimentos contraditérios com relagdo 4 Vida
Religiosa Inserida no Meio Popular: 62,7 % das comunidades declarou ter um sentimento de
inquietagdo, 47,3 % declararam sentir angustia, 42,6 % sentiam cansa¢o. Por outro lado, 64,6
% declaravam sentir entusiasmo pela vida inserida, e 78,1 % diziam ter esperanga. As respostas
mostraram que os sentimentos de angustia € cansago conviviam muitas vezes nas mesmas
comunidades com os sentimentos de entusiasmo e esperanga.

Verificamos, no entanto, que os sentimentos negativos apareceram muito mais
fortemente nas comunidades cuja média de idade dos membros era mais alta, diminuindo muito
significativamente nas comunidades mais jovens: entre as PCIs com média de idade acima de 50
anos, cerca de 70 % declararam sentir angustia, enquanto esse sentimento apareceu em 58%
das comunidades com média de idade na casa dos 40 a 49 anos, e em apenas 33 % das
comunidades com média de idade na casa dos 30 anos. Por outro lado, embora as diferencas
fossem menores com relagdo aos sentimentos positivos, encontrava-se mais entusiasmo entre as
mais jovens (75 % das comunidades na faixa dos 30 anos) do que nas faixas de média de idade
mais alta (cerca de 68%).

Encontramos também diferengas muito significativas na expressdo desses sentimentos
conforme o tempo de inser¢do da comunidade na mesma localidade. Os sentimentos negativos
sdo muito mais frequientes (angiistia 78 % e cansago 65,1 %) entre as comunidades que estdo
inseridas num mesmo local ha mais de 10 anos, do que entre as comunidades que estdo

inseridas no mesmo lugar ha menos de 10 anos (39 % destas sentem angustia, € 35,7 % sentem
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cansago). Por outro lado, o entusiasmo declarado também aparece com muito mais frequéncia
(90 %) nas comunidades inseridas ha mais tempo do que entre as inser¢des mais novas (54,16
%).

Os nimeros indicam um sentimento geral de crise, mas também que ela é muito mais
sentida pelas irmds da primeira geragdo das PCIs do NE-II. Mas essas mesmas irmis, que
participaram da aventura de criar um novo modo de Vida Religiosa, que tiveram que lutar pela
mudanga e pela opgdo pelos pobres, e que o fizeram com sucesso certamente por causa da forte
mistica que as motivou, sentem-se, por isso, apesar das dificuldades e decepgdes, muito mais
apegadas e comprometidas com o projeto da Vida Religiosa Inserida e o expressaram como
“entusiasmo” e “esperan¢a”. Ha muitas outras descontinuidades entre as religiosas inseridas de
primeira geragdo (as que fizeram a “passagem” da Vida Conventual para a Vida Inserida) e as
de de segunda geragdo (as que ja entraram na VR na forma da inser¢do nos meios populares),
que analisaremos mais adiante, € que nos ajudardo a compreender essa diferenga nos
sentimentos exXpressos.

Uma parte das comunidades pesquisadas tentou explicar’’ as causas desses sentimentos.
Aos sentimentos de inquietagdo, angustia e cansago foram atribuidos a trés blocos de causas:

e aquelas que vém do “sistema capitalista” e de sua forma neo-liberal na qual “as

esperangas de transformagdo estdo diminuindo’”:

> %

Aumentam as injusticas. a marginalizagdo. a fome. a violéncia, a discriminagdo. a
exclusdo. a miséria e nos nos sentimos impotentes perante essa dura realidade e ndo
sabemos como ajudar concretamente” , “esta realidade é tdo dura que nos coloca
uma situacdo sem perspectiva”. ‘“estamos comungando com essa Ssitua¢do de

sofrimento sem enxergar saidas. etc.

*" Em resposta a uma pergunta aberta que havia no mesmo questionario respondido em 1996.
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e aquelas que véem da estrutura hierarquica da Igreja:

a Igreja ndo consegue avangar na metodologia para uma evangelizagdo popular e o
povo vai aderindo as seitas e movimentos espiritualistas”, “a hierarquia estd se
tornando mais conservadora, afastada do povo; abandonou gestos e sinais
proféticos... e ficamos com essa pergunta: o qué fazer?”, “ha falta de aceitagdo.
compreensdo e didlogo por parte da Igreja hierdrquica e muitas vezes as irmds sdo

mdo-de-obra barata, etc.

e aquelas relativas & composi¢do e a evolugdo do préprio conjunto e da situagdo da
VRI:

sentimos a grande necessidade e a amplitude da missdo, por outro lado
experimentamos a dispersdo das religiosas inseridas e as limitagbes pessoais. bem
como a dimunui¢do das pequenas comunidades e a dificuldade de auto sustentagdo”,
“hd pouca gente para assumir, com desgaste fisico, com falta de recursos. com
sentimento de impoténcia, com falta de priorizagdo”, “teremos jovens para nos

substituir no meio popular? Por que ndo estdo entrando vocagdes nas PCls?, etc.
e aquelas relativas ao comportamento do proprio povo e dos grupos com que

trabalham:

a indiferenga religiosa, as seitas e os movimentos espiritualistas vdo crescendo e
ficamos nos perguntando: como contribuir com atitudes ecuménicas nessa
realidade?; o éxodo de agentes preparados, liderancas sem motivagdo, ficando a
necessidade de comegar tudo de novo, com paciéncia historica, pois é lenta a

transformagdo da realidade e da vida do povo, etc.
Os sentimentos positivos, de esperanga e entusiasmo, por sua vez, sio explicados por
dois tipos de razoes:
e porque as irmds continuam a identificar no cotidiano do povo “sinais de salvagao”,
que agora porém sdo mais percebidos “na evolugdo das pessoas”, “naqueles que

<< 3 <

assumem sua propria saide num processo de libertagdo”, “no povo que sonha”, “no povo
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que apesar de tudo ainda tem esperanga”, “na maneira propria do povo de celebrar e fazer
festa”, no fato de que “o povo tem sede de Deus™ e vendo “nas formas alternativas de
sobrevivéncia do povo uma nova maneira de ‘lutar e caminhar”. T4 quase ndo ha
referéncias as “lutas” e “conquistas” coletivas, & organizagdo e aos Movimentos
Populares e a agdes populares e de massa em vista da transformagdo socio-politica,
antes muito freqiientemente citadas como razGes de esperanga € entusiasmo.

e porque em geral as irmds das PCIs mantém forte e viva a mistica fundamental que as
motivou ao correr de sua experiéncia:

“0 seguimento de Jesus como fonte inspiradora em defesa da vida ¢ construgdo do
Reino”. “a nossa mistica ¢ cada vez mais atraente. desafiadora. questionadora e
aumenta a convicgdo de que os pobres sdo os preferidos de Deus ™, “o contacto com o
povo reforga, dinamiza. ajuda a crescer na fé dando sentido a nossa consagragdo”.
“somos uma presen¢a que estimula o povo a ser sujeito de sua propria historia,

percebendo a vida surgir nas pequenas coisas. nas organizacgdes. relacionamentos e

convivéncia”, etc.

O que essas respostas nos revelam é, menos do que desinimo e “esfriamento da
mistica”, uma perplexidade diante das mudangas no contexto social e eclesial € na propria
configuragdo da VRI, que fazem com que novos desafios se apresentem sem que seja possivel
encontrar para eles uma resposta unidnime, uma proposta de linha de a¢do majoritéaria, assumida
por todo o conjunto das peqx{enahcomunidades, que frustram esperancas e certezas que
animaram por muitos anos a “camin};ada” das PCls, e uma inseguranga quanto & continuidade
do modelo de Vida Religiosa Inserida nos Meios Populares tal qual ela foi concebida e
assumida ardorosamente pela sua primeira gera¢cdo. Muito mais do que um “esfriamento da

mistica” parece haver uma fidelidade a mistica dos anos 70 e 80 que gera um problema na

medida em que a pratica na qual traduziram essa mistica ja ndo parece adequada ou possivel ou
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se torna dificil acreditar na eficicia dessa pratica.
Nossa pesquisa colheu dados objetivos que permitem analisar mais a fundo essas

mudangas, desafios e as razdes dessa inseguranga que parecem estar na base da perplexidade e

dos sentimentos contraditorios das PCIs no final dos anos 90.

IV.2.2. O contexto social e eclesial é outro

O Brasil dos anos 90 €, evidentemente, extremamente diferente daquele em que as PCIs
do Nordeste cresceram e elaboraram seu modo de inser¢do na sociedade € na Igreja. Basta
levantar alguns fatos, aqueles que parecem afetar mais diretamente as freiras das PCIs. Nos
anos 90, ja ndo ¢ tdo facil ler a sociedade brasileira simplesmente em termos de oprimidos e
opressores, de povo e poderosos: personagens antes perseguidos e opositores a ditadura
militar, e portanto “aliados do povo™, acederam a altos cargos politicos € comandam o pais.
Todo o pensamento de esquerda, ao qual as irmds das PCIs havia aderido de modo geral, entra
em profunda crise e ndo consegue mais apresentar propostas de transformagio da sociedade
capazes de convencer e mobilizar. Institucionalmente o Brasil se democratizou, sobretudo a
partir da aplicagio da Constituigio de 1988; reduzem-se consideravelmente a perseguigio
politica e a repressdo violenta a qualquer tipo de manifestagio popular, que na realidade
realimentava e politizavam as lutas mais simples e locais, dando-lhes o cariter de luta pela
libertagdo frente & ditadura. Satisfeito seu desejo de volta as institui¢des da democracia liberal,
os grandes meios de comunicagdo social desinteressam-se das manifestagdes populares
localizadas e fragmentadas e das agOes da Igreja em seu apoio, a posigio de franco

engajamento nas lutas sociais agora ja ndo favorece mais especialmente a influéncia social da



Igreja no pais. O crescimento das seitas religiosas que se utilizam amplamente de meios
eletrdnicos e técnicas de comunicagdo modernas conduz, na Igreja Catolica, a criticas contra as
CEBs e o tipo de pastoral inspirado pela Teologia da.1 Libertagdo que teriam “desviado a
pastoral para a agdo politica, afastando-a do espiritual”, e passa-se a estimular os movimentos
“espiritualistas” autodenominados carismaticos. Tais movimentos, originados nos Estados
Unidos da América do Norte nos anos 70, quase ndo se interessam pelas questdes sociais,
sendo muitas vezes abertamente conservadores, concentram-se na promog¢do de ruidosas
celebragdes liturgicas, enchendo os templos e recebendo atengdo privilegiada dos meios de
comunicagdo social, e tém uma interpretacdo muito propria e redutora do que seja o carisma
cristio e suas manifestagdes (as efusdes sentimentais, o “falar em linguas”, as curas milagrosas,
etc..). Muitas dioceses ou se¢Ges regionais da Conferéncia Nacional dos Bispos diminuem seu
investimento nas chamadas Pastorais Sociais e desmontam ou reestruturam e reduzm o que
resta delas. Movimentos Sociais importantes, como 0 Movimento dos Sem Terra, desligam-se
da Igreja e encetam seu préprio caminho independente. Outros Movimentos, como o
Movimento Sindical Rural, que havia sido um campo importante de engajamento dos cristdos e
das préprias freiras das PCIs, debilitam-se dramaticamente. As CEBs deixam de ser a
prioridade da pastoral oficial catdlica, j& ndo sdo vistas como “o novo modo de ser Igreja” mas

apenas como um movimento leigo ao lado de outros. Desde meados dos anos 80, ha uma

marcante mudanga na politica eélesiéstica de recrutamento de vocagdes sacerdotais, comandada
pelo Vaticano e acatada pelo episcopado brasileiro, em que se reconstituem os grandes
semindrios tradicionais, modificam-se o curriculo e as exigéncias para a formag¢do dos
seminaristas e os critérios de admissdo ao seminario e a ordena¢do. Nos anos 90 aumenta muito

o numero de ordenagdes sacerdotais, e os novos padres, de feicdo muito mais conservadora, de



184

estilo mais burocratico e centralizador do que missionario e democratizante, vdo repovoar as
paroquias antes entregues aos cuidados de leigos e freiras das PCIs. Por outro lado, a
reestruturagdo da economia em termos neo-liberais, vitoriosa 1o pais a partir do governo
Collor, apresentada como irreversivel e “natural”, necessaria, aumenta o fendmeno da exclusdo
social, do desemprego de massa, da miséria e da violéncia em toda a sociedade brasileira: as
injusticas e dores do povo ndo diminuiram, ao contrario, cresceram, mas ja nio mobilizam
prioritariamente nem as forgas politicas organizadas e nem a Igreja institucional. Tudo isso

compde o quadro que modifica concretamente a realidade das PCIs do Nordeste e produz seu

sentimento de crise.

IV.2.3. As PClIs ja nio se articulam com os Movimentos Populares

As pequenas lutas populares locais que as freiras podiam suscitar e acompanhar, cuja
expressdo e motivagdo era carregada de uma simbologia religiosa, € que durante o periodo de
expansdo das PCls tinham sido capazes de multiplicar-se e de articular-se em movimentos mais
amplos, oferecendo as religiosas uma confirmagido de que seu trabalho de evangelizagio e a
libertag@o socio-politica € econdmica eram inseparaveis € avangavam na dire¢do da construgio
de um mundo mais justo e fraterno, perderam seu impulso nos anos 90. Em parte, isso se deu
porque o Estado, na sua estratégia de preparar o pais para o avango do capitalismo
internacional, a chamada modernizagio, estendeu em varios pontos do pais certas obras de
infraestrutura e servigos publicos, como fornecimento de agua, energia elétrica,
telecomunicag¢Ges, habitagdo para populagdo de baixa renda em certos casos, cuja caréncia
anterior tinha sido motivo imediato de inicio de lutas populares. Politicas assistenciais

governamentais, como as conduzidas pelo programa Comunidade Solidaria e semelhantes
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vieram acrescentar-se ai como elementos desmobilizadores. Por outro lado, e
contraditoriamente, outros tipos de servigo publico, como saude e educagdo, a pretexto de
economia de recursos para sanear as finangas publicas, fo'ram sendo rapidamente sucateados em
todo o pais, destruindo-se parte das conquistas de lutas populares anteriores, a ideologia
dominante desacredita o que € publico e exalta o que é privado, tendo também esse quadro um
efeito desmobilizador das lutas populares locais, alimentando um descrédito de qualquer forma
de agdo socio-politica. No novo quadro politico, contando com a cumplicidade do siléncio dos
grandes meios de comunicagdo, tornou-se possivel para os governantes simplesmente ignorar
as manifestagdes populares de reivindicagdo ou protesto, nem atendé-las nem reprimi-las
violentamente, deixando-as assim gritando num vazio desestimulador. Todo esse cenario
produz, para as freiras das PCls, um sentimento de decep¢do que muitas vezes se dirige a elas
proprias: estariam falhando em sua pedagogia, errando na sua metodologia de evangelizacdo e
educagdo do povo para a agdo libertadora, “esfriando” em sua dedicagdo a causa do povo e em
sua mistica.

Na verdade, pelo menos no Nordeste brasileiro, os Movimentos Populares ndo
desapareceram, mas mudaram sua forma de agir’". Diante do novo quadro social e politico do
pais e do impasse em que se encontraram com seus métodos tradicionais de agdo, optaram por

assumir a luta pelos espagos institucionais, alargados pela Constituigio de 88 e seus

-" )

desdobramentos aos niveis estaduais e locais, e deixaram, em parte, as ruas e pragas para

ocupar espago nos Conselhos de politicas publicas € outros, nas Cimaras e Assembléias

*® A ONG Escola de Formacdo Quilombo dos Palmares. que se dedica a Educagdio Popular junto aos Movimentos ¢
organizacdes populares de todo o Nordeste, tem mantido uma pesquisa permanente quanto aos Movimentos que atesta a
sua ampla existéncia e bastante intensa atividade em toda a regido. Parte dos dados dessa pesquisa se encontram nas
publica¢des da instituigdo.
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Legislativas; buscam conscientemente tornar-se deixar de ser apenas reivindicativos e
protestatarios e tornar-se mais propositivos, dedicando-se mais a insistentes negociagdes com
os oOrgdos publicos do que a ruidosas manifestag:c“)e's; sua tematica é hoje muito mais
diversificada em termos de politicas setoriais e conquistas no campo da cidadania efetiva e da
defesa do patrimdnio e dos servigos publicos do que centrada na “tranformagdo radical de toda
a sociedade”, “ou na construgdo do socialismo™, e outros grandes temas das décadas passadas.
Essa mudanga de rumo e estilo dos Movimentos Populares ndo foi acompanhada pelo conjunto
das PCIs, talvez nem tenha sido logo percebida, j4 que, no momento em que ela se definia com
mais clareza no dmbito dos Movimentos, as PCIs voltaram sua atengdo para outro tipo de
tema. Por outro lado, quando o perceberam, as irmds em parte tenderam a interpretar essa
mudanga dos Movimentos como perda da combatividade e como cooptagdo pelos poderosos,
uma vez que no seu quadro ideoldgico anterior, construido sob um regime de ditadura militar,
as instituiges do Estado haviam sido vistas como o espago dos poderosos, dominado
inteiramente pelos “opressores do povo™ e portanto como espago perigoso e traigoeiro para os
pobres. Assim, as irmds das PCIs, em geral, ndo conseguem mais, na mesma propor¢io que
antes, ligar sua atividade evangelizadora com formas de a¢do popular coletiva com esperanga
de eficicia social. Esta situagdo as leva a um sentimento de fracasso, vazio e perplexidade em
relagdo a capacidade do povo de transformar a realidade e & sua propria capacidade de ajuda-lo
e motiva-lo nesse sentido, pontos fortes de sua percepgio propria do sentido de sua missio e

tradugdo concreta do carater profético da VR.
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IV.2.4. As PClIs j4 niio sdo tio valorizadas pela hierarquia da Igreja.

Nos anos 90, as PCIs certamente perderam grande parte da importancia que tiveram
para o sistema institucional da Igreja nas décadas anteriores. Ji nio sdo mais necessarias para
manter as paroquias funcionando, ja que cresce a olhos vistos o clero diocesano. Além disso,
elas haviam, em boa parte, abandonado o trabalho especificamente paroquial, que ndo lhes
parecia mais, nos anos 80, expressar com a maior autenticidade o carater profético da VR; essa
ope¢do ja tinha causado inumeros conflitos com padres e bispos. As PCIs também j4 ndio sdo
mais o melhor agente para atrair o povo a Igreja nem ao templo, havendo um novo ator social
que parece muito mais eficiente nesse sentido: os movimentos catdlicos leigos chamados
carismaticos que buscam e conseguem mobilizar grandes numeros de fiéis. A hierarquia catdlica
perde grande parte de seu interesse pelas PCls e torna-se facil verifica-lo através de dados
muito objetivos. Em 1996, as pardquias e dioceses ja ndo remuneravam o trabalho das irmis,
embora elas tivessem voltado a dedicar-se prioritariamente a tarefas religiosas, € nem
contribuiam mais para garantir de outra maneira sua sobrevivéncia e sua permanéncia na
inser¢do; ji ndo havia senio um nimero insignificante de PCIs residindo em casas de
propriedade das pardquias e dioceses e o quadro de sua manuten¢io econdmica havia mudado
completamente com relagdo ao que acontecia em 1981. Enquanto, em 1981, 40,64 % das 90
PCIs recebiam alguma remungra{:z’ig“ das dioceses em que trabalhavam, o nimero das
comunidades que viviam principalmente dessa fonte, em 1992, ja havia baixado para 22 % e,
em 1996, das 92 PCIs que responderam ao nosso questionario, apenas 18,7 % tinham alguma
remuneracdo das dioceses, ¢ sO para 8,8 % essa era suficiente como principal fonte de seu
sustento.

E importante frisar que esses dados significam que o que mudou foi a valorizagdo de
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seu trabalho por parte do sistema eclesidstico, ja4 que a eliminagio da remuneragdo acontece
apesar de que as irmds continuam exercendo majoritariamente fungdes diretamente religiosas,
de tipo sacerdotal que, de fato, nunca abandonaram inteir'amente ou que voltaram a assumir nos
ultimos anos.

As freiras das PCls sentem, ¢ o dizem claramente, que ja ndo sio mais ouvidas na
Igreja, que no tém bastante espago nas esferas de decisdo e planejamento pastoral, que ja ndo
héd mais bastante didlogo com a hierarquia, que o ambiente eclesial se reclericaliza e as
marginaliza. Tudo isso lhes causa evidente mal-estar, percebem mais ou menos claramente que
0 que estd em jogo sdo as relagdes de poder, mas ndo se tém proposto, como conjunto,
nenhuma estratégia de recuperagdo ou de conquista de mais forca e espago na Igreja,
provavelmente porque continuam imbuidas da idéia de colocar-se no lugar dos pequenos, dos
sem poder, dos marginalizados, que foi desde o inicio uma forte marca da espiritualidade da
inser¢do. Ndo queremos, porém, dizer que, de fato, as irmds inseridas tenham sempre se
mantido numa atitude real de remincia ao poder, dizemos apenas que nio elas tém uma
estratégia de conjunto, consciente e explicita, para acumular forcas no ambito eclesial.
Observando as préticas, analisando os documentos e confirmando-os através de entrevistas,
chegamos a convicgdo de que, assim como o fizeram as beguines medievais, também as irmis
das comunidades inseridas no final do século XX utilizaram uma estratégia de aparentemente
incorporar a visdo patriarcal sobre elas proprias — inclusive o mito de que a Vida Religiosa
Inserida surgiu inteiramente por iniciativa da hierarquia masculina da Igreja — para usa-la
engenhosamente em fungdo de seus proprios objetivos de uma forma prépria de viver a Vida
Religiosa e a propria vida cristd em geral, de maior autonomia, conseguindo situar-se assim

ativamente, durante muitos anos, no jogo de poder que atravessa em todas as dire¢des a
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instituicdo eclesial como qualquer outra instituicdo social. Aceitaram, sem aparente protesto,
muitas determina¢des da hierarquia eclesiastica até acumular forgas suficientes, sobretudo
através de seu enraizamento junto aos grupos populare's e do entrelagamento entre as varias
comunidades de Congregagdes diferentes, para trazer a pratica suas proprias concepgdes. A
situagcdo de desconforto nas relagdes com a hierarquia eclesidstica é, inclusive, em boa parte
resultado dessa estratégia, na medida em que o sistema eclesiastico se ressente da autonomia
que as religiosas desejaram conquistar. Mas tendo sido essa estratégia em grande parte intuitiva
€ pouco consciente, ndo se dd espontaneamente, para o conjunto das Pequenas Comunidades
do Nordeste, a compreensdo desse fato nem a perspectiva de retragar racionalmente sua
estratégia, em vista das mudangas no contexto social ¢ eclesial dos anos 90. A situacdo é entdo

vivida como uma decep¢do e uma crise para a qual ainda ndo se vé saida.

IV.2.5. As PCIs ja ndo parecem mais ser o novo modelo de toda a Vida

Religiosa.

Um outro fator que insuflara dnimo nas PCIs dos primeiros tempos agora ji ndo se
apresenta mais tdo convincente: a Vida Religiosa Inserida ndo parece mais ser necessariamente
a forma da VR do futuro; a vida conventual e as obras tradicionais ndo desapareceram,
reciclaram-se e parecem ter condigées de perdurar por muito tempo. A VRI é apenas uma das
formas possiveis da Vida Relié}oséjz;rovavehnente minoritaria, o que, sem duvida, atinge o
entusiasmo que produzia inicialmente nas suas pioneiras.

Segundo os dados da propria Articulagdo (as listas de convocagdo para os ultimos

Encontrdes), o nimero de PCIs diminuiu no NE-II, ou pelo menos parou de crescer, e diminuiu

também o interesse das comunidades individuais pela Articulagdo: a pesquisa de 1992 afirma
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que existiam 180 PCIs e que 149 PCIs (incluindo 470 pessoas) responderam ao questionario
daquele ano. Em 1996, segundo as listas da Articulag¢do, havia 162 PCIs e apenas 93 (incluindo
299 pessoas) responderam ao nosso 1° questionario que' era parte da pesquisa preparatoria ao
Encontrdo de 97. No ultimo numero do Nosso Chdo (junho de 1999) publicado antes de
terminarmos a redagdo deste trabalho, afirma-se claramente que:

O Nosso Chdo ndo funciona mais como entrosamento e comunicagd@o entre as sub-
regioes. O pessoal das sub-regies ndo oferece resumos dos encontros. ou noticias
dos momentos de envolvimento com o povo na caminhada. Ndo temos artigos ou
relatorios oferecidos para refletir. O grupo de Articulagdo também esta sofrendo um

tempo dificil. Ndo consegue mais juntar representantes de todas as sub-regides.

As esperangas colocadas pelas irmds inseridas nas jovens vocagdes que surgiriam
diretamente do meio popular para a Vida Inserida e dariam, justamente pela sua qualidade de
originariamente populares, o passo definitivo para uma forma mais avangada e auténtica de VR,
ndo se justificaram plenamente. As PCIs do Nordeste parecem ter tido uma capacidade de
suscitar um desejo inicial de Vida Religiosa em muitas jovens do mundo popular com que
conviveram, mas ndo tiveram o mesmo sucesso quanto a perseveranca dessas “vocagdes”: nas
respostas ao questionario de 1996, as PCIs do NE-II declararam que 520 jovens dos meios
populares haviam se apresentado para o noviciado a partir do contacto com elas, ao longo de
sua experiéncia, mas que somente 273 dessas mogas (52,5 % das entradas) permaneciam até
aquela data e nem todas em PCIs no Nordeste. Além disso, hd queixas explicitas das irmds mais
velhas de que as mais jovens parecem nio ter apego a inser¢io.

Muitas das irmds pioneiras da inser¢do tém sido chamadas a ocupar cargos de diregio
em suas Congregacdes, sentem-se compelidas a aceitd-los e ao fazé-lo tém que deixar a vida

inserida e dedicar-se também as outras formas institucionais da VR, causando, para algumas
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das irmés que permanecem na inser¢@o, sentimentos de “trai¢cdo” e de “volta para tras”.

Tendo muitas religiosas acreditado que a VRI tinha chegado para absorver toda a VR,
como sua forma definitiva, na medida em que, passados ti’inta anos, os fatos ndo o confirmaram
¢ que, mesmo nas Congregacdes que a assumiram com entusiasmo, ndo parece garantida sua
irreversibilidade, ha uma tendéncia a decepgdo, ao desdnimo, uma leitura pessimista de
qualquer sinal que possa ser interpretado com “volta para tras” e até mesmo, em algumas
comunidades, uma tendéncia a duvidar inteiramente da capacidade das PCIs de permanecerem
como tais. Este € certamente um componente importante da crise, fruto da ndo confirmagdo

daquela interpretagdo etapista da evolugdo da Vida Religiosa a que ja nos referimos.

1V.2.6. As PCIs niio sabem como manter-se materialmente no futuro.

Outros fatos que tém sido explicitados pelas PCIs como razdes de inquietagdo sdo os
relativos as possibilidades de sua manutengdo material ja num futuro proximo. Apesar de que,
segundo os dados disponiveis sobre periodos anteriores e confirmados por nossa pesquisa
iniciada em 1996, em média o custo da manuten¢do das PCls tenha sido, ao longo de sua
existéncia, de pouco menos de um salario minimo per capita, as comunidades ndo tém
nenhuma seguranc¢a de que poderdo continuar a manter-se. A institui¢do eclesiastica ja ndo

garante nem um minimo dc suas necessidades, ja ndo lhes cede casas de moradia e quase ndo
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lhes remunera mais o trabalho pastoral. As possibilidades de donativos vindos de outros paises
diminuem rapidamente na medida em que dependiam em grande parte da mediacdo das
religiosas estrangeiras integradas nas PCIs do NE-II, cujo niimero vem diminuindo rapidamente
nos anos 90.

A alternativa do trabalho profissional, embora parecesse se afirmar como uma boa
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possibilidade no final dos anos 70, (em 1981, 45,55 % das comunidades declararam viver
exclusivamente de remuneragio do trabalho profissional das irmas), nos anos seguintes revelou-
se muito dificil e declinou até chegar a manter apenas 25 % das PCIs, em 1992, e a aparecer
apenas em 9% das comunidades como principal fonte de renda em 1996. O “trabalhar como os
pobres”, em empregos de tempo integral na industria ou no comércio significava para as irmas
quase nenhuma disponibilidade para trabalhos pastorais e para a convivéncia com sua pequena
comunidade e com o povo no local de sua inser¢do; as tentativas das irmds de conscientizar
seus colegas de trabalho freqientemente resultaram em demissdo; em estabelecimentos
pequenos, com nimero reduzido de empregados, mais comuns no Nordeste, ndo havia quase
nenhuma possibilidade de fazer do local de trabalho também um espago de agdo apostolica e
social, e, passados os primeiros meses em que valia como um aprendizado a mais sobre a vida
do povo pobre, o tempo de trabalho comega logo a ser sentido como tempo perdido. Ganhar a
vida trabalhando “por conta prdpria”, com artesanato, servicos doméstico, agricultura de
subsisténcia, etc., como os mais pobres, para chegar a remunerar minimamente exige também
uma dedicagdo quase exclusiva de energias e de tempo. Por outro lado, nos campos
profissionais nos quais muitas das irmés tinham sido formadas, a educa¢do e a saide, ou outras
profissGes de nivel médio ou superior, € muito dificil ou mesmo impossivel conseguir emprego
nas pequenas cidades do interior nordestino, € os poucos postos de trabalho existentes
dependem muitas vezes de clientelismo politico; mesmo nas cidades grandes, o emprego nesses
campos tem muitos dos incovenientes do emprego na industria ou no comércio. Acrescente-se
que grande parte das irmas eram estrangeiras, ou vindas de outras regides, ou tinham origem de
classe média ou alta que as caracteristicas do habitus de classe — que ¢, segundo Bourdieu

(1992), um conjunto de disposi¢des, gostos, comportamentos e atitudes, um estilo, enfim,
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muito claramente perceptivel — nfo permitia esconder, ou chegaram & inser¢do ja com mais de
40 anos, enfim, tinham varias limita¢cdes para conseguir emprego no Nordeste. As solicitagdes
crescentes do trabalho pastoral e social foram ao encc;ntro dessas dificuldades. Por estas e
outras razdes, a alternativa do trabalho profissional foi sendo, de fato, aos poucos abandonada.
Mas a verdade € que o fracasso do caminho do trabalho profissional e as alternativas reais de
sobrevivéncia que restaram para as irmds parecem ter sido sempre fonte de mal-estar, e a
situa¢do a que chegaram, nos final dos anos 90, € provavelmente insustentavel.

Nos anos 90, a principal fonte de sustento das PCIs no Nordeste tornou-se a
aposentadoria das préprias irmds. Em 1981, apenas 1 % das comunidades dependia dessa fonte,
e mais 2% a tinham como fonte secundaria de renda. Em 1992, apenas 16,9 % das PCIs
dependiam de aposentadorias das irmas mais velhas, e em 1996 essa dependéncia saltou para
30,3 % das comunidades como fonte principal de sustento e, em mais 7,7 % aparece como
segunda fonte. Ora, sobretudo considerando-se que uma parte dessas aposentadorias € de irmés
européias ou norte-americanas ¢ canadenses, certamente mais substanciais do que as
aposentadorias brasileiras, essa solugdo € evidentemente de curto prazo.

A outra fonte importante de sustento tém sido a contribuigio financeira das
Congregagées, que respondia, em 1981, pelo sustento de 13,3 % das pequenas comunidades, e

apenas complementava, esporadicamente, a renda de outras 16,3 %; em 1996 essa dependéncia
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havia saltado para 28 % das comunidades, como fonte principal ou unica. Esta forma de
manuten¢do das PCIs supde que as Congregagles tenham patrimdnio ou obras de tipo
tradicional, e um nimero suficiente de irmis para dedicar-se a elas, que gerem um excedente de
renda — na linguagem das PCls, € preciso que haja um lado ‘“rico” da Congregagdo, para

sustentar seu lado “pobre” — limitando, portanto, estruturalmente, a possibilidade das
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religiosas de cada Congregacgdo optarem pela Vida Inserida nos Meios Populares. Como as
obras das Congrega¢des tém tido também elas dificuldades de manter-se, agravadas por
mudangas na politica governamental quanto a isengdes d;: impostos e taxas para as instituigdes
reconhecidas como filantropicas ou de utilidade publica, além do desconforto ideologico que
produz, essa solugdo também parece ser muito provisoria.

Ha aqui um problema evidente, que compromete o futuro dessa forma de Vida
Religiosa no Nordeste, se considerarmos entdo que cerca de 65 % das PCIs da regido mantém-
se materialmente através de meios provisorios e as demais através de formas de remuneragdo
do trabalho profissional ou pastoral que vém se tornando cada vez mais raras na ultima década.

E certamente um elemento a mais, € muito concreto, da crise.

IV.2.7. As PCIs ja nao sabem bem onde situar-se.

No projeto comum das PCIs do Nordeste que floresceu nos anos 70 e 80, o “onde
situar-se” parecia ndo oferecer problemas. Viam seu lugar social entre os mais pobres e
queriam-se integradas na Igreja local, que era também uma Igreja que parecia propor-se a ser a
Igreja dos pobres e a democratizar-se na sua estrutura interna. Do ponto de vista geografico,
parecia também claro onde situar-se: deveriam implantar-se, sempre provisoriamente, em cada
localidade onde habitassem os mais pobres, mais marginalizados, mais isolados, para ali lancar e
cultivar sementes de comunidade e de agdo libertadora e, entdo, transplantar-se para animar
outro espaco semelhante.

Nos anos 90 a Igreja no Nordeste ndo oferece mais 0 mesmo quadro. Sem renunciar a
sua mistica e aos ideais forjados no periodo de sua invengdo, as irmds das PCIs sentem-se

muito inconfortdveis nas estruturas das Igrejas locais, especialmente junto ao novo clero e ao
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novo estilo pastoral e isso produz seja conflitos freqiientes, seja a decisio de varias
comunidades, ou irmds individualmente, de afastar-se da pastoral paroquial ou de
compromissos formais com a pastoral diocesana e rela'cionar-se apenas diretamente com 0s
grupos de leigos ainda dispostos ao tipo de espiritualidade e atividades que as PCIs créem que
corresponde & sua vocagdo. Esta ultima atitude também provoca incompreensdo da parte da
hierarquia eclesiastica que ndo v€ o que fazem as religiosas inseridas — e aqui mais uma vez
encontramos a “invisibilidade” das freiras — e portanto ndo reconhece nenhum valor em sua
acdo e queixa-se de que as irmds “ndo fazem nada”, “ndo colaboram”, “ndo ddo satisfa¢do”,
etc..

No entanto, as irm3s das PCIs sempre quiseram estar “em comunhio com a Igreja
local”, tema que se repete em suas falas e escritos ao longo dos anos 70 e 80 e que nunca foi
negado por elas. E dentro da Igreja que elas querem prestar seu servigo apostolico, mas querem
também ter um lugar reconhecido, querem mais espago e compreesdo para sua propria
interpretacdo de sua vocagdo, da realidade e da Palavra de Deus, mais participagdo nas
instdncias de decisdo. Querem que sua presenga no meio dos leigos, em ambientes e grupos
nem sempre especificamente religiosos seja reconhecida como presen¢a de Igreja, que seu
trabalho social seja reconhecido como agdo apostdlica. A situagdo atual, portanto, onde esse
desejo de comunhdo com a Igreja local encontra tantas dificuldades em se realizar, é certamente
mais um componente importante da crise.

Também na sociedade em geral as PClIs tém hoje dificuldades maiores de situar-se. Sua
inser¢do no meio dos pobres, marginalizados e excluidos foi uma op¢do pela liminaridade como
valor positivo e parecia clara enquanto era possivel ler a configuracdo da sociedade de maneira

mais simples, em termos de ‘“opressores e oprimidos”, ou de “classes antagdnicas”



196

aparentemente bem delimitadas. Ora, tal leitura ja ndo parece mais possivel, uma vez que a
complexidade crescente da sociedade brasileira, as mudangas estruturais aceleradas nos altimos
anos fazem que ndo seja mais tdo simples identificar onde estdo “os mais pobres” ou “os mais
necessitados” entre os quais as irmas devem inserir-se.

Em 1996, as PCIs do NE-II continuavam a viver mais no interior (65,5 %) do que nas
capitais. Viviam ainda mais em cidades pequenas (57,6%) do que nas grandes (capitais +
cidades grandes do interior [de mais de 100.000 habitantes] = 42,4 %). Essa distribui¢ao é
bastante semelhante aquela que havia em 1981, no entanto, as realidades em que estdo inseridas
é que certamente nfo sio mais as mesmas, passados quase 20 anos: a zona rural e as
cidadezinhas do interior continuaram se despovoando, € as periferias das cidades maiores
cresceram em populagdo, em miséria e em violéncia, as classes médias urbanas empobreceram
muito. Parece-nos, assim, que essa permanéncia da mesma distribui¢do das PCIs segundo os
ambientes é mais o resultado de uma certa inércia do que de uma estratégia consciente de
conjunto por parte das proprias freiras ou da Igreja em geral, como parece ter sido nos
primeiros anos. Qutro indicio dessa inércia € que, nos anos 90, o projeto de comunidades
itinerantes que era importante nos anos 70 e 80 parece ter sido abandonado: enquanto nas
décadas anteriores a média de permanéncia de uma PCI no mesmo lugar provavelmente estava
em torno de 4 ou 5 anos, em 1996, 53,8 % estavam inseridas no mesmo lugar havia mais de 15
anos, 39,8 % o estavam havia entre 10 e 15 anos, e apenas 15,40 % estavam no mesmo lugar
havia menos de 5 anos. Esta perda de mobilidade provavelmente esti relacionada com o
esfriamento do interesse do sistema eclesiastico pela presenga das PCls, pois a possibilidade de
insercio em um novo local sempre esteve ligada aos convites ou pelo menos a aceitagdo por

parte dos bispos e vigarios paroquiais. Podemos supor que a diminui¢do dos convites ou do
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encorajamento para novas inser¢des tenha sido o motivo principal da longa permanéncia das
PCIs nos mesmos lugares nos ultimos anos, ja que ndo encontramos em seus documentos €
declara¢des nenhum indicio de que tivessem modiﬁca&o voluntaria e conscientemente sua
primeira estratégia de mobilidade.

Finalmente, as PCIs hoje se perguntam se a compreensio da inser¢do, marcadamente
local, ligada a um determinado bairro, enquanto local de moradia — crendo que as relagdes de
vizinhanga € que deveriam ser a base para a construgdo de verdadeiras comunidades entre os
pobres — ¢ a unica forma ou mesmo a melhor forma de inser¢do e o dmbito proprio para ser
fermento de comunidade, espago de estabelecimento de novas relagdes socias verdadeiramente
fraternas, etc.. Muitas freiras comegam a ver outros tipos de grupo, que se reunem em torno de
outros fatores aglutinantes que ndo a vizinhanga do local de moradia, como o seu lugar de
inser¢do e de construgdo de comunidades. Mas também nesse aspecto ndo ha clareza nem uma

visdo de conjunto mas muitas interrogagdes e perplexidade.

IV. 4. As PCIs do Nordeste nio sio mais as mesmas.

Mais de trinta anos se passaram desde o inicio da aventura de criar um novo modo de
viver a VR e isso significa necessariamente mudan¢as muito importantes na composi¢do € no
perfil das Pequenas Comunidades do Nordeste. Sintomaticamente, as salas em que se reuniam
os grupos de discussdo do Encontrdo de de 1997 foram identificadas pelos nomes de membros

ja falecidos das PCls da regido.
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1V.4.1. Mudou o perfil, mudaram as forcas das PCls.

Uma nova migraciio as avessas

A primeira gerag¢do das PCls, aquelas que viveram a virada da Vida Conventual pré-
conciliar para a invengdo da Vida Religiosa Inserida no Meio Popular, naturalmente,
envelheceu e muitas vezes ja ndo tém a disposi¢do fisica para manter o mesmo ritmo de
atividade de antes. Em 1996, 26 % das irm3s das PCIs do NE-II tinham mais de 60 anos.
Inimeras das pioneiras que iniciaram e expandiram a experiéncia no Nordeste, sendo
originarias de outros paises ou de outras regides do Brasil, pela idade avangada ou por razdes
de saude, ou ainda pela falta absoluta de novas vocagdes nos paises de origem, foram chamadas
de volta por suas Congregagdes ou foram convocadas para assumir cargos de dire¢do nacional
ou internacional. Outras irmds, na forga da idade, voltaram para suas regides movidas pela idéia
de que, tendo crescido muito o mimero de irmds nordestinas nas PCls, se devia entregar o
Nordeste as nordestinas. Essa migra¢do ao revés parece ter-se iniciado na segunda metade dos
anos 80 e intensificado nos anos 90. No momento do Encontrdo de 1997, apenas 13 % das
irmas eram originarias do Sul-Sudeste e apenas 14 % eram estrangeiras; dessas ndo nordestinas

62,5 % tinham mais de 50 anos de idade e apenas 33,3% estavam na casa dos 40 anos.

Um enfraquecimento da lideranca.

Aqui deve estar também uma das razdes importantes da crise: um certo esvaziamento

das lideran¢as do conjunto das PCIs, compostas até agora, no final dos anos 90, pelas irmas da

primeira geragdo — isto €, que vieram de outro lugar social para a inser¢do no meio dos pobres
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do Nordeste — inclusive um grupo importante de estrangeiras, sem que tenha emergido, no
ambito do conjunto da Articulagdo (aqui ndo nos referimos as comunidades e Congregagdes),
um grupo consideravel de segunda geracdo, de irrnﬁs.nordestinas mais jovens, das que ja
iniciaram sua VR na inser¢do, que fosse gradativamente tomando a lideranga ou que mesmo
expressasse de maneira clara e conjunta, os questionamentos, aspira¢ées e propostas das mais
jovens. Mesmo os eventuais encontros de “jovens da inser¢do” tém em geral sido organizados,
e dirigidos ou “assessorados” pelas irmés de primeira geragdo. Ou seja, nem sequer em relagdo
a sua propria geragdo, ndo se constituiu uma lideranca mais jovem, embora tenha havido
tentativas esporadicas de algumas irmis jovens de aglutinar e constituir grupos que refletisse
entre si e se expressassem a partir de sua posi¢do especifica. Ndo nos referimos aqui a
coordenagdo oficial da Articulagdo, composta de uma representante de cada sub-regional,
eleitas a cada dois anos, onde sim, houve mais renovagdo, referimo-nos a lideranga
propriamente dita, independente de cargos formais, aquelas que detectam as inquietagdes e
intuigdes do conjunto, que tomam a palavra ou a caneta e as expressam, que anunciam os
novos problemas e tendéncias, que sintetizam, que interpretam e propdem linhas de conjunto,
que realimentam a mistica e estimulam a agdo. Essas liderangas, durante os quase 20 anos de
existéncia da Articulagdo regional, tém permanecido aproximadamente as mesmas, com muitas
perdas nos ultimos anos pelas razdes ja mencionadas. Nossa propria observagdo dos
Encontrdes, uma leitura atenta de seus relatorios e dos 54 numeros do boletim Nosso Chédo (do
inicio de 1982 a junho de 1999) e o testemunho de algumas irmas que entrevistamos confirmam

esse fato.
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Mudou a composiciio social do conjunto das PCIs do Nordeste.

Essa nova migragdo, desta vez para fora do Nord'este, explica também, em parte, o fato
de que o conjunto das PCIs do NE-II tenha “rejuvenescido” rapidamente nos anos 90: em
1992, segundo a pesquisa coordenada por Plummen, mais de 50% das irmds tinham idade
superior a 50 anos. Em 1996, 54 % das irmds tinham 50 anos ou menos.

A composi¢do das PCIs do Nordeste nos anos 90 é muito diferente daquela das
primeiras décadas, o que fica claro nos dados que obtivemos com um questionério respondido
por 200 irmds que participaram do Encontrio de 1997:

e 72 % das irmés das PCIs do NE II sdo nordestinas.

¢ 55 % das irmds nasceram e se criaram no meio rural.

e 26 % nasceram e se criaram em cidades pequenas do interior.

e 57 % delas se declararam filhas de agricultores/trabalhadores rurais.

¢ 9% declararam ser filhas de assalariados da industria, comércio ou servigos.

® 7 % declararam ser filhas de artesdos ou prestadores de servicos autdnomos

(excluidos os profissionais liberais de nivel universitario).

Estes dados revelam que, atualmente, a imensa maioria dos membros das PCls da
regido Ne II sdo originarios das classes trabalhadoras pobres do Nordeste. Essa caracteristica
vem se acentuando nos Gltimos anos, configurando uma mudanga importante na extragdo de
classe das PCIs, pois a porcentagem de filhas de trabalhadores pobres aumenta

significativamente entre as mais jovens como mostra o quadro seguinte:
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Mudou a composi¢io cultural do conjunto das PCIs do Nordeste.

E evidente que os dados que acabamos de expor significam uma mudanga consideravel
naquilo que podemos chamar o ambiente cultural das PCls. A primeira gera¢do era composta

majoritariamente por pessoas das mais variadas origens nacionais e sociais, que freqiientemente

UFPB
et (OTFCA CENTRAL

falavam outros idiomas e conheciam outras realidades, viajando inclusive com certa frequéncia

para outros paises, participando de cursos e semindrios em outras regides do pais ou no

exterior, mesmo sendo brasileiras®’, tendo acesso &s ultimas correntes de idéias sociais e

teologicas e & bibliografia correspondente, ¢ que tinham, em grande parte, formagao intelectual

de nivel universitario por for¢a do tipo de trabalho que anteriormente desempenhavam ou

S . S . -~ . , . . e . ol .
* Aqui e na taixa de mais de 60 anos estdo incluidas as a maioria das européias e norte-americanas, filhas de agricultores

e operdrios, o que, nas condigdes de seus paises ndo significa o mesmo que sé-lo no Brasil.

%0 N7o inclui as filhas de profissionais liberais de nivel universitario.

°/ Na periodo anterior ao surgimento da VRI. era comum nas Congregages estrangeiras ou internacionais que as irmds
brasileiras fossem estimuladas a aprender a lingua veicular de sua Congregagfio. em geral a lingua do pais cm que tol

gregag g
fundada.
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estavam destinadas a desempenhar nas obras de suas Congregagdes. Além disso, pela
convicgdo que tinham de sua ignordncia quanto a cultura popular nordestina e da importéncia
de respeita-la e aprender dela, observavam, informav.am-se, pesquisavam, detinham-se na
analise da cultura popular local e da sua histéria. Ou seja, a primeira geragdo das PCIs detinha,
no seu conjunto, um excepcionalmente rico capital cultural. Isto poderia ndo ser determinante
para sua capacidade de inserir-se e realizar a missdo junto ao povo, como diziam elas, mas
certamente tinha conseqiiéncias quando se tratava da reflexdo em ambito intercomunitario €
regional, quando se buscava abstrair, do relato das experiéncias e dificuldades concretas vividas
por cada comunidade em seu cotidiano, as linhas e idéias mais gerais, uma elabora¢do mais
tedrica de sua aprendizagem e de suas propostas e, portanto, na constitui¢do da lideranga do
conjunto. A mudanga de composi¢do social e generacional corresponde também a uma
mudanga marcante nesse aspecto como indicam alguns dados quantitativos que obtivemos. Ao
cruzarmos os dados de faixa etdria e grau de escolarizagdo em 1996, apareceu o seguinte

quadro:

Grau de escolarizacio
completo ou 1° grau 2° grau 3° gran
em curso | (porcentagem do total da | (porcentagem do total da (porcentagem do total da
2> faixa etdria) faixa etaria) faixa etdria)

Faixa etdriaW

29 anos ou menos 10.2 % 58,9 % 30.7 %
30 a 39 anos 1.5 % 51.6 % 46.8 %
40 a 49 anos 6 % 54 % 40.6 %
50 a 39 anos 7.6 % 33.8% 58.4 %
mais de 60 anos 11.6 % 54,5 % 42.8 %

Nota-se que € entre as irmds de menos de 50 anos, e portanto na nova geragio, onde a
imensa maioria € nordestina, que, além de terem uma menor experiéncia e conhecimento direto

de outras realidades e culturas, também o acesso ao ensino superior é sensivelmente menor.
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Pelo contrario, a porcentagem de irmas com nivel universitario cresce muito na faixa dos 50

anos. 62

Outro dado, colhido em 1996, que vai no mesmo sentido do anterior € a relagdo entre

tempo de Vida Religiosa Inserida e grau de escolaridade:

Grau de escolarizacio
completo ou 1° grau 2° grau 3° grau
em curse| (porcentagem do total da (porcentagem do total da (porcentagem do total da
> categoria) categoria) categoria)
Tempo de VRI ¥
menos de 10 anos 6.94 % 49.30 % 3.7%
de 10 a 14 anos ¢ 11 meses 8.16 % 37.14 % 34.64 %
de 15 a 19 anos e 11 meses 4.7% 38% 57.14 %
20 anos ou mais 6.7 % 42.3 % 30.8 %

Aparece claramente, nesses dados, que a primeira geragdo das PCIs do Nordeste € bem
mais escolarizada do que a segunda, o que se explica, em parte, pela origem de classe, dado
que o acesso & escolarizagdo é muito mais dificil para jovens das classes populares que
compdem praticamente a totalidade da segunda geragdo. Mas nota-se, nos dois quadros acima,
que a faixa em que hd menos universitarias é uma faixa intermedidria que corresponde
provavelmente s primeiras irmds que entraram diretamente na VRI, ou passaram da vida
conventual 4 insercdo ainda muito jovens, no final dos anos 70 e inicio dos 80, quando
predominou claramente a tendéncia a rejeitar a “cultura burguesa, intelectualizada e elitista”,
que a escola e a universidade supostamente transmitiam, e a supervalorizar a cultura popular

como fonte de saber suficiente para a missdo na inser¢do. Varios depoimentos que colhemos e

° Note-se que na faixa ctaria entre 60 ¢ 69 anos se concentra. nos anos 90. o maior numero de religiosas estrangeiras ¢
que a formagdo de segundo grau europeéia ¢ canadense ou norte-americana ¢ certamente bem mais aprofundada do que
brasileira, sobretudo nas ultimas trés décadas em que o ensino publico primario ¢ secundario no Brasil sofreu uma
deterioracdo amplamente reconhecida.
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trechos dos documentos que consultamos confirmam que durante um periodo de mais de dez
anos houve de fato, freqilentemente, em muitas Congregagdes, uma resisténcia aos estudos
universitarios baseada na idéia de que eram inuteis e mesmo prejudiciais & missdo inserida no
meio popular, e a escolarizagio de segundo grau foi o patamar considerado necessario e
satisfatorio. Os mesmos dados e testemunhos mostram, porém, que essa tendéncia comega a se
reverter nos ultimos anos, em parte pela insisténcia das irmds mais jovens no desejo de
continuar os estudos e em parte porque as convicgdes que causaram a rejeigdo dos estudos

académicos encontra-se bastante abalada desde o final dos anos 80.

IV. 4. 2. Os problemas da descontinuidade entre a primeira e a segunda

geracio.

Ao longo dos trés anos em que desenvolvemos nossa pesquisa, foram-se esclarecendo
para nos as iniimeras diferengas entre a primeira e a segunda geragdo dos membros das PCIs do
Nordeste, diferengas objetivas, estruturais, e que ndo podem ser atribuidas apenas as mudangas
da conjuntura social em geral. Pareceu-nos cada vez mais claro que essa descontinuidade tem
grande importéncia para a compreensdo da crise por que passa o sujeito social coletivo que nos
propusemos estudar. Tendo trabalhado com a atengdo voltada para a questdo da relagdo entre
o subjetivo, o individual, o espiritual e mistico, por um lado, e o coletivo, o estrutural, as
realidades externas ao sujeito, por outro lado, tentamos, finalmente compreender algo das
caracteristicas subjetivas da geragdo mais jovem, sem a pretensdo de aprofundi-las, e sua
relagcdo com os dados objetivos que ja expusemos.

Um primeiro aspecto que nos parece fundamental na compreensio da segunda geragéo,

e portanto das possibilidades de desenlace da atual crise do conjunto das PCIs e da
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continuidade do modelo de VR que ele encarnou, é o fato de que a segunda geracdo vive de
modo inteiramente diferente da primeira a sua relagdo com o meio popular, com o mundo dos
pobres e com o ideal de inser¢do. A rigor, para essas J:ovens, todas origindrias das camadas
sociais pobres do Nordeste, nem poderiamos falar de “inser¢do™: insere-se aquele ou aquilo que
estava fora. A ida, ou eventualmente a volta, para 0 meio dos pobres foi, para a primeira
geragdo, uma decisdo carregada de sentido religioso e ideoldgico, foi uma opgdo que as fazia
reviver o momento da escolha da prépria VR, foi vivido como conversdo, como novidade e até
mesmo como aventura; para as jovens nascidas e criadas nesse meio, — que sdo a esmagadora
maioria do que consideramos a segunda geragdo — e que nunca o abandonaram, nunca
experimentaram outro tipo de vida, para as quais essa escolha nunca foi realmente colocada, o
viver em meio pobre, nos bairros ou povoados pobres do Nordeste, é simplesmente a
continuidade de sua situagdo “natural”. Elas ndo podem, sem sair do meio popular, “inserir-se”
nele. Assim, muito do que foi vivido pelas pioneiras da inser¢do como gerador de entusiasmo
por esse modelo de VR ndo pode ser vivido da mesma forma pela segunda geragdo e pelo atual
grupo de jovens religiosas em geral. E certo que elas recebem ainda uma forte influéncia das
irmds mais velhas, cujo exemplo as atraiu para a VR e que buscam transmitir-lhes a mistica da
VRI; muitas jovens expressam uma adesdo a esse ideal. No entanto, dadas as condigdes
concretas, mesmo para essas que declaram-se identificadas com o ideal da inser¢do, ha duvidas
e tensdes, talvez inconscientes, mas que sdo um problema para a continuidade da VRL
Algumas explicitaram o mal-estar que lhes causa o fato de que ao entrar numa Congregagdo
religiosa passam a ter uma aparente seguranga material, a ndo ter que preocupar-se

. . .« A . . . . - 3 N
imediatamente com a sua sobrevivéncia que parece garantida pela instituigio®, frente a pobreza

3 . . - " - - .. “ - I
™ Os dados que levantamos e que indicam uma real inseguranga econémica das PCls para o tuturo proximo ndo sdo visivels
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de suas familias para com a qual tém o sentimento de responsabilidade tdo préprio da cultura
tradicional nordestina.

Em segundo lugar, elas iniciam ou prosseguem éeu processo de formagdo para a VR
num contexto social e eclesial, ja descrito, que ndo favorece mais um assumir tdo entusistico
do modelo de vida inserida que empolgou e aglutinou as PCIs do NE-II nas suas primeiras
décadas. Ndo podem ter tantas certezas quanto as que tiveram, por muitos anos, as PCIs de
primeira geragdo. Para a segunda geragdo, a VRI, na pratica, ndo se apresenta mais como um
veiculo que corre facilmente por um suave declive, pelo contrario, enfrenta obstaculos, perda
de velocidade, caminhos bifurcados a escolher.

A jovem geragdo, por outro lado, sente-se insegura quanto a sua experiéncia do mundo
e das diferentes formas da VR e quanto & sua formagdo intelectual, frente aos desafios que
podem j4 perceber num futuro proximo. Uma vez que, de modo geral, nas ultimas décadas so
surgem vocagdes religiosas femininas dos meios populares, mas que, por outro lado, as
Congregagdes continuam mantendo instituigdes educacionais ou outras € ha ainda um grande
niimero de religiosas mais idosas que tém outra origem social e viveram sempre outro estilo de
VR, estas irmds mais jovens sentem-se inseguras ao perceber que dentro de alguns anos, no
muitos, terdo que assumir a diregdo de suas Congregagdes no seu todo, ndo s6 das
comunidades inseridas que lhes sio mais familiares. Recentemente uma jovem religiosa, na
faixa dos 30 anos de idade, de origem popular nordestina, cuja experiéncia de VR se fez toda
em comunidades inseridas no meio popular, j4 foi eleita superiora provincial de sua
Congregagdo no Nordeste, onde Congregagdo mantém escolas para a classe meédia e tem casas

conventuais com comunidades de irmds idosas que nunca viveram a inser¢do. Perspectivas

“a olho nu”" par as jovens religiosas.
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semelhantes se apresentam, de modo mais ou menos consciente, para todas as demais irmas
jovens, produzindo a0 mesmo tempo inseguranca, ansiedade e o desejo e a preocupagdo com
seu proprio desenvolvimento pessoal e formagdo intelect;lal. Uma das jovens que interrogamos
explicitou muito claramente esses sentimentos: “Vejo as irmds estrangeiras indo-se embora,
vejo que nos ndo somos tdo preparadas como elas e tenho medo do futuro.” As jovens querem
estudar, querem fazer cursos universitarios e mesmo pos-graduagdo. Ora, tal aspiragdo coloca,
de imediato, uma série de problemas, pois os locais onde hoje estdo inseridas as PCIs e as
proprias condigdes sociais € materiais da inser¢do sdo em grande medida incompativeis com
estudos universitarios proveitosos. Por outro lado, essas aspiragSes causam outro tipo de
tensdo, na medida em que algumas das freiras da primeira geragdo véem nelas uma rejei¢do da
op¢do pelos pobres, pela pobreza, rejeicio do seu estilo de vida e de suas prioridades
apostolicas, enfim, do modelo de VR que elas sonhavam ver continuado e mesmo aperfeicoado
por suas jovens Sucessoras €, ao expressar-s¢ €sse sentimento, cria-se um clima de
incompreensio entre elas e as jovens, em varios casos levando essas ltimas a abandonar a VR.
Incompreensdo semelhante acontece em relagdo ao desejo das jovens de ver outros mundos,
alargar sua experiéncia das formas de VR e da propria vida social, que se expressa na forma do
pedido ou da aceitagdo facil de mudar-se para casas religiosas de outro tipo, em outras regides
ou mesmo em outros paises. Muitas das jovens que interrogamos expressaram claramente esse
desejo, que parece ndo ser tanto um desejo de uma forma de VR “tradicional” nem rejei¢do da
missdo entre os pobres, mas sim o desejo de ultrapassar as fronteiras estreitas de seu meio de
origem e “ver o mundo”. Ndo se trata de insinuar aqui que as jovens entram na VR em busca

de ascencdo social. No entanto, para quem nasceu pobre no Nordeste, que sentiu sempre O

quanto lhe era negado ndo so materialmente como culturalmente, o quanto é precaria a escola
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que lhe foi oferecida, ¢ “natural” e justa a aspiragdo de superar esses limites, de suprir essas
caréncias, de crescer. E muito dificil poder renunciar aquilo que ainda néo se teve. Talvez,
inclusive, um afastamento temporario das PClIs do Nordeste seja, para essas irmds, uma
condi¢do para que possam fazer, mais tarde, uma verdadeira escolha por este tipo de VR ou
semelhante.

Outro aspecto a que se referiram todas as jovens que responderam a nossa pesquisa € 0
das dificuldades e da necessidade de aprender a lidar de maneira equilibrada com sua
afetividade, fundamental para a vida de celibato consagrado e para a vida comunitéria. Parecem
quase todas bastante interessadas e interiormente ocupadas com essa questdo.

Nos depoimentos que colhemos das irmds jovens, porém, essa aspiragdo de crescimento
e amadurecimento pessoal aparece claramente subordinada 4 sua aspiragdo a VR como
“consagragdo e vida de unido com Deus”, “entrega total ao servigo do Reino de Deus e dos
irmdos”, “seguimento de Jesus”, expressdes que predominam entre as jovens interrogadas por
nés e que podem se referir nio somente ao modelo especifico de Vida Religiosa Inserida nos
Meios Populares do NE-II, mas a uma variedade de formas de concretizagdo da vocagdo
religiosa. Ha um grande desejo expresso de aprofundamento espiritual, de amadurecimento na
oragdo, de compreensio do sentido e da mistica da VR, o que indica que a entrada dessas
jovens nas Congregagdes €, em geral, certamente religiosamente motivada.

Em suma, nos depoimentos que colhemos das irmas mais jovens, aparece bastante claro
que essas questdes do crescimento e amadurecimento pessoal, tanto afetivo quanto espiritual e
intelectual, sdo atualmente muito mais urgentes para elas do que as questdes da VRI em geral ¢
certamente explicam em grande parte porque ndo despontou uma lideran¢a jovem no conjunto

das PCIs e nem mesmo no dmbito de sua propria geragao.
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Resta dizer que essas tendéncias das irmds mais jovens, que acabamos de analisar, vao
ao encontro de uma necessidade das Congregagdes € de suas propostas de formagdo para as
novas vocagdes. Na verdade, a formacdo das novigas é feita por cada Congregagdo, a sua
maneira e segundo suas necessidades e possibilidades. Embora muitas Congregagdes se tenham
proposto a formar as jovens do meio popular para a vida inserida, ao ndo contar com amplo
recrutamento em outros meios sociais, € inevitavel que, tendo necessariamente que prever sua
propria reprodugdo enquanto institui¢do, e que essa ndo se esgota na VRI 4 maneira do
Nordeste, que as Congregagdes tendam a propor, mais cedo ou mais tarde, outro tipo de
experiéncias as suas jovens nordestinas, com a preocupagdo de capacita-las a assumir, no
futuro, a responsabilidade pelo conjunto e a continuidade da instituigdo. A Articulagdo das
PCIs do NE-II nunca teve um sistema proprio, intercongregacional, de formagdo das jovens
para a VRI segundo o seu proprio modelo. As Congregagdes conduzem, cada uma a seu modo,
a formacdo de suas novigas. Por outro lado, a Conferéncia dos Religiosos do Brasil, regional
NE-II sim, tem organizado e funcionando ha décadas um sistema intercongregacional de
formagdo para jovens, que se realiza através de sessdes periddicas de estudos, segundo as
sucessivas etapas de formagdo para a VR®, mas que ndo se orienta especificamente para a Vida
Inserida no Meio Popular. Ao juntar no mesmo processo jovens “inseridas” € jovens que estao
sendo formadas em outro estilo (em geral das Congrega¢des que ndo assumiram a VRI ou o
fizeram como uma exce¢io muito minoritaria), o sistema de formagdo intercongregacional da
CRB ¢ mais um fator de diversificagdo das aspirag¢ées juvenis. O conjunto das PCls, ndo tem,
portanto, como intervir efetivamente nesse processo, apesar de preocupar-se € discutir

freqiientemente a questdo das jovens e de ter colocado grandes esperancas na formagdo das

° ~Postulinter”, para postulantes. “Novinter”. para novicos™ ¢ “Juninter” para os que jd fizeram os votos temporarios.
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jovens religiosas originarias do proprio meio popular, ao longo dos anos.

IV. 5. A natureza da crise indica uma mutacao.

Pensamos, enfim, ter reunido elementos suficientes para afirmar que ha sim uma crise, €
bastante profunda, que atinge o sujeito social coletivo que quisemos compreender, isto €, 0
conjunto das PCIs da regido Nordeste-II que se organizaram através de sua Articulagdo.
Cremos poder afirmar também que ndo se trata apenas de uma crise de acomodagdo a uma
nova conjuntura, que poderia ser passageira e, uma vez feitas algumas adaptagdes, permitiria a
continuidade, sem grandes alteragdes ¢ que, com a mesma amplitude, do modelo consagrado
durante os anos 70 e 80 e de sua expressdo organizativa na Articulagdo. Parece-nos que os
elementos que estdo por baixo dessa crise indicam uma nova mutagdo no aspecto concreto da
VR no Nordeste. Em que sentido se far4 essa mutagdo ainda ndo € possivel saber. Estamos
ainda em plena crise e a palavra do momento no ambiente da VR em geral, e também no dmbito
das PCIs do Nordeste, é “refundac¢@o”. Fala-se também de “redefini¢do da inser¢do”. Mas, em
meio 4 crise, nota-se um reavivamento da inspiracdo carismatica das religiosas inseridas na
regido, como parece ser o caso cada vez que as estruturas, as institui¢des (e a Articulagdo das
PCIs ja se havia, em certa medida, se institucionalizado) perdem sua estabilidade. As irmés que
viveram e ainda vivem a intensa experiéncia de tentar realizar a VR na convivéncia ¢ no
compromisso efetivo com os mais pobres estdo plenamente conscientes deste momento critico,
desencadearam um processo de permanente discuss3o a respeito, e se propdem a enfrenta-lo
criativamente. Cremos que a longa histéria da Vida Religiosa feminina que tentamos recuperar
neste trabalho nos permite supor que dai surgirdo, provavelmente, novas respostas, novas

formas de encarnar o carisma e a mistica da consagragdo a Deus, do servigo aos irmdos ¢ da
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realizagdo mais plena de relagdes comunitarias entre si e na sociedade, que s3o o cerne da Vida
Religiosa Ativa. No ultimo numero do Nosso Chdo encontramos 0 seguinte texto, na sintese de
um encontro subregional de 1999: “Ndo podemos voliar ao passado nem querer passar para o
futuro, mas viver o presente com qualidade. (...) A criagdo surge do caos... Na Vida Religiosa
estamos atravessando um nmomento de caos, mas temos que acreditar no levantar do sol.

Esperanga!”

ZOMR
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CONSIDERACOES FINAIS

Ao longo dos capitulos deste trabalho, pudemos chegar a algumas conclusdes ou pelo
menos a hipdteses compreensivas mais bem fundamentadas a respeito da natureza e da
evolugdo da Vida Religiosa Feminina Ativa na Igreja Catolica e especialmente da sua forma
recente no Nordeste, conhecida como Pequenas Comunidades Inseridas no Meio Popular. Nao
é necessario repeti-las aqui, mas ha algumas consideragdes de caréter geral que podemos fazer
a partir dos fatos até aqui expostos e analisados.

Parece-nos que tanto os momentos criticos que levantamos ao longo da histéria da VR
feminina catélica quanto a situagdo critica das PCIs do Nordeste, que atualmente se manifesta,
nio resultaram apenas de situagdes conjunturais, mas sdo manifestagdes de uma tendéncia
sempre latente que resulta de uma permanente ambigiiidade da posi¢do das mulheres religiosas,
que querem consagrar-se ao servico de Deus, na Igreja Catolica. A Igreja, como instituigdo
social, lhes reconhece a inspiragdo mistica e a autenticidade do carisma, mas teme quando esse
carisma tenta expressar-se livremente na pratica, e coloca institucionalmente inumeros limites a
realizagdo religiosa e apostdlica das mulheres. O mais permanente e insuperavel desses limites €
o fato de que as mulheres sio, na Igreja, consideradas ontologicamente incapazes de aceder ao
sacerdécio sacramental e portanto ao pleno exercicio de todas as formas do servigo religioso e
a todas as instincias de poder na Igreja. O fato de que a mulheres estdo constitucionalmente
impedidas de fazer parte da hierarquia religiosa catolica, cria e criou sempre essa espécie de
ambigiiidade com relagdo aquelas que se sentem chamadas a consagrar-se a uma Vida Religiosa
mais radical e & agdo apostdlica e missionaria, que, como sugerem os elementos historicos que

levantamos, atravessa toda a historia da Igreja. As mulheres que se consagram a Vida Religiosa



213

ndo sdo mais vistas como simples fiéis leigas, sdo vistas como especialistas do campo religioso,
e certamente o sdo, porém, como tal, sua posi¢ao ¢ extremamente ambigua. Max Weber (1997
[1922]), retomado por Pierre Bourdieu (1992), ensina q.ue, no campo religioso, encontram-se
trés tipos de especialistas: os sacerdotes — cuja agdo € fundamentalmente garantir a
reproducdo da estrutura de poder do campo religioso, seu monopolio dos servicos € bens
religiosos e a integridade do discurso religioso oficial — os profetas, cuja agdo se caracteriza
como oposta e em luta contra a a¢do dos sacerdotes, j& que buscam subverter a ordem religiosa
vigente e substituir o discurso e o sistema religioso dominante em nome da inspiragao
carismatica — e os feiticeiros, que se especializam na prestagdo de servigos de cura (fisica e/ou
espiritual) e integrando nessa agdo os ritos e o discurso religioso. Se assim &, a que categoria de
especialistas pertencem as freiras? E evidente que se trata de “especialistas religiosas”, que
ocupam no campo religioso um lugar certamente distinto daquele dos simples fiéis leigos, no
entanto, ndo é possivel definir com exatiddo a categoria ou categorias a que pertencem, se a
dos sacerdotes, a dos profetas ou & dos feiticeiros. J& que muitas, inclusive as que foram o
objeto principal deste nosso estudo, sdo publicamente reconhecidas pela Igreja como mulheres
consagradas a Deus, foram convocadas ou, pelo menos, aceitas pela hierarquia clerical e
submetidas 4 sua autoridade, dedicam-se freqiientemente a varias tarefas propriamente
religiosas que contribuem para a reprodugdo e manutencdo da doutrina, da instituicdo e da
ordem religiosa, poderiam ser situadas sociologicamente na categoria sacerdotal, ainda que em
posi¢do subalterna. As religiosas em geral, ¢ as PCIs que estudamos em particular, entretanto,
explicam-se a si mesmas como dotadas de uma vocagdo profética, tém entrado em conflito com
as autoridades eclesiasticas e membros do clero em geral, e tém-se identificado ideoldgica e

praticamente com movimentos populares contestadores da ordem social vigente, € seus
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diferentes modos de concretizar a VR fregiientemente surgiram da contestagdo de uma forma
estabelecida de instituigdo religiosa. Assim, caberiam entdo também na categoria dos profetas.
Ou, ainda, as mulheres religiosas de vida ativa aproximar:se-iam da categoria dos feiticeiros, ou
dos curandeiros, j4 que se tém dedicado intensamente ao servigo caritativo aos outros,
oferecendo as pessoas com que se relacionam, especialmente aos pobres, seus servigos de
cuidados ou cura fisica e espiritual — e podemos entender como tal uma ampla gama de
atividades que inclui a propria convivéncia atenciosa com os sofredores — e interpretando esse
tipo de agdo como a forma de sua missdo religiosa. No caso das PCIs do Nordeste, a tentativa
que fizemos de resolver a questdo através da classificagdo ou distribuigdo das comunidades
conhecidas, ou mesmo de seus membros individualmente, -nas trés diferentes categorias,
segundo sua prética efetiva ou predominante, revelou-se infrutifera, uma vez que praticamente
todas as PCIs estudadas e todas as pessoas, no seu cotidiano e de maneira mais ou menos
permanente, desempenham simultaneamente ou sucessivamente varias atividades caracteristicas
de dois ou dos trés tipos de especialistas religiosos. As dificuldades que tém tido as PCIs do
Nordeste, neste final de século, para situar-se na Igreja, o que elas expressam como “falfa de
percep¢do da nossa identidade” e, por outro lado, as dificuldades da Igreja para compreendé-
las e enquadra-las no seu sistema — que faz pensar no que se dizia sobre as beguines
medievais, “mulheres que ndo temos idéia de como chamar porque elas nem vivem no mundo
nem fora dele”— ndo nos parecem ser, portanto, um fenémeno surpreendente, nem apenas
fruto de uma conjuntura especifica, mas sim uma das manifestagdes recorrentes de uma
contradigdo permanente inscrita na propria estrutura da Igreja Catolica.

O todo do nosso estudo permitiu-nos também compreender melhor a questdo da relagdo

entre carisma e instituicdo, entre a dimensdo ideologico-simbolica e a dimensdo estrutural e
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material da vida social, entre os movimentos individuais e subjetivos e a forga determinante dos
sistemas de poder mais ou menos estabelecidos, entre anti-estrutura ou communitas € estrutura,
nos termos de Turner, especialmente no campo religiolso. Esclareceu-se para nds a relagdo
permanente e dialética entre esses polos, que nos parecem nunca estar em equilibrio perfeito e,
por outro lado, nunca poder eliminar o polo oposto. Predominam temporariamente, ora um ora
outro, ao sabor de uma luta permanente na qual cada individuo e cada grupo social tem, como
tal, seu papel e sua influéncia, cuja importancia e for¢a depende, porém, dos limites e
possibilidades colocados pelas condigdes estruturais e materiais, por um lado, e pela percep¢ao
e interpretagdo que os sujeitos particulares sdo capazes de fazer dessas condi¢les para tragar

suas taticas e estratégias.
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ANEXOS



PESQUISA SOBRE AS PCIs DO NORDESTE II -

ANEXO 1

QUESTIONARIO N° 1 / junho/julho 1996

FAVOR LER TODO O QUESTIONARIO ANTES DE COMECAR A RESPONDE-LO

PARTE 1 - A ser respondida pela comunidade coletivamente :
I- Sua comunidade est4 inserida:

1. na sub-regido de

2.

a) numa capital de estado

b) numa cidade grande do interior (+ de cem mil habitantes)

c¢) numa cidade pequena

d) na zona rural

II - Como sua comunidade se mantém economicamente? :

1. A origem da renda de sua comunidade é€:

FONTE DOS RECURSOS

PORCENTAGEM DE
CADA FONTE

a) remuneragdo da paréquia ou diocese

b) projeto das pequenas comunidades inseridas

¢) contribuigdo da congregacio

d) salario profissional

e) trabalho auténomo das irmds em artesanato, prestagdo de servigos,
pequeno comércio, agricultura, etc..

f) projeto financiado do exterior através de pardquia ou diocese

g) projeto financiado do exterior, independente de pardquia ou diocese.

h) remuneragéo de organiza¢do nio governamental autdnoma

i) aposentadoria

}) bolsa de estudos

k) outra fonte (qual):

2. A renda mensal da comunidade ¢é RS
(divida o total pelo numero de irmas) a renda per capita é

RS

3. Sua comunidade recebe outros recursos ndo financeiros para sua manutencio?:

Fornecido por: Fornecido por:
a) ndo, nenhum d) transporte
b) moradia e) outro, qual?
c¢) alimentacdo




IIT - Na sua Congregacio, a vida em pequenas comunidades inseridas no meio popular:

a) corresponde 4 linha prioritaria

b) € predominante

¢) é minoritaria

d) € valorizada

) € vista como uma exce¢do

f) esta crescendo em nimero de irmis

g) estd diminuindo em numero de irmis

h) € uma opgéo possivel para qualquer irma

1) s6 é permitida para algumas irmés

IV - Comunidades inseridas e irmas jovens:

1. Sua comunidade inserida (atual ou anterior) ja suscitou alguma vocagio de jovens para sua
Congregacdo?
a) sim O Quantas?

b) ndo O

Dessas vocagdes, quantas permanecem até hoje em sua Congregagio?

2. A formagdo das jovens de sua Congregagio é feita:

a) em pequenas comunidades inseridas no meio popular
b) em grandes casas ( conventos, colégios, etc..)

3. A maioria das jovens professas de sua Congregag¢do esta:

a) em pequenas comunidades inseridas no meio popular
b) em grandes casas { conventos, colégios, etc..)




VI - Hoje a vida e a missdo no meio popular estio sendo fonte de:

PORQUE...

a) entusiasmo

b) angustia

C) cansaco

d) esperanga

e) inquietagdo

f) ou...

V - Hoje a Articula¢iio das pequenas comunidades inseridas esta sendo:

a) um peso € um acumulo de reunides a mais

b) um estimulo para continuar

¢) fonte de vida e animag¢ao
d) uma repeti¢do das mesmas coisas

e) espago de formac@o permanente
) supérflua

g) indispensavel

h) um espago de criagido

1) ou...




“‘v

VI - Em sua comunidade, quanto aos objetivos de sua missiio junto ao povo, quais sio hoje

suas:

CERTEZAS

DUVIDAS, QUESTIONAMENTOS

VII - Sobre a Vida religiosa Inserida no meio Popular, quais sio suas:

CERTEZAS

DUVIDAS, QUESTIONAMENTOS

VIII - Sobre as Comunidades Eclesiais de Base, CEBs, quais sdo hoje suas:

CERTEZAS

DUVIDAS, QUESTIONAMENTOS

XIX - Como sua comunidade avalia hoje seu relacionamento com a estrutura eclesidstica?




ANEXO 2

PESQUISA SOBRE AS PCIs DO NORDESTE 11 )
QUESTIONARIO N° 2/ setembro 1997

POR FAVOR. RESPONDA A ESTE QUESTIONARIO E DEVOLVA A VALERIA.

IDADE ATUAL: IDADE EM QUE ENTROU NA VIDA | IDADE EM QUE INICIOU-SE NA
RELIGIOSA: VIDA RELIGIOSA INSERIDA
a)NA CASA DOS 20 [
b)NA casa Dos 30 L] a) NA CASADOS 20 ] ) NA CASA DOS 20 [
C)NA CASA DOS 40 [] b) NA casa Dos 30 b) NA casa Dos 30
d)na casa pos 500 C) NA CASA DOS 40 [ C)NA CASA DOS 40 L]
€)NA CASA DOS 60 [] d)Na casapos 50 d)Na casapos sol]
fy ACIMA DE 70 [] €) MENOSDE20 [ €) NA CASA DOS 60 [
f) ACIMADE 70 (]
ONDE NASCEUE SE CRIOU (1): ONDE NASCEU E SE CRIOU (2): QUALA PROFISSAO DE
SEU PAI?

a) EM ZONA RURAL [ |
b) EM ZONA URBANA DE CIDADE

PEQUENA [
c¢) EM ZONA URBANA DE CIDADE

GRANDE [

SUA CONGREGACAO E:

a) Nordestina L]

b) Brasileira .

¢) Latino-americana (]

d) Basicamente Européia (]

e) Basicamente Norte-americana (1

f) Inteiramente internacional L]

a) NO NORDESTE [

b) NAREG. SUL OU SUDESTE [_|
¢) NO CENTRO OESTE [

d) NONORTE []

e) OUTRO PAIS LAT.AMERIC. [
f) EM PAIS EUROPEU [_]

g) EM PAIS NORTE-AMERIC. [ ]

h) OUTRA ORIGEM |

SE VOCE E BRASILEIRA:
ja viajou para fora do pais?

a) Nio :}

b) sim. para a América Latina D
¢) Sim. para a Europa :

d) Sim. para a América do Norte 0

e) Sim. paraa Africa ou Asia ||

QUAL SUA POSICAO NA
FAMILIA?

a) filha Gnica [ !

b) filha mais velha ]
¢) filha do meio [ ]
d) filha mais nova [

SE VOCE NAO £
BRASILEIRA. veio para o
Brasil diretamente para uma
comunidade inserida?

a) Sim :

b) ndo

a) Agricultor, trabalhador rural D
b) Operdrio industrial ou assalariado

do comércio e servigos. D
¢) Funciondrio ptiblico. [ ]

d) Professor primario. D
e) Profess. Secund. ou universitario.

]

f) Pequeno empresario rural ou urbano
(produgdo. comércio ou servigos

com poucos empregados) D
g) Empresario rural ou urbano médio
ou grande (mais de 20 empregados)

U]

h) Profissional liberal nivel univers.

0

i) Artesdo ou prestador de servigos

auténomo. D

j) Outra profissdo D
qual?




favor deixar este retangulo vazio.

1
ANEXO 3

PESQUISA SOBRE AS PEQUENAS COMUNIDADES
INSERIDAS NO MEIO POPULAR NO NORDESTE

QUESTIONARIO PARA SER RESPONDIDO INDIVIDUALMENTE PELAS IRMAS DAS PCIs QUE
TENHAM ATE 39 ANOS DE IDADE, INCLUSIVE.

Favor marcar sé um quadrinho em cada questfo (a categoria predominante)

Idade atual:

0 menos de 20

Idade em que entrou na Vida Religiosa:

0 menos de 20

[0 de20a24 [J de20a24

[ de 25229 [1de25a29

O de30a34 dde30a34

[0 de35a39 [1de35a39

Sua etapa atual de VR: Sua formagao 2 VR se faz ou se fez:
O candidata

[ postulante

[ noviga 1° ano

[J noviga 2° ano

[0 professa temporéria até 3 anos

[ professa temporaria mais de 3 anos
[ professa perpétua

(] apenas na sua Congregagio.

(] participando também do Postulinter
[] participando também do Novinter
L] participando também do Juninter

0 participando de duas ou mais das etapas de
formagdo intercongregacional acima citadas.

Sua formacéo a VR se fez até agora ou
até A profissio perpétua:

[ inteiramente em PCL

[J parte em PCI, parte em casa grande (ndo-
inserida em meio popular).

] inteiramente em casas grandes (nfo-

inseridas em meio popular).

Sua formacao a VR se fez até agora ou at
€ a profissdo perpétua:

[0 s6 no Nordeste

[ s6 em outra regiso
O parte no Nordeste, parte em outra regido
[J Outra alternativa. Qual?

Sua Congregacio é de composicio:
[l nordestina

[ brasileira

[ latinoamericana

L] predominantemente norte-americana (incl.
Canada)

Li predominantemente européia
L] inteiramente internacional

Ll outra (qual)

No Nordeste, sua Congregacio:

L] tem apenas pequenas comunidades inseridas
no meio popular.

[Jtem também casas grandes e/ou obras
institucionais.

Vocé ja viajou para fora do Nordeste?

O sim Cnso

Vocé ja viajou para fora do Brasil?

[ sim Cnao




Em que regido vocé nasceu: Em que regiio vocé se criou (maior parte
da infincia e adolescéncia):

(] Nordeste (] Nordeste

[ Sudeste (] Sudeste

[ sul [] sul

L Centro Oeste L] Centro Oeste

(J Norte L] Norte

(] Qutro pais [ Outro pais

Em que meio vocé nasceu? Em que meio vocé se criou?

] Meio rural (] Meio rural

(I Cidade pequena do interior [] Cidade pequena do interior

[ ] Cidade grande do interior (mais de 100 mil [[] Cidade grande do interior (mais de 100 mil
habitantes) habitantes)

[ Capital de estado, bairro central. [] Capital de estado, bairro central.

L] Capital de estado, periferia. L] Capital de estado, periferia.

Qutra cidade da zona metropolitana da capital. | Outra cidade da zona metropolitana da capital
Qual a sua posicao na familia:

(] Filha mais velha de todos
[] Mais velha das mulheres
L] Filha do meio

[ Mais nova de todos

Quantos irmios/irmas vocé teve?

{1 Mais nova das mulheres

(] Filha tinica (sem irm#os nem irmas)

[] Unica filha mulher (tem irmdos homens)

Onde vocé situaria sua familia, como

predominantemente: ] - .
pequenos emnpresarios/comerciantes classe

meédia
L economicamente excluidos\marginalizados (1 proprietarios rurais médios/grandes

{_! classe trabalhadora pobre . . o
ora pob ] empresarios/comerciantes médios/grandes

L classe trabalhadora média baixa [ ] trabalhadores auténomos pobres

[_I pequenos proprietariuos rurais . e
ped prop [ ] trabalhadores autdnomos classe média

' TR .
uenos em ri merci re .
L] pequenos empresarios/comerciantes pobres Outra categoria. Qual?

Qual a profissdo de seu pai?




Nas duas questdes abaixo, pode marcar mais de uma alternativa:

Antes de entrar numa comunidade religiosa
voce ja teve trabalho remunerado?

[ ndio

[ como trabalhadora auténoma.
[] como assalariada do comércio.
Ul como assalariada de indistria.
] como assalariada de Servigos.
(] como assalariada na agricultura
] como funcionaria publica.

L] como agente de pastoral.

[} como assalariada de ONG

] Qutra forma. Qual?

Antes de entrar numa comunidade religiosa
voc€ contribuia com  seu trabalho (sem
salario) para uma atividade econdmica
familiar? Qual tipo:

! pequena produgiio agricola.

(] artesanato ou indiistria familiar

(] prestacdo de servicos, refeicdes, etc..
(] pequeno comércio familiar.

D outro

Qual o seu grau atual de escolariza¢do?

U] primeiro grau incompleto
U] primeiro grau completo
] segundo grau incompleto
L segundo grau completo

[ universitario incompleto
(! universitario completo

[ pos-graduagdo incompleto

L] pos-graduagdo completo

Qual o seu grau de escolarizagdo quando
entrou na Congregaciio?

l primeiro grau incompleto
L] primeiro grau completo

[ segundo grau incompleto
L segundo grau completo

U universitario incompleto
[ universitario completo

[] pds-graduagdo incompleto

L] pos-graduagdo completo

Esta estudando atualmente? (fora os estudos de
formagdo para a Vida Religiosa da prdpria Congr. ou
da CRB)

i
L Sim
r nao

O que?

Em que grau?

Vocé tem desejo, aspiragdo ou planos de
continuar os estudos?

[l sim

0

L ! nao

Em que?

Em que grau?

Tem formagio profissional de 1° grau?
__ sim

. nao

Em que?




Tem formagdo profissional de 2° grau?
7 sim Em que?

il ndo

Tem formacgdo profissional de 3° grau? (Nivel
universitario) Em que?”

(] sim
C] nao

Favor responder por extenso as questdes abaixo. Se precisar, use outras folhas de papel.

Onde e como vocé conheceu a Vida Religiosa Feminina?

Como vocé conheceu sua Congregagiao?

O que foi que atraiu vocé para a Vida Religiosa quando pensou nisso pela primeira vez?

O que € que faz vocé continuar, hoje, numa congregagio religiosa?

O que ¢ que, hoje, as vezes faz vocé duvidar se deve ou se quer mesmo continuar na Vida
Religiosa?

O que € que hoje as vezes faz vocé duvidar se deve ou se quer mesmo continuar na sua
Congregacio?

Seu sonho de Vida Religiosa se identifica inteiramente e somente com a Vida Religiosa
Inserida no Meio Popular como ela se apresenta hoje ou vocé gostaria de experimentar
outras formas de vida religiosa inserida ou de VR em geral? Quais, por que?

Quais os seus sonhos em matéria de trabalho, apestolado, missdo, profissio?




O que mudou na sua vida material desde que entrou na Vida Religiosa?

O que tem mudado na sua vida cultural desde que entrou na Vida Religiosa?

O que tem mudado na sua vida afetiva desde que entrou na Vida Religiosa?

O que tem mudado na sua vida espiritual desde que entrou na Vida Religiosa?

O que tem mudado na sua vida apostélica/missionaria desde que entrou na Vida Religiosa?

O que tem mudado nas suas relag¢des e na sua senbilidade para com sua familia desde que
entrou na Vida Religiosa?
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