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RESUMO

Este trabalho tem o objetivo analisar a construcdo histérica das praticas e
representacdes femininas congregacionais em Campina Grande nos anos de 1927 a
1960. Também considerando as resisténcias de variadas mulheres que exerceram
praticas subversivas das tradi¢cdes idealizadas em suas rela¢cdes amorosas, na fé, na
estética, no cuidado com o corpo e divertimentos. Os referenciais teéricos da historia
social inglesa nos ajudaram a pensar as representacdes femininas congregacionais
em Thompson (1981), a partir de sua noc¢ao de “consciéncia afetiva e moral”’, como as
ideias relativas as “tradigdes inventadas”. Aproximamo-nos principalmente da histéria
cultural nos trabalhos de histéria das mulheres e relag6es de género. Ao analisarmos
as praticas transgressivas das mulheres em Chartier (1990), com a nocdo de
“representacao” e “apropriacao”, de Certeau (2008), como um movimento de “super-

acdes”, “trapacaria, astucia e esperteza”, “desfazer o jogo do outro” e “inventividades

préprias” no aparelho disciplinar da igreja.

Palavras-Chave: Representacdes Femininas, Protestantismo Congregacional, Praticas

Subversivas.



ABSTRACT

The objective of this work is to analyze the historic construction of female
congregational practices and representations from 1927 to 1960. Considering the
resistence of certain women that subvert ideal traditions in love relationships, in faith, in
esthetic, body care and fun. The theoretical references of English social history help us
to think about those representations in Thompson (1981) his concept of “affective and
moral conscience”. We got closer to culture history in female culture works and gender
relations. Analyzing wrong practices of women in Chartier (1990) with the notions of
“representation” and “appropriation” of Certeau (2008) like a movement of “overruns,

cheat, trickery and cunning”. “undo the others’ game”, “own inventions” in the church’s
discipline.

Key words: Female Representations, Congregational Protestantism, Subversive

Practices.
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1. INTRODUCAO

Atualmente, as pesquisas sobre o protestantismo vém aumentando, com o0
intuito de estudar os novos movimentos e identidades no contexto da globalizag&o.
Sobre tal empreendimento, podemos destacar os estudos de Alves (2005), quando
analisa o “pentecostalismo independente” ou “neopentecostalismo”. A leitura deste
ultimo se verifica como um movimento de transformacao da tradi¢do legitimada pelas
igrejas protestantes tradicionais, em que os fiéis viviam uma “religido da cruz’, em sua
busca por purificagdo e o desprendimento do mundo, na produgcédo de uma tradigéo
nova denominada “religido do trono”. Esta se fundamenta na busca do bem-estar e no
desejo de consumo inesgotavel dos fiéis em conformagéo aos bens oferecidos pelo
mundo. No entanto, nesta pesquisa, pensamos uma particularidade do protestantismo
denominado tradicional para compreendermos as suas tradicbes pautadas e

caracterizadas como “religiao da cruz”.

Pensar em histdria do protestantismo na particularidade da igreja evangélica
congregacional no Brasil nos remete as tipologias sobre o protestantismo construidas
pelos pesquisadores ao longo dos tempos. Por exemplo, os apresentados por Cunha
(2004, p.17-19): o primeiro tipo foi o protestantismo historico de imigra¢éo, com raizes
na Reforma do século XVI, estabelecido no Brasil com o fluxo imigratério a partir da
primeira metade do século XIX, sem preocupag¢des missiondrias conversisionistas, que
sdo as igrejas luterana, anglicana e reformada; o segundo tipo refere-se ao
protestantismo histérico de missdo, com origens na Reforma do século XVI, mas que
veio para o Brasil a partir da segunda metade do século XIX por meio de missionarios
norte-americanos em sua maioria, 0S quais constituiram as igrejas batista,
presbiteriana, metodista e episcopal, com excec¢do da igreja congregacional,

estabelecida por missionarios europeus.

Nessa perspectiva, h4 uma historiografia sobre o protestantismo da igreja
evangélica congregacional, que ressalta a sua falta de poder institucional e numérico.
Nela, encontramos com frequéncia a afirmacdo de que se trata de uma denominacao
protestante pequena. Todavia, a sua importancia se deu por ser a pioneira para a
formacédo das igrejas protestantes no Brasil. Com sua inser¢cdo no Brasil em 1855, na
cidade do Rio de Janeiro, a igreja evangélica congregacional foi considerada a
primeira igreja protestante no pais em lingua portuguesa, intitulada Igreja Evangélica

Fluminense. A atuacdo dessa Igreja pode ser caracterizada pelas préaticas de



evangelizacao realizadas pelos missionarios Robert Reid Kalley e Sarah Pouth Kalley
(o primeiro, escocés, e a segunda, inglesa). Em 1873, esses missionarios
estabeleceram a Igreja Evangélica Pernambucana, considerada a primeira igreja
protestante do referido estado com fins conversionistas. A partir desta igreja, a fé
protestante congregacional espalhou-se pelas mais variadas partes da regido
Nordeste do Brasil. Com a Igreja Evangélica Pernambucana, os seus pastores e
missiondrios instituiram um projeto evangelizador que, no inicio do século XX, atingiu
a cidade de Campina Grande (Paraiba), resultando, em 1920, no estabelecimento da
primeira igreja protestante da cidade."

O memorialista Epaminondas Céamara (1988, p. 84, 97, 98, 100, 104 e 109)
discursou sobre a insercdo do protestantismo na cidade de Campina Grande com a
apresentacdo de datas e personagens singulares: assim, em seu discurso, elucidou
que: a) foi fundada em 1912 a primeira igreja protestante com o nome de “Evangélica”,
localizada na Rua do Acude Novo, sendo o pastor fundador Sinfrénio Costa; b)
descreveu que em 15 de novembro de 1920 houve a inauguracdo do seu templo
evangélico, na Rua do Agcude Novo, que ja contava com trinta membros e com dois
oficiais eclesiasticos: o presbitero Jodo Canuto e o diacono Eulalio Eliazar; c) em 05
de marco de 1922, foi fundada a 12 Igreja Batista na rua do Silvestre, tendo como
pastor-professor Augusto Santiago; d) em 08 de janeiro de 1924, houve a fundacéo da
primeira igreja protestante pentecostal (Assembléia de Deus), na rua das Areias; €)
apenas em 30 de junho de 1927 destacou que a primeira igreja protestante da cidade
se chamava Igreja Evangélica Congregacional, com a chegada do pastor Jodo
Climaco Ximenes em sua direcdo. A Igreja ja contava com noventa membros e a

Escola Biblica Dominical com cento e cinquenta alunos.

Partindo dessas primeiras informacgdes, elaboramos a problematizacdo desta
pesquisa, que foi iniciada desde o ano de 2004, durante a graduacdo em historia, e
aprimorada nestes dois anos de mestrado. Nesse sentido, percebemos que 0s

estudos sobre a igreja congregacional no Brasil, particularmente em Campina Grande,

' E importante destacar que os missionarios Robert Reid Kalley e Sarah Kalley, quando
estabeleceram essas igrejas, ndo as representaram como congregacionais, ligadas ao
“congregacionalismo denominalista” do tipo inglés e norte-americano. Eles se consideravam
igreja congregacional tdo somente pela gestdo democratica da administracdo, podendo ser
chamada de “congregacionalismo kalleyano”. Esse processo se iniciou a partir de 1914,
através do pastor Francisco de Sousa, da Igreja Evangélica Fluminense e presidente da nova
denominacéo, que publicou 44 artigos no jornal O Crist&o (o jornal oficial da denominag&o). O
referido pastor procurou unir as representagdes do “congregacionalismo kalleyano” as desses
outros congregacionalismos. Mas isso nem sempre foi bem aceito pelos mais antigos, e, no
caso da igreja de Campina Grande, vimos certa confusdo quanto a representar a igreja como
congregacional ou somente evangélica (cf. CARDOSO, 2001: p.14).



foram produzidos sob o predominio de uma “historiografia triunfalista”, conforme a
“tradicdo eusebiana”. Nessa tradicdo, as memdrias e histérias do protestantismo
congregacional resultaram em narrativas de exaltacdo e preservagdo dos “grandes”
feitos. Exaltam suas autoridades e as instituicdes em suas préaticas normativas, seus
privilégios politico, econémico, social e cultural, na construgdo dos icones
congregacionais, ao mesmo tempo em que produziram um siléncio sobre os fiéis
comuns nos seus gestos cotidianos e desviantes (WIRTH, 1994, p.54-55).
Encontramos varios trabalhos conforme a “tradicdo eusebiana”, como Porto
Filho (1982), que faz uma narrativa em ordem cronolégica sobre a igreja
congregacional no Brasil, na exaltacdo das autoridades em seus feitos, acompanhado
por César (1983), Rocha (1941, 1944, 1946, 1957) e Forsyth (2006). Em relagédo a
Campina Grande, conforme essa mesma tradicdo historiografica, temos ainda o
trabalho de Souza (1982), em estudo biografico sobre Jodo Climaco Ximenes, que foi
pastor da igreja congregacional em Campina Grande durante trinta e trés anos e meio,
como j4 foi dito. Também Santana Filho (1996, p.5-8), em artigo sobre o pastor Jodo
Climaco Ximenes, construiu uma narrativa com caracteristica de epopeia, tratando-o
como “o grande apostolo do Nordeste”. E, finalmente, Mendonga (2007), que produziu
uma obra de carater memorialista sobre o pastor congregacional José Quaresma, que
trabalhou aproximadamente cinquenta anos, pregando e difundindo os ideais

congregacionais nas comunidades em que viveu.®

Dessa forma, esta pesquisa tem como um dos seus propositos empreender um
rompimento com esta tradicdo de descricdo e exaltacdo das autoridades da igreja
congregacional, preocupada tdo somente com o0s problemas eclesiasticos e
desvinculada das questfes sociais, politicas, econbmicas e culturais. Acompanhamaos
os trabalhos de Cardoso (2001, 2002, 2005a, 2005b, 2005c), que pensou O
protestantismo em outra perspectiva e elaborou uma discussdo reinterpretando a
formacdo da igreja congregacional no Brasil, tomando como referéncia o trabalho
realizado pelos missionarios Robert e Sarah Kalley. Assim sendo, partindo das
reflexdes realizadas pelo referido autor, propomos entdo discutir a igreja
congregacional, buscando enxergar e compreender as contradicdes que expressam a

historicidade da igreja como construcdo humana e néo divina. Nosso ponto de partida,

’ Essa tradicdo corresponde a proposta do pensador cristdo primitivo Eusébio de Ceséreia, que
buscava construir a histdria do cristianismo primitivo como superior ao paganismo, fazendo
uma apologia da religido cristd. Cf. WIRTH (1994).

o pastor José Quaresma trabalhou em igrejas congregacionais nas cidades de Campina
Grande, Patos e Guarabira no estado da Paraiba; em Caruaru e Santa Cruz do Capibaribe, no
estado de Pernambuco. Cf. MENDONGCA (2007).



portanto, consiste na dessacralizacdo dos seus lideres religiosos e instituicoes,

pensando nos caminhos e descaminhos desse protestantismo em Campina Grande.

Nessa perspectiva diferenciada, buscamos contribuir para a producéo de uma
“historiografia inclusiva”, que nao se limita a um numero seleto de pessoas
representadas como “herois da fé”, em geral homens, enquanto grupos considerados
menos importantes sdo relegados ao esqguecimento e desconhecimento, como as
mulheres em seus variados modos de ser. Uma histéria inclusiva, que reconhece o
quanto as mulheres séo relegadas na “historiografia triunfalista” a lugares periféricos,
como uma grande massa silenciosa e silenciada, ausentes da historia. Uma historia
que pensa as mulheres como parte integrante da histéria, da cultura e da sociedade,
ndo se restringindo a uma descricdo das mulheres na representacdo de vitimas da
historia, mas, sim, concebé-las como construtoras também dos variados cristianismos.
Uma histéria inclusiva, que articula o pressuposto de que as mulheres fazem historia,
com uma producdo histérica que ndo se restringe somente ao mundo académico, mas
representa uma interpretacéo também da realidade concreta das pessoas no presente,
ou seja, construir uma consciéncia de que também as mulheres simples séo sujeitos
da historia (DEIFELT, 1994, p.110-118).

Assim, considerando esses pressupostos, nosso trabalho tem como objetivo
analisar a construcdo histérica das praticas e representacdes femininas
congregacionais nas décadas de 1927 a 1960 em Campina Grande, produzida nas e
pelas mulheres. Também considerando as resisténcias praticadas por variadas
mulheres com atos de rompimento as tradicdes congregacionais idealizadas em suas
relacbes amorosas, fé, estética, cuidado do corpo e divertimentos. Nesse sentido,
pensar em outros modos de ser mulher é necessério, destacando que essa constru¢ao
se deu em suas relagbes com a dimenséo do politico, econdémico, social e cultural da

cidade.

A escolha por esse recorte temporal esta relacionada ao relato de muitos casos
de transgressado efetivados pelas mulheres as tradicdes congregacionais e a
necessidade de transformamos o olhar tradicionalmente edificado sobre o pastor Jodo
Climaco Ximenes e sobre a igreja congregacional de Campina Grande. Um saber
histérico de cunho dogmatico e triunfalista, que exaltou o seu trabalho na igreja
durante trinta e trés anos e meio, na fabricacdo de praticas normativas que
alcancaram varios lugares. Através das congregacdes, como Serra Verde, Inga,

Marinho, Santa Terezinha, Lagoa Nova, Esperanca, Areia, Patos, Marisopolis,



Aroeiras, Alagoa Grande, Jodo Pessoa, Jatoba, Guarabira — na Paraiba, bem como

Timbauba e Tamarinheira, em Pernambuco.

A necessidade de produzirmos outras histoérias, levantando outros problemas,
indicando outros sujeitos e objetos num constante repensar dos siléncios legitimados
por essas histérias triunfalistas, levou-nos a pensar esta pesquisa no contexto das
histérias inclusivas relativas as mulheres. Como aponta Perrot (2006, p. 9, 10 e 14),
com o fim de repensar o siléncio que foi produzido e frequentemente reiterado como
mandamento através dos séculos pelas religides, pelos sistemas politicos e manuais
de comportamento, ou seja, o siléncio relativo a participacdo das mulheres nas igrejas,
nos templos, nas mesquitas e nas sinagogas; siléncios nas assembléias politicas
dominados pelas eloquéncias masculinas; siléncios nos espacgos publicos e até

mesmo nos espagos privados.

Esses siléncios foram legitimados como uma postura normal da mulher que
deve esperar, escutar e guardar as palavras no fundo de si mesmas. Esses siléncios
para as mulheres atuam como uma espécie de chamado, o qual essas mulheres
deveriam aceitar, conformarem-se, obedecer, submeter-se e calar-se. Imposto pela
ordem simbdlica que abrange a fala, a expresséo, o gestual ou a escrita, pregava-se a
necessidade do corpo das mulheres serem coberto, como a cabeca e o rosto. Sendo o
siléncio também disciplina do mundo, das familias e dos corpos, regra politica, social,
familiar, no sentido de ser o pudor a virtude e a honra feminina transformada em uma
segunda natureza. No entanto, nesses siléncios, as mulheres puderam desviar-se das
proibicbes, preenchendo os vazios do poder instituido. Também ndo podemos
desprezar que esses siléncios sao legitimados pela narrativa histérica, em que o olhar
dos historiadores durante muito tempo tornou ausentes as mulheres. Aqui propomos
uma mudanca no olhar, na escritura da histéria do protestantismo congregacional, a
partir da producédo historiografica sobre a histéria das mulheres e suas relagdes de

género.

Como aponta Del Priore (2005, p.217-235), esta “historiografia do siléncio” tem
sido repensada com a producdo de uma “histéria das transgressdes”, através de
variadas pesquisas que buscaram pensar no Brasil colonial, imperial e republicano as
praticas das mulheres desviantes da norma estabelecida pelas instituicbes de poder,
tomando como referéncia o imaginario, incluindo também a histéria dos amores e da
vida intima. A partir de uma andlise da perseguicdo movida por algumas instituicdes
de poder masculinas (a Inquisi¢cdo, a Igreja, a magistratura, a policia), as mulheres

foram capazes e s&o, em seu cotidiano, de inventarem e criarem caminhos



diferenciados dos propostos pelas instituicbes de poder. Nao procuramos fazer historia
das mulheres em termos de erros e acertos sobre o seu passado, com o fim de contar
a saga de heroinas e martires, mas, sim, enfoca-las através de aspectos relacionados
a submissdo, a negociagdo, as tensfes e as contradicdes que se estabeleceram em
diferentes épocas. Uma histéria que contemple as grandes transformacgdes, profundas
e silenciosas, dos comportamentos, dos sentimentos religiosos ou das mentalidades,
as demogréficas e as técnicas. Nessa perspectiva, uma histéria em que nao estejam
ausentes 0s pequenos, as praticas miludas e repetitivas do cotidiano, as furtivas
formas de consentimento e interiorizagdo das pressdes, simbdlicas ou concretas,

exercidas contra as mulheres.*

A nossa pesquisa aponta para uma perspectiva inclusiva, inspirada em
variados trabalhos com outras histoérias do protestantismo no Brasil. Como Leite
(2008), que analisou a formacéo identitaria da mulher pentecostal da Congregacao
Cristd do Brasil na cidade de Carapicuiba enquanto fiel, reprodutora de uma doutrina
dentro da Igreja, caracterizada por uma participacéo silenciosa, seja na moralidade no
cuidado do corpo e nas instancias de poder da instituicho. Contudo, em outros
espacos, ela ressignifica sua condicdo através de uma participacdo ativa. Toledo-
Francisco (2002) analisou homens e mulheres em interacdo com o pentecostalismo,
através das resignificagdes de seus papéis sociais em familia e em relagéo a propria
igreja, a partir de sua conversdo/adesao religiosa. Em Ribeiro (2008), temos um
estudo sobre as mulheres leigas e suas redes vinculadas a Igreja Metodista do Brasil,
geralmente informal, destacando o seu papel na constituicdo das comunidades de fé
no periodo de 1930 até 1971. Enfatiza também que ndo ha uma historiografia das
mulheres no protestantismo brasileiro, porque as pesquisas concentraram-se em
“icones femininos” do protestantismo, ou seja, aquelas que exerceram func¢des de

lideranca nas igrejas.

Campos (2006) elaborou um estudo sobre como, na Igreja Presbiteriana do
Brasil, as mulheres séo excluidas das posicdes legalmente instituidas de poder e

dominacdo, o oficialato ordenado entre os anos de 1994/2002. Musskopf (2008), em

* Nisto consideramos importante os trabalhos na perspectiva da histéria das mulheres e de
género como inspiracdo: Perrot (1988), sobre as mulheres como excluidas da histéria; Scott
(1992), em seu artigo que discute as variadas transformacdes da histéria das mulheres e
formas de escrevé-la; Del Priore (1997), em seu artigo sobre os caminhos de se escrever
historia do cotidiano e da vida privada; Soihet (1997), sobre as possibilidades de escrever essa
histéria com enfoques na acao e lutas das mulheres; mulheres e trabalho; mulheres, familia e
maternidade, mulher e sexualidade; Engel (1997) quando pensa a sexualidade como objeto da
historia e como tem sido pensada na historiografia brasileira. Também a pesquisa de Andrade
(2008), com suas reflex6es da histéria do feminismo como um movimento multifacetado e a
importancia da nocao de género como lugar de amadurecimento tedrico para a historiografia.



sua tese, fez uma releitura histérica dos processos de constru¢cdo dos discursos e
praticas em torno da religiosidade e sexualidade no Brasil, com uma discusséo sobre o0
desenvolvimento das “teologias homossexual-gay-queer”, através de um movimento
de critica das teologias sustentadas numa matriz heterocéntrica. Rocha (2008)
estudou a construgdo e manutengdo das representacdes de género em relacdo as
esposas de pastores na Igreja Batista do Parana, problematizando as questfes de
poder nas instituicbes de ensino teoldgico e de formacdo ministerial na configuragéo
de perfis ideais para essas mulheres, e 0 transito das esposas de pastores entre o
espaco publico e privado.

Os referenciais tedricos em que nos inspiramos e trabalhamos consistiram nas
reflexdes, primeiramente de forma secundaria na perspectiva da histéria social inglesa,
formados pelos textos de Edward P. Thompson. Com uma proposta de formular outro
sentido para a cultura, com destaque para as estruturas sociais e o contexto histérico,
como elementos formadores das praticas culturais cotidianas dos individuos em
sociedade, uma producdo voltada para temas considerados marginais na
historiografia, como as subculturas, as condutas desviantes, as sociabilidades
operdrias, a escola, a musica e a linguagem (ESCOSTEGUY, 2006, p.139-164).

Thompson (1987a: p.9-10; 1987b) elaborou um estudo sobre a formacéo da
classe operéria inglesa, discutida a partir da ideia de uma particular construgcéo
histérica no contexto das experiéncias compartilhadas por homens e mulheres na
constituicdo de suas identidades e na diversidade observadas a partir de outros em
suas experiéncias. Este estudo nos ajudou na perspectiva de que essa experiéncia de
formacdao foi construida também em suas formas culturais, como as praticas religiosas
das comunidades protestantes. Na primeira parte, o referido estudo tratou das

tradicbes populares no século XVIII, dando espaco as préticas religiosas.

O referido autor, quando pensa nas representacdes de bem e mal legitimadas
nessas comunidades, numa constante luta contra as praticas pecaminosas, forneceu-
nos elementos discursivos e analiticos que aqui neste trabalho muito nos ajudou. Na
segunda parte, tratou das experiéncias dos grupos de trabalhadores durante a
Revolucéo Industrial, dando uma atencao diferenciada em relagéo a nova disciplina do
trabalho que se formava e suas relagbes com o movimento metodista na produgéo
dessa disciplina alimentada pelas praticas religiosas. Em que homens e mulheres
construiram suas identidades marcadas por um forte mecanismo moral de viverem

livres da “impureza”, do pecado nas relacbes pessoais, no lazer, no trabalho e



imbuidos por ideias milenaristas do fim do mundo para a instauracdo de um novo

mundo, conforme o poder de Deus.

Todos esses aspectos nos inspiraram no sentido de aqui discutirmos a
construcao das representacfes femininas congregacionais em Campina Grande, como
consciéncia afetiva e moral em diversidade. Assim sendo, as mulheres e homens
construiram suas identidades a partir de suas formas culturais através das tradicées,
dos sistemas de valores, das ideias e formas institucionais marcadas por sua

religiosidade protestante.

Trabalhamos aqui, portanto, tal como nos orientam o0s historiadores mais
contemporaneos, com a ideia de que a histéria necessita ser reescrita e reinterpretada
conforme como cada geracdo formula novas perguntas ao passado e encontra novas
areas de simpatia, a medida que revive distintos aspectos das experiéncias de seus
predecessores. Assim, procuramos analisar as representagfes femininas instituidas
pelas normas congregacionais na conformacdo de uma identidade feminina
homogénea, universal, estética, ideal e natural. Todavia, aqui tentamos dar
proeminéncia a outras praticas femininas na trama contraditoria das rela¢cdes de poder

na historia.

Também nos aproximamos principalmente da histéria cultural com as reflexfes
de que produzimos histéria das mulheres e relagcbes de género, na tessitura de uma
critica das sensibilidades femininas e masculinas no protestantismo congregacional.
Além dos trabalhos que j& citamos anteriormente, também recorremos a autoras e
autores como Foucault (1979, 1987), Costa (1983), Soihet (1989), Rago (1997), Matos
(1995, 2001, 2006a, 2006b, 2007), Del Priore (2006), Pedro e Soihet (2007), Perrot
(2006, 2008), e Pesavento (2004, 2006, 2008).

Na perspectiva de uma histéria social e cultural, fazemos uso de variadas
nocbes na pesquisa, como experiéncias, tradicdes, discursos, imagens,
representacdes, identidades, sujeicdo, adestramento, vigilancia, memodrias,
apropriacdes, usos, taticas e burlas. E importante apresentarmos melhor algumas
nocdes importantes e que estdo interligadas, conforme discute Pesavento (2005).
Primeiramente, destacamos a nocdo de ‘“representagbes” como portadoras do
simbdlico, no sentido de que estdo imbuidas de sentidos ocultos, construidos social e
historicamente, que s&o internalizados no inconsciente das pessoas como “naturais,
dispensando reflexdo.” As representacdes aparecem com multiplas faces, porque o

mundo é construido pelos diferentes grupos de forma contraditéria e variada. Em

segundo lugar, foi-nos muito valiosa a ideia de “sensibilidades” como as formas pelas



quais os individuos e grupos “traduzem” a realidade através das emocdes e dos
sentidos, correspondendo a subjetividades partiihadas de uma experiéncia intima,
individual ou coletiva. As sensibilidades sdo manifestadas através de ritos, em
palavras e imagens que nos remetem ao mundo do imaginéario, da cultura e suas
significacdes construidas sobre o mundo. Em terceiro, a nogéo de ‘“identidades” como
uma relacdo de alteridade produzida historicamente no contexto das contradices
sociais da existéncia, suscitada numa producdo imaginaria do outro, que o descreve,

enuncia e avalia.

Também nos aproximamos das reflex6es de Chartier (1990, 1991, 1994, 1995)
do “mundo como representagado”, no sentido de que essas representacdes femininas
correspondem a determinada leitura, pensamento e construgcdo da realidade. Isto se
da através de um campo de concorréncias e competicdes enunciadas em termos de
poder e dominacdo, com a efetivacdo de estratégias e praticas na imposi¢cdo de uma
autoridade sobre outros. A nocao de “apropriagcdo” se verifica com relacdo ao fato de
gue as mulheres congregacionais efetivaram outras interpretacbes das normas e
instituiram outros ordenamentos de sentido em suas praticas transgressivas.
Importantes foram as propostas de Certeau (2008), para compreendermos essas
praticas transgressivas como “super-agées” em um sistema que nao lhes pertencia. A
magquinagdo das normas pelas autoridades da igreja conduziu as mulheres a edificar
um lugar de resisténcia, através da “trapacaria, astucia e esperteza” na forma de
“desfazer o jogo do outro”, por meio da producdo de outras identidades em suas
“inventividades préprias” no espacgo das “estratégias tecnocraticas e escrituristicas” da

igreja.

Os procedimentos metodoldégicos aqui adotados estdo intimamente
relacionados ao uso criativo e critico da nossa base documental, que se encontra
assim caracterizada: primeiramente, trabalhamos com os quatro livros de atas da
Igreja Evangélica Congregacional de Campina Grande: um primeiro livro, onde estéo
registradas as assembleias da igreja ocorridas entre 1927/1934; outro relativo as
assembleias dos oficiais da igreja de 1937/1941; um terceiro livro, referente as
assembleias da igreja de 1944/1952 e o Ultimo das assembleias da igreja de
1952/1965. De posse desse material, analisamos o estatuto da igreja, como também

0s casos de transgressdes das mulheres as normas congregacionais.

Um segundo procedimento converge para as memorias e representacdes das
relacbes de género a partir das obras de mulheres congregacionais: a missionaria

Sarah Kalley e Dona Iraci Mendongca, esposa do pastor congregacional José
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Quaresma. No primeiro ano da pesquisa, encontramos uma fonte importante, que
foram as cartas amorosas da jovem protestante Luiza Barbosa Monteiro, enviadas ao
entdo noivo seminarista Jodo Climaco Ximenes, o seu futuro esposo e pastor da Igreja
Evangélica Congregacional. Essas correspondéncias fazem parte do Acervo Particular
de Hilda Monteiro Ximenes (filha do casal). A respeito de Luiza Barbosa, discutimos
neste trabalho os variados discursos construidos em torno de seu nome, 0 movimento
de exaltagdo como “patrimbénio congregacional’. Entre esses discursos, conferimos
uma maior atencdo aquele promovido pelas mulheres da Unido Auxiliadora da Igreja.
Analisamos também a sua ac@o no ambito da familia a partir do filme de um culto em
comemoragdo aos 90 anos de Luiza Barbosa Ximenes e as narrativas das mulheres
entrevistadas. O nosso olhar acerca desses discursos esta atento as continuidades e

descontinuidades na diversidade dos sentidos e temporalidades.

Um terceiro procedimento metodolégico foi a andlise das praticas e
representacdes femininas através da releitura do estatuto da igreja, das doutrinas
legitimadas pela instituicdo na confissdo doutrinaria, nas pregacdes do pastor Joao
Climaco Ximenes e nas letras das musicas do livro de cénticos que eram utilizados
nas reunides da igreja. Mediante o estudo dessas fontes, pudemos considerar que
estas, acompanhadas da Biblia e do Estatuto da igreja, faziam parte do cotidiano das

mulheres congregacionais e contribuiram para a producdo de suas identidades.

Um quarto procedimento refere-se as memorias evocadas a partir de
entrevistas com mulheres idosas, que comecgaram a participar nas décadas de 1930 a
1960 da igreja congregacional. Essas entrevistas se constituem como extremamente
importantes, porque nos possibilitou realizar cruzamentos de informacdes relativas a
organizagdo da Igreja Congregacional em Campina Grande, bem como melhor
conhecer as agfes disciplinares aplicadas pelas autoridades da igreja. As entrevistas
nos possibilitaram ainda antever possiveis explicacées acerca do papel das mulheres
que questionaram e desrespeitaram os cédigos de conduta, quebrando as normas

elaboradas pela igreja congregacional.

Nesse sentido, no uso das entrevistas, partimos do pressuposto trabalhado por
Paul Thompson (1992, p.44, 137) de que produzimos uma histéria em torno das
pessoas, que proporciona o aparecimento de sujeitos vindos néo sé dentre os lideres,
mas dentre a maioria desconhecida do povo, trazendo a histéria para dentro da
comunidade e elencando no seio da comunidade fatores de interesse historico. A
pratica das entrevistas contribuiu, enfim, para que os menos privilegiados, e em

especial os idosos, conquistassem dignidade e autoconfianca, uma vez que a eles foi
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conferida uma voz de credibilidade, além de permitir a identificacdo de outras

identidades.

Esperavamos entrevistar doze pessoas, entre mulheres e homens, mas as
dificuldades de contato e disponibilidade nos impediram de efetivar esse nimero de
entrevistas. Um exemplo ocorreu no dia da entrevista do presbitero Euclides Gomes,
gque tem mais de 80 anos de idade. O presbitero nos revelou que tinha medo de que
outros usassem o seu depoimento contra ele, proibindo também a esposa, Dona Maria
de Lourdes, de conceder a entrevista, embora ela estivesse muito disposta a fazé-lo.
Portanto, realizamos seis entrevistas com cinco mulheres e um homem durante o ano
de 2009. A nossa analise foi de quatro entrevistas das mulheres, conforme o Termo de
Consentimento Livre e Esclarecido (em Anexo |) assinado pelas entrevistadas. Nao
mencionamos 0s seus homes para manter o sigilo, indicando-os por meio de letras: A
nasceu em 1929 e exerce até hoje a funcao de Corista na igreja; B, que nasceu em 20
de janeiro de 1936 e também exerce a funcao de corista; C nasceu em 1921, teve um
casamento contraditério e exerceu a funcdo missionaria durante anos; D exerce até

hoje a fungéo de corista na instituicéo.

E importante ressaltar que pensamos a escrita memorialistica de Iraci
Mendoncga, das cartas de Luiza Barbosa e as entrevistas como “escritas de si e
escritas da intimidade”, com as quais podemos problematizar as relacées de poder,
sociabilidades, relacbes de género, memdrias seletivas e memdrias enquadradas.
Essas escrituras promoveram em suas autoras uma invengdo de si como mulher
protestante, nas suas representacdes sobre a igreja congregacional da cidade de
Campina Grande, através da exaltagdo e condenagdo das praticas femininas e
masculinas subversivas as normas. As escritas memorialisticas em questdo formam
registros subjetivos com identidades que aparecem simultaneamente de forma una e
multipla, experimentando temporalidades diversas na constituicdo de um “teatro da
memaoria”, em que pensamos os discursos das autoras sobre o que viram, sentiram e
experimentaram retrospectivamente com relacdo a determinados acontecimentos
individuais e coletivos. Para tanto, aproximamo-nos das reflexdes discutidas nas
coletaneas sobre “escritas de si, inveng¢des de si e escritas da histéria®, organizadas
por Gomes (2004), Abrah&o e Souza (2006), bem como nos trabalhos de Pollak (1989,

1992) sobre memoria e identidade.

Nesse sentido, partilhamos com Montenegro (1994, p.21-22) o posicionamento
de que a producdo histérica pode ser centrada em processos de rememoracao, sem

desprezar o fato de que o depoimento oral e as fontes escritas se complementam para
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a compreensdo do passado. O processo de rememoracdo seguiu o caminho de
abordagem através de um processo diversificado de relembrancas, em que
alcangcamos visoes, opinides e representacdes sobre o passado.

Também pensamos essas entrevistas como trata Delgado (2006, p.31, 52-53),
gquando observa que estamos contribuindo para que as lembrancas continuem vivas e
atualizadas, sem transforma-las em exaltacdo ou critica pura e simples do passado,
mas considerando-as enquanto “meio de vida” a procura de escombros que estimulem
o didlogo do presente com o passado. Trata-se, portanto, de um movimento que
vincula a razéo historica & memaria na producao de um saber historico que contribui
para o conhecimento do passado e para a projecao do futuro, na luta para diminuir o
impacto do consumo diario do esquecimento e da “perda de identidades”, que

compdem o0 nosso mundo globalizado.

Todos esses artefatos foram encontrados e selecionados como constituintes
das memorias das relagbes de género, no protestantismo congregacional de Campina
Grande. A partir das reflexdes de Perrot (2006, p.33-43), foi-nos possivel pensar o
quanto a memodria histérica tem um carater sexuado, que forja um siléncio produzido
pelo olhar masculino hegeménico. Esse carater sexuado encontra-se contido nos
arquivos publicos, que privilegiam o publico como espaco do econdmico e do politico
destinado aos homens. Em contrapartida, os arquivos privados nos fornecem
“segredos” em que as mulheres aparecem como secretarias das familias, com os
livros de anotagbes familiares, as correspondéncias familiares e os diérios intimos,
mesmo que tenham sido atingidos pela autodestruicdo das mulheres. Destaca ainda a
referida autora que as memoérias das mulheres séo tragos ligados a sua condigéo, ao
seu lugar na familia e na sociedade, constituindo-se assim em uma memoria do
privado voltada para a familia e para o intimo. As entrevistas também possibilitaram
que as mulheres rompessem com o siléncio e encontrassem o prazer de falar de si

mesmas com liberdade.

Com o proposito de relatarmos um pouco sobre esses aspectos acima
mencionados, estruturamos 0 nosso trabalho em trés capitulos: no primeiro,
analisamos a construcdo das praticas e imagens femininas no protestantismo
congregacional de Campina Grande. Primeiramente, a partir da releitura da escrita de
Sarah Pouth Kalley, Iraci Mendonca Quaresma e Salustiano Pereira Cézar. Em
seguida, na escrita produzida por Luiza Barbosa Monteiro, tomando por base algumas

cartas de amor escritas no periodo de 1925 a 1927 e enviadas ao seu noivo e futuro
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esposo, o pastor Jodo Climaco Ximenes, que esteve na direcdo da Igreja Evangélica

Congregacional de Campina Grande durante trinta e trés anos e meio.

No segundo capitulo, discutimos a constru¢do das normas congregacionais nos
anos de 1927 a 1960 como medidas de disciplinarizagédo e sujeicdo das mulheres em
inscreverem no corpo e na alma uma higiene espiritual do “sagrado”, do “puro”, do
“santo”, do “divino” e do “verdadeiro”. Em seguida, apreendemos as mulheres nos
seus atos de transgressdo, indisciplina e burla em relagcdo as normas de higiene
espiritual, na instituicdo de outras praticas femininas para além da fé, tais como

relagcdes amorosas, cuidado do corpo em sua estética e divertimentos.

No ultimo capitulo, investigamos as representacfes femininas na releitura de
um filme familiar, em comemoracdo ao aniversario de 90 anos de Luiza Barbosa
Ximenes (Dona Morena), realizado em 26 de junho de 1996. Com tal producéo, foi
possivel constar a constru¢cdo de um corpo “santo” e “sagrado”, modelo de mulher
congregacional que se dedicou ao esposo e filhos. Em seguida, discutimos as
memorias de quatro mulheres idosas, que comecaram a participar da igreja entre as
décadas de 1930 a 1960. Algumas dessas mulheres entraram para a igreja ainda na
infancia ou na juventude, e partir de suas narrativas de vida, é possivel pensar sobre
suas praticas, além da pratica de outras mulheres, fossem elas “transgressoras” ou

“obedientes” no Ambito da fé, das relacbes amorosas, da estética e dos divertimentos.
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2. ESCRITAS E IMAGENS FEMININAS NO PROTESTANTISMO DE CAMPINA
GRANDE

“A casa é sem duvida o império da mulher, e a ela compete converté-

la e conserva-la como regido de paz e alegria”
Sarah Kalley, 2005, p.100

“Para mim, o nosso Ministério, o meu marido e nossos filhos era tudo

em minha vida.”
Iraci Mendonca, 2007, p. 21

“Acho que a mulher ndo deve achar outra coisa melhor do que a

companhia do marido; o cazal sendo unido é bonito e muito feliz. »

Luiza Barbosa Monteiro, 1927

Objetivamos analisar as imagens femininas no protestantismo de Campina
Grande tomando como referéncia a primeira igreja protestante da cidade, a Igreja
Evangélica Congregacional. Primeiramente, na releitura da escrita de Kalley (2005),
missionaria pioneira do congregacionalismo no Brasil, que em seu livro Alegria da
Casa, escrito em 1866 no Rio de Janeiro, legitimou um ideal de mulher protestante em
gue a casa era 0 seu império e espaco de reclusdao. Desse modo, a mulher tinha o
dever de torna-la um lugar de harmonia. Em Mendonca (2007), as memoérias do seu
ministério ao lado do marido, pastor congregacional, reafirmou a centralidade da sua
identidade no amor ao ministério, marido e filhos. Por dltimo, no estudo realizado por
César (1983), observarmos como estas escritas legitimam imagens idealizadas das

mulheres protestantes congregacionais.

Num segundo momento, faremos uma releitura da escrita produzida por Luiza
Barbosa Monteiro. A partir de suas cartas, pensamos também sobre as diversas
imagens femininas e masculinas quanto a participacdo das mulheres na difuséo e ao
mesmo tempo no questionamento das praticas culturais congregacionais, marcadas

pela obediéncia das normas morais e de conduta. Para tanto, analisaremos exemplos

> Nas citacbes em relacdo as cartas de Dona Morena optamos por manter a escrita original.
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de Luiza Barbosa, uma moca protestante que afirmou em sua escrita o ideal feminino:

“a melhor companhia para mulher é viver unida ao marido”.

A andlise dessas escritas e imagens femininas sera norteada pelo pensamento
elaborado por Silveira (2007, p.42), de que tratamos das experiéncias vividas pelas
mulheres e homens congregacionais e os sentidos que estes produziram sobre o
mundo. Mostrando como estes sujeitos construiram sistemas simbdlicos e de
cognicdo, com a producdo de artefatos materiais através de processos de producao,
circulagéo, transmisséo e recepcdo dos saberes e fazeres criativos das relacdes de

género.

Essas escritas também foram pensadas como um constructo na perspectiva
das relagBes de género, em que ressaltamos o carater social e cultural das diferencas
baseadas no sexo, afastando-nos da naturalizagcdo, ainda que estejamos atentos a
hierarquia nas relacdes entre mulheres e homens congregacionais, que foram tecidas
em relacdes de poder. Olhamos para os significados subjetivos e coletivos, em que
essas mulheres e homens teceram suas identidades através de relagfes contraditorias
(PEDRO; SOIHET, 2007, p.288, 290).

E importante destacar essas escritas como resultado das tradicdes
protestantes inventadas ao logo do tempo, que contribuiram para a construgdo das
identidades congregacionais normatizadas em variadas partes do Brasil. Por exemplo,
a escrita de Sarah Kalley, oriunda da segunda metade do século XIX no Rio de
Janeiro, influenciou consciente e inconsciente o imaginario protestante em Campina

Grande.

Nossa analise também nos remete a perspectiva de que tratamos na escrita
memorialistica de Iraci Mendonga e nas cartas amorosas da jovem Luiza Monteiro, um
conjunto de praticas de producdo em suas variadas acdes relacionadas a constituicdo
da memoria de si. A escrita dessas mulheres sao registros subjetivos e fragmentados
referindo-se ao cotidiano de suas vidas. Nesse sentido, ndo temos a ilusdo de pensar
suas vidas num processo linear, coerente e homogéneo, pois nos defrontamos com

mulheres simultaneamente unas e multiplas que experimentaram situagdes diversas.

A nossa preocupacao nao consiste em saber o que realmente aconteceu, ou
seja, questdes de “verdade” ou “erro” nas narrativas, mas vé a 6tica assumida pelo
registro e como cada mulher se expressou no exercicio de seus discursos sobre o que
viram, sentiram, experimentaram retrospectivamente. Tais escritas atuam como um

“teatro da memodria”, em que a mulher aparece como personagem de si mesma. Dai
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advém a necessidade de proceder a uma analise minuciosa na representacdo ou
invencdo de si, com a construcdo de um palco onde essas mulheres fazem a
encenacao de multiplos papéis sociais e das mdultiplas temporalidades. Assim, surge
um eu multifacetado das invencdes feitas sobre si e os outros, numa diversidade tanto
feminina como masculina (GOMES, 2004, p.11, 13, 15, 17).

2.1. A Escrita de Sarah Pouth Kalley

A escrita de Sarah Kalley nos remete, primeiramente, ao repensar de um saber
historico, que colocava a mulher tdo somente como a boa esposa e auxiliar do marido.
No caso de Sarah Kalley, ela era auxiliar do marido, Robert Reid Kalley, nas atividades
missionarias. Mas, na perspectiva do estudo de Cardoso (2005a, p.121-134), ela foi
um sujeito ativo na histéria do protestantismo e na formacdo da Igreja Evangélica
Fluminense, em 1855, na cidade do Rio de Janeiro (a primeira igreja congregacional
no Brasil). Ele incluiu Sarah ha membresia da sociedade burguesa inglesa, protestante
e puritana, sendo assim uma pessoa que trazia em sua experiéncia de vida a

cosmovisao de um projeto civilizatério protestante e anglo-saxao.

Destacou que Sarah e Robert Kalley vieram ao Brasil a partir da leitura do livro
do missionario metodista Daniel P. Kidder, “Reminiscéncias de Viagem e Residéncia
no Brasil”. O casal ficou impressionado com o “estado espiritual e moral” do pais,
como também com a forma elogiosa e agradavel com a qual Kidder apresentava a
cidade do Rio de Janeiro, falando das casas, ruas e belezas naturais. Chegando ao
Brasil, Sarah enfrentou um forte choque cultural e ambiental: encontrou uma cidade
marcada por crises epidémicas, como a febre amarela e o coélera, que atingiam,
principalmente, a populagéo branca de imigrantes europeus; a situacdo sanitaria era
precaria, resultando na propagacao de doencas contagiosas; e a existéncia de corticos
e seus habitantes. O choque adveio principalmente porque Sarah ja estava

conformada ao discurso moderno de ocupar a cidade de forma higiénica.

A estratégia evangelistica montada por Robert Kalley visava alcancar as
cidades de Petrépolis e do Rio de Janeiro de 1855 até 1858, com uma equipe de

trabalho formada pelos casais que eram discipulos de Kalley, resultante da sua obra
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de evangelizacdo anterior na llha da Madeira.® A referida equipe era formada por
algumas frentes de trabalho, que priorizavam a aproximagao com todos os segmentos
da sociedade sob a sua supervisdo geral: eis as frentes: 1°) por conta da vocacdo
médica, publicou artigos nos jornais com pregacéao; traducéo de livros e apologética da
fé protestante para aproximar-se da elite cultural, liberais, magons e catdlicos,
mantendo contatos constantes com elites politicas e sociais; 2°) a colportagem
(vendas de tratados e livros protestantes) com os seus discipulos da llha da Madeira,
no Rio de Janeiro e em Petrdpolis, nas casas e estabelecimentos da populacdo mais
simples, tanto de estrangeiros como de brasileiros; 3) o culto doméstico em Petrépolis,
na casa de Francisco de Gama e dos Kalley, na inten¢cédo de inserir o sagrado como
parte do cotidiano das pessoas, também através da escola de musica e da escola

biblica dominical.

Kalley, em suas tradicbes protestantes, recebeu influéncias de dois
movimentos de despertamento dos protestantismos europeus: do Pietismo Alemdo, a
partir do qual se apropriou da idéia das reunibes privativas organizadas por Philipp
Spener, fundador do movimento, além da necessidade de viver na perfeicao crista,
promovendo um processo constante de consagracao; e do Puritanismo Inglés, com
suas ideias de um regime disciplinar com normas imutéveis, para promover a salvacao
do individuo, com foco na familia como espacgo para vivenciar essa fé no cotidiano a
partir da centralidade da Biblia em tudo, ou seja, de um bibliocentrismo (CARDOSO,
2001, p.120-121, 126).

E interessante constatar que Sarah Kalley participou ativamente dessa
estratégia de evangelizagcdo dos brasileiros como professora da Escola Dominical; na
lideranca da colportagem; com a preparacdo de sermdes para os presbiteros da Igreja
na auséncia de Robert Kalley; nas reunifes de lideranga da Igreja; no culto doméstico,
seja na dire¢cdo, nos momentos de auséncia do marido, ou organizando as masicas. A
producdo de Sarah Kalley abrangeu tanto no ambito da literatura quanto o da tradugéo
de textos. Além disso, ela realizava revisdes dos artigos do marido, que eram enviados
para os jornais. Também escreveu em 1866 o livro A Alegria da Casa, para ser
utilizado no trabalho de colportagem. Em 1880, Jodo Manoel Gongalves dos Santos,
pastor brasileiro que substituiu Kalley na Igreja Evangélica Fluminense em 1876,

escreveu ao casal Kalley, avisando que o Conselho de Instrucdo Publica aprovou o

® O casal Kalley convida esse grupo de portugueses da Ilha da Madeira que tinham fugido para
lllinois, nos EUA, por terem aderido a fé protestante. O convite se deu porque falavam a lingua
portuguesa e assim, podiam realizar o culto protestante em portugués.



18

livro de Sarah para utilizacdo nas escolas, conforme nos informa Cardoso (2005a,
p.183-213; 2005b, p.14).

A obra de Kalley foi escrita quando ela formava a Sociedade de Senhoras da
Igreja Evangélica Fluminense. Nesse momento, Kalley transgrediu as normas aceitas
e consagradas no inconsciente coletivo da sociedade brasileira da época. Como
sabemos, havia a proibicdo de a mulher assorciar-se e participar de reuniées sem a
presenca de seus responsaveis (pais, maridos ou irmaos). Sarah buscou construir
esse espacgo a partir de dois principios: 1°) o treinamento individual e coletivo das
mulheres, discipulando-as para tornarem-se agentes de transformac¢do da Sociedade
de Senhoras; 2°) a realizacdo de forma silenciosa de varios projetos evangelisticos e
sociais, procurando nao divulgar suas acfes para evitar conflitos. Através de visitas
aos membros da Sociedade de Senhoras, educou-as e ensinou-as a discipular, com
base num programa de discipulado protestante. O seu propdsito era produzir nestas
mulheres um forte senso ético, que ordenasse seu cotidiano, em conformidade com a
tradicéo puritana de ter a Biblia como referencial central em todos os aspectos da vida,
possibilitando a essas mulheres a oportunidade de serem reprodutoras de uma nova
ética (a protestante), em seus lares e nos outros espagos sociais que frequentassem
(CARDOSO, 2005a, p.214-232).

As imagens femininas tecidas por Sarah Kalley na segunda metade do século
XIX, na particularidade da Igreja Evangélica Fluminense, formaram tradi¢cGes
protestantes que foram repetidas e ressignificadas em outras igrejas no Brasil, como
nas igrejas congregacionais em Pernambuco e em Campina Grande. Mesmo que
informalmente e sem um contato mais intimo com essa escrita, as mulheres
congregacionais repetiram os gestos, conselhos e praticas de ordenacdo do cotidiano
através dessa ética protestante. A partir da perspectiva de Chartier (1990, p.16-17),
propomos identificar o modo como foram construidas, pensadas e lidas as
representacdes femininas do mundo social protestante congregacional, em Campina
Grande, e suas multiplas relagBes com essas tradicdes através da escrita de Sarah

Kalley.

Nesta escrita de Sarah Kalley, apreendemos que essas tradicbes estdo em
consonancia com a ética protestante indicada por Weber em sua obra (2005, p.38, 68,
116, 119, 122, 125-127), segundo a qual o protestantismo ndo eliminou o controle
sobre a vida cotidiana dos fiéis, mas o substituiu por uma nova forma de controle. Um
novo controle em favor de uma regulamentacdo da conduta como um todo, que

penetrava em todos os setores da vida publica e privada com uma imposi¢cdo mais
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severa. Essa nova forma de controle desposava a ideia de vocacdo como dogma
central. Segundo o referido dogma, o Unico modo de vida aceitdvel para Deus nao
estava mais na separacdo da “moralidade mundana pelo ascetismo monastico”, mas
unicamente no cumprimento das obrigacdes impostas por sua posicdo no mundo para
glorificar a Deus em tudo. Esse dogma da vocacdo foi intensificado nas igrejas
protestantes com os movimentos de renovagao do puritanismo, pietismo e metodismo.
Avangou como algo que devia constituir o cotidiano da vida, ndo mais enclausurado
nos mosteiros, mas penetrando na rotina da vida diaria com sua metodicidade para
amolda-la a uma vida laica, no tempo presente, embora sempre com o fim de viver no

mundo por Vvir.

Com essa postura, Sarah legitima a tradicdo analisada por Weber de que, para
viver a sua vocagao neste mundo, as mulheres tinham que administrar a riqueza ou
despesas da familia de forma licita, como finalidade da vida. Seriam mas quando
conduzissem a tentacdo de gozar a vida no 6cio e no pecado, para viver uma vida
folgada e desocupada, em luxos. Dormir mais que 0 necessario para a saude, e, assim

perder tempo também era visto como uma forma de transgresséo.

As praticas amorosas s6 eram permitidas no casamento, apenas como meio
desejado por Deus para aumentar a gloria dele, através da procriacdo. Recomendava-
se ainda o cuidado com os esportes, as dancgas e os bares dos homens, vistos como
divertimentos que estimulavam o orgulho, os baixos instintos, o instinto irracional da
aposta e o regozijo impulsivo da vida, pois a felicidade estaria no reino vindouro de
Deus. No ordenamento da ética dos protestantes puritanos, nao era licito compartilhar
as festividades de Natal nem as artes religiosas espontaneas: o teatro, com 0 seu
apelo erdtico e o vestuario sem decéncia, era veemente condenado. Havia, desse
modo, na ética protestante, um processo de uniformidade da vida edificado sobre o

repudio a “idolatria da carne”.

Pensamos que a referida autora legitima essa ética estudada por Weber em
seu estudo classico sobre o protestantismo. Isto se verifica em sua escrita através de
uma idealizagédo da feminilidade protestante como identidade homogénea, natural, fixa
e divina, que operou exclusdo e delimitacdo das mulheres ao espaco da casa,

submetidas e obedientes ao homem.

Kalley buscou elucidar em seu livro a tessitura do cotidiano das mulheres, em
dez capitulos. A obra orienta as donas de casa a construirem uma casa moderna e
higiénica. Sua primeira preocupacao foi com a cozinha limpa, apropriando-se de um

provérbio como verdadeiro: “cozinha asseada, casa asseada”. O lugar de preparo da
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comida de toda a familia necessitava estar bem arranjado e limpo, porque considerava
a cozinha o fundamento da casa, sendo desta feita mais importante que os quartos e
as salas. Pontuou que era vergonhoso e representava desgraca para uma dona de
casa ter a cozinha com o chéo sujo, sem ser varrido todos os dias; as paredes e o teto
com teias de aranha como se fossem cortinas; o fogdo sujo; os armarios com poeira e
gordura. Isto porque, para Sarah, a limpeza da cozinha era mais importante do que a
adornagem do corpo. Para ela: “.. ainda que esta [mulher] me aparecesse adornada dos
mais ricos enfeites, e a sala de visita estivesse mobiliada com a maior elegancia e

primor, eu nunca desejaria ser condenada a passar nem um dia sequer em tal casa’
(KALLEY, 2005, p.72).

Em seguida, tratou de descrever os gestos da dona de casa para que, usando
a razao e de forma metddica, tivesse uma cozinha digna de uma mulher decente. Em
cada manh@, a cozinha deveria ser varrida, o fogdo escovado, as cadeiras e mesas
limpas, o que deveria ocorrer somente nos dias de servigo, com excec¢do do Domingo,
por causa da proibi¢cdo divina de trabalho nesse dia. Sobre o cuidado com as panelas,
que deveriam ser lavadas e enxutas, logo apds o uso, estas deveriam ser bem
guardadas, para que a familia tivesse saude. Também falou do cuidado com as
toalhas, tendo uma para lavar as maos e outra para enxugar a louga, ressaltando
ainda que uma vez por semana a cozinha deveria passar por uma limpeza geral. Para
tanto, destacou que, se a mulher desejava ter uma casa prazerosa e saudavel para
toda a familia, necessitava ndo ser preguicosa nem descansada, pois isto era fruto de
um trabalho racional e intelectual de dominio sobre o corpo. Lembrou as leitoras, na
perspectiva de sua tradicdo puritana, do cuidado que deveriam ter com a higiene
espiritual e a busca do divino: “Nem havemos de esquecer-nos daquilo que deve
sempre ter 0 primeiro lugar no arranjo da vida espiritual. O grande Mestre diz-nos:
‘Buscai primeiro o reino de Deus e a Sua Justica’” (KALLEY, 2005, p.73-74).

Essa escrita de Kalley possui um carater educativo, destinado as mulheres na
segunda metade do século XIX, inserido na expansdo de novos ideais, que
procuravam a “modernizacdo” do Brasil, na qual a educacgdo era apresentada como
um instrumento de promogado da “civilizagdo” e do “progresso”. Os pais tinham a
responsabilidade de buscar uma educacdo baseada em valores como disciplina de
comportamentos, controle das emocdes, ética e moral, e capacidade de diferenciar o
bem do mal. Também era dever dos pais que a educacgdo contribuisse para o bem-
estar da familia e da sociedade, livrando seus filhos dos males sociais como a falta de
instrucéo e projetando a sociedade ideal (MATOS; ALVES, 2006, p.175, 180).
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No segundo capitulo, propds a necessidade de o quarto de dormir ser um lugar
agradavel. Aqui, Kalley se apropriou do saber médico, destacando que boa parte da
vida era vivida no sono, justificando a importancia de observar o tipo de ar respirado
durante esse tempo. Destacou, em seguida, a sua tristeza, porque na maioria das
casas do Brasil ndo existiam quartos de dormir organizados, mas sim alcovas
“sepultadas” no interior das casas, sem janelas e estreitas, que dificultavam a
respiracdo, prejudicando, assim, a saude da familia. Afirmou que muitas moléstias
tinham origem por conta desse costume de dormir, em que 0 ar puro ndo podia entrar
de forma livre, causando dificuldade no processo de purificacdo do sangue pelos

pulmdes.

Sobre a mulher dona de casa, salientou o dever de seguir uma rotina
organizada, com o tempo e o0s gestos bem demarcados para a producdo de um quarto
higiénico: a) ao acordar, submeter-se a providéncia divina em oracao, com gratidao e
suplicas por for¢as para os trabalhos do dia; b) depois de ter se lavado e vestido, fazer
a leitura de algumas palavras da Biblia como o guia divino perfeito para todos os dias
da vida; c) retirar a roupa da cama, abrir as janelas, para que o quarto fosse bem
arejado; o colchdo deveria ser virado e a roupa da cama alisada com perfeicdo; d)
varrido o quarto, todos os méveis deveriam ser bem limpos e uma vez por semana o

quarto deveria ser lavado com agua e sabao (KALLEY, 2005, p.75-77).

No capitulo subsequente de sua obra, Kalley (2005) continua 0s seus
ensinamentos sobre a necessaria higienizacdo nos outros cémodos da casa. Também
criticou as mulheres que davam importancia somente aos enfeites da sala: para
Kalley, isto sé produzia “sentimentos de tédio e até repugnéncia”, porque 0 prazer
estava em entrar em uma sala que, mesmo pequena e simples, estava “bem disposta
e escrupulosamente bem limpa”. Destacou a importancia da sala de visita como a
parte maior das casas, mas perguntou por que era tdo pouco frequentada pela familia.
A autora, logo em seguida, responde que isto acontecia porque a sala de visita
revelava a “hipocrisia” de muitas casas, que tinham a aparéncia de luxo para esconder
a “pobreza” das outras partes da casa. Assim, definiu esta atitude como “ambigéo
pequenina e miseravel”, porque sacrificava “o conforto as aparéncias”. Ao entregar-se
a tal “conforto”, a mulher era considerada “culpada”, por ndo cumprir 0 seu dever
(KALLEY, 2005, p.78-79).

No capitulo quatro, Kalley elaborou ensinamentos educativos sobre o uso dos
seus sentidos com a inteligéncia e metodicidade proporcionada pela tradicdo

protestante, destacando a necessidade das janelas e o exterior da casa serem limpos.
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As donas de casa deviam cuidar que os vidros fossem limpos de toda poeira, porque
representava uma “gloria dos moradores”, como também um sinal de saldde. Recorreu
a uma comparacgdo de que os vidros limpos “sdo para uma casa 0 que o0 céu claro é
para o mundo”. Argumentou sobre a importancia da luz equiparando-se com a do ar
puro na natureza, para que as plantas florescessem, e concluiu com a ideia da luz
como providéncia divina. Continuou sua prelecdo com meticulosidade, abordando o
cuidado em espanar uma vez por dia e lavar os vidros uma vez por més, para que
assim néo se perdesse a “beleza” e “a propria salubridade da casa”. O mesmo cuidado
ostensivo deveria se estender a conservagdo das tintas das portas, dos espelhos, das
fechaduras, das macganetas, dos fechos das portas e quanto a limpeza da frente da
casa. Para tanto, aconselhou em prol da necessidade de um raspador para os pés na
entrada da casa, e das donas de casa educarem os filhos e os maridos a usarem este

utensilio antes de entrar na casa.

E interessante constatar que essa educacdo delimitava o lugar de submissio
das mulheres com relagdo aos homens, pois aos filhos era facultado “mandar’,
enquanto ao marido caberia apenas “pedir’. Este modelo educacional pretendia que as
mulheres se transformassem em agentes da ética da higiene, a partir do cuidado com
a casa saudavel. Era necessario ainda o cuidado para que nao se juntasse agua perto
da casa, porque resultaria em “foco de moléstias”, além de ser “feio” e “pernicioso”.
Kalley concluiu que, por graca divina, as donas de casa tinham o poder de descobrir 0
que prejudicava a salde da familia pelo olfato, antes dos olhos. Assim, descreveu o
nariz como “a sentinela vigilante”, sendo importante o uso adequado do olfato para a
saude do corpo (KALLEY, 2005, p.80-81).

Tal educagcdo feminina protestante participou de um contexto de
transformacdes, que foram efetivadas em vérias partes do Brasil a partir da segunda
metade do século XIX, como aponta Costa (1983, p.110), quando destaca que a
medicina se impunha como técnica de regulacdo do contato entre os individuos e a
familia. Essa preocupagdo no ambito privado, na verdade, constituia-se em
prolongamento da cidade urbanizada e limpa. A habitacdo antiga (ou residéncia
colonial) tornou-se um constante alvo de criticas dos higienistas e urbanistas, uma vez
gue esse tipo de construcédo era marcado pela precariedade das suas instalacdes de
agua e esgoto. Havia também a precariedade de méveis e outros utensilios
domeésticos, resultando em espacos que propiciavam o desenvolvimento de doencas e

focos de insalubridades, que acometiam todos os membros da familia.
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No capitulo cinco, Kalley (2005) discute acerca da necessidade as despesas
da casa. Aconselhava, entdo, as mulheres pobres, que tinham o costume de “fazer
compras diariamente e por mitdo”. Para ela, tal procedimento resultava na perda de
muito tempo e de dinheiro. Kalley apresentou, pois, alguns principios para que a
mulher fizesse as compras da casa de forma inteligente, para que assim também
ocupasse 0 espaco publico que lhe cabia na sociedade: a) escolher um armazém em
gue os produtos fossem de qualidade; b) ter uma hora determinada e certa para fazer
as compras; c) fugir de comprar “a prazo” ara ndo depender do comerciante, estando
atenta ao preceito divino segundo o qual “a ninguém devais coisa alguma senédo o
amor”, porque segui-lo geraria harmonia consigo mesma e com 0s outros; d) guardar
as contas de todos os gastos para ter um controle maior no uso do dinheiro; €) néo
comprar produtos que ndo fossem de rigorosa utilidade, como frutas, gulodices,
enfeites supérfluos e tabaco. Em seguida, tratou que muitas familias pobres podiam
gastar menos dinheiro com comida se esta fosse preparada com cuidado e
racionalidade, na obediéncia de alguns principios: a) nao cozinhar as coisas depressa;
b) ndo deixar coisa alguma de um dia para o outro nas panelas; c) cada casa deveria
ter um guarda-comida de arame, pendurado, e em posi¢cdo de melhor aproveitar o
vento; d) ndo permitir que as criangas deixassem restos de comida no prato: e) o

costume de comer pao quente era prejudicial a saide (KALLEY, 2005, p.82-85).

E interessante atentar que estas transformacdes nas formas de habitar
contribuiram para a construgdo do “caminho da civilizagcdo”, da “ordem” e do
“progresso”. Chalhoub (1996, p.29, 33, 35) analisou esse movimento como o
surgimento de uma “ideologia da higiene” na administragao publica da cidade na corte
imperial. Assim sendo, as “classes pobres” eram as “classes perigosas” nao apenas
porque podiam oferecer problemas para a organizagéo do trabalho e a manutencédo da
ordem publica. Porque os “pobres” ofereciam também perigo de contagio literal, pois
as suas habitacdes coletivas (os corticos) eram focos de multiplicacdo de epidemias e
lugares férteis para a propagacao de vicios de todo tipo, sendo assim uma ameaca
constante as condi¢des higiénicas da cidade. Nas primeiras décadas de 1850/60, na
corte imperial, a politica de controle social dos pobres contemplava a necessidade de
melhorar as condi¢des higiénicas dos corticos, mas isto mudou a partir de 1870 para
uma politica de exterminio dos grandes corticos e de expulsao das “classes pobres” /

“classes perigosas” das areas centrais da cidade do Rio de Janeiro.

Nos capitulos seis e sete, Kalley (2005) ensinava as mulheres acerca da
necessidade de um corpo e vestuario limpo. Destacou a necessidade da limpeza do

corpo inteiro como sinal de pertencimento a “terra civilizada”. A missionaria adentrou
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nos pequenos detalhes, como: a) o do banho de agua fria todas as manhas; o cuidado
com o cabelo, ndo somente quando saisse a rua, mas em manté-los sempre limpos; b)
as criancas deveriam lavar a cabeca logo pela manh& no banho; c) os dentes deviam
ser a cada manhé limpos, sendo bem escovados; d) as unhas deveriam estar sempre
limpas e curtas; d) destacou o quanto na Biblia Deus intencionava promover na alma
humana uma higiene espiritual semelhante ao lavar-se com agua limpa. Tratou que da
mesma forma que o0 corpo necessitava ser “lavado e refrigerado todos os dias pela

agua natural”, a alma necessitava diariamente de limpeza e purificacdo espiritual.

Quanto ao vestuario, Kalley contou uma histéria para dizer as mulheres que
ndo deviam se preocupar primeiramente em vestir roupas novas e utilizar muitas joias,
mas, sim, com o “asseio” e a “limpeza” como os mais “belos enfeites”, tanto para as
mais pobres e como para as ricas. Esse cuidado de si era para proporcionar a
felicidade do outro; no caso, agradar ao seu homem em todos os momentos da vida.
Partia da norma de que o homem necessitava “de uma companheira que lhe seja
agradavel todos os dias e a todas as horas”. Para tanto, a missiondria ofereceu alguns
principios a serem obedecidos: a) que muitas misérias eram resultantes dos
“excessos” e “loucuras” que se faziam para aparentar um luxo do vestuario superior a
riqueza e posi¢cao que cada qual tinha no mundo, procedimento por ela definido como
“falsidade”; ¢) um rasgéo em um vestido era qualificado como “feio”, mas um remendo
bem colocado ndo era “desonroso”; d) era um mau sinal quando a roupa por fora
estava nova e enfeitada, e a de dentro, velha e sem préstimo; e) a cada mulher, desde
menina, devia-se ensinar a cortar e fazer toda a roupa, tanto masculina como feminina
(KALLEY, 2005, p.86-91).

Pensamos semelhantemente a Costa (1983, p.130), quando ressalta que esta
preocupacao de ser “civilizado” e “moderno” também buscou o cuidado com a forma
higiénica, saudavel e cuidadosa de se vestir e manter o corpo. Provocou, assim, um
distanciamento definitivo das familias das “classes ricas” e as das “classes pobres”,
que continuavam marcadas pelo descuido com as vestes intimas e do corpo. Esse
controle higiénico da veste era um privilégio das classes que dispunham de recursos
para adquirir a diversidade de roupas prescritas. As diferengas de classe também
eram expressas pelo uso de vestes limpas, além do corpo bem apresentado, com

muita limpeza.

No capitulo oitavo, a missionaria orientou as mulheres sobre a necessidade de
ser a enfermeira da familia. Ressaltou que a enfermeira era mais necessaria a um

doente do que o médico. Assim, a mulher deveria ter experiéncia e conhecimento no
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tratamento da familia em doencas passageiras como “constipacoes, indigestdes, etc.”.
Mas, se qualgquer membro da familia estivesse muito doente, a mulher deveria chamar
logo o médico, e sé ofereceria remédios fortes sob orientagcdo de um médico de
“‘confianga” e de reconhecida “inteligéncia”. Destacou a importancia de evitar o
charlatanismo em medicina, e de seguir 0os conselhos de pessoas que apresentavam
um saber popular nas artes de curar com suas “receitas infaliveis”, mas que, na
verdade, eram ignorantes no saber “verdadeiro” e “cientifico”. O fundamental para
evitar toda doencga era o uso de uma comida simples e bem cozida, com verduras
frescas; comer no almogo o suficiente, jantar com “temperanga” e ingerir pouco ou
quase nada a noite. Também era recomendavel conservar a pele bem lavada, com
sabdo e bastante agua; fazer exercicios durante o dia e dormir em lugar arejado.
Tomando-se esses cuidados, segundo a missionaria, ndo seriam necessarios médicos

ou remédios.

Em seguida, Kalley apresentou os deveres no tratamento dos doentes: a) se a
doenca fosse contagiosa, o doente deveria ser colocado em lugar reservado da casa,
b) o cuidado com o asseio do doente e da casa deveria estar sempre em evidéncia; c)
a roupa de cama sempre deveria ser trocada; os pés do doente deveriam ser
conservados quentes; os remédios deveriam ser administrados nas horas marcadas, e
a comida do paciente também merecia atencdo; d) o cuidado com as mées também
era digno de nota, ndo sendo recomendavel que elas se apressassem em levantar-se
cedo demais ap6és um parto ou qualguer doenca. A missiondria apresentou uma
imagem de Deus como o médico do ser humano, que o conhece perfeitamente, e a
Biblia como manancial de “receitas infaliveis” para a saude da alma (KALLEY, 2005,
p.92-94).

No pendultimo capitulo, Kalley aborda a necessidade de tratamento dos filhos
pela higiene do amor. Primeiramente, a mée deveria governar 0 seu proprio espirito
com paciéncia, para que a crianga ndo aprendesse o “mau génio”. Em seguida,
apresentou o “asseio diario” da crianga como uma questdo fundamental, com horario
certo para o banho e o vestir, depois a comida. Aconselhou sobre a necessidade de
evitar que as criangas comessem e bebessem muito, além de recomendar a proibi¢éo
de doces. E, para diminuir o trabalho das mées, a missionaria buscou elucidar como
estas deveriam atentar para o fato de que “as criangas sdo mais felizes e mais sadias,
quando, desde, o principio, aprendem a cuidar de si”. Kalley alertava para que as
mées nao gritassem com os filhos, mas ensinassem-nos que em seus labios “sim e
ndo sdo verdades absolutas.” Dever-se-ia ainda evitar castiga-los com irritacéo,

porque assim os filhos ndo aprenderiam que estavam sendo castigados para 0 seu
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préprio bem. Aos filhos deveria ser ensinado o habito do asseio, porque “um filho sujo
€ uma vergonha para os pais”. A missionaria considerava ainda a importancia de que
as criangcas aprendessem a guardar os seus brinquedos, lavar as maos, dobrar sua
roupa, manter um comportamento decente a mesa e ficar quietas quando os mais

velhos estivessem falando.

Para Kalley, era mais importante as criancas aprenderem a se comportar
diante dos outros do que ostentarem grandes conhecimentos oriundos de livros. Na
medida em que fossem crescendo, dever-se-ia proporcionar a elas pequenas
ocupacdes, para preencher o tempo de forma saudavel ao ajudar a mée, caso
contrario as criangas poderiam ser instrumento do mal, porque “Satanas acha sempre
algum emprego mau para as maos vazias”. A mae deveria fazer da casa o lugar mais
feliz do mundo para os seus filhos, tornando a vida cotidiana uma instrucéo diéaria dos
filhos. Desse modo, afirmou a necessidade de sempre recorrer ao ensino e auxilio
divino na educacéo daqueles que séo ‘preciosas dadivas do seu amor”. A leitura de
Sarah acerca da importancia da assessoria das maes residia no fato de que se elas
ndo educassem os filhos nas tradigbes protestantes na edificacdo da casa como lugar
de “harmonia” por causa da presenca divina. As maes arcariam com a culpa de ndo
viver o dever do amor maternal estabelecido pela natureza divina e os filhos se

tornariam instrumentos do pecado, como “demonizados” (KALLEY, 2005, p.92-94).

A escrita de Sarah Kalley foi produzida num contexto em que convergiam
esforcos das familias, das instituicdes educacionais, da igreja e dos médicos, para que
a educacao colaborasse para a construcao social e corporal dos sujeitos, promovendo
transformagcfes nos valores, comportamentos, principios e habilidades, com a
modelagem das posturas e gestos que eram normais para 0 masculino e o feminino.
Nas escolas, as meninas eram educadas para a funcdo de mée e esposa, para que
utilizassem os seus conhecimentos dentro dos lares, nos limites da sua misséao,
elevando a maternidade a um tributo de majestade, orgulho e felicidade. A sua misséo
de mée representava a rendncia de suas vontades, desejos e sonhos, para que
fossem compensados pela satisfagédo e felicidade da familia (MATOS; ALVES, 2006,
p.181-183).

E importante pensarmos de acordo com o pensamento de Costa (1983, p.171-
204, 219, 234, 240, 255), segundo o qual o discurso médico-higienista também
abrangeu as relagbes entre pais e filhos. Temos assim um movimento em que a
infancia foi cultivada através de uma normalizacdo do espaco fisico, tanto da casa

como da escola, para instituir novos habitos sadios de trabalho, do corpo, da moral e
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do intelectual, na producdo de um cidaddo moderno, higiénico e burgués. Nas
relacdes entre marido e mulher, Kalley deixa entrever um casal que tem compromisso
com os filhos. O cuidado com a prole é vista como paradigma da unido conjugal,
sendo o amor usado como traco de separacdo da natureza feminina e masculina.
Resultou da prelecdo da missionaria a representacdo do “pai higiénico” como
funcionério do Estado, que deveria dedicar o melhor de suas forcas em prover a
subsisténcia material da familia, contribuir para a reproducdo fisica da raca e
desenvolver o patriotismo da sociedade. A “mae higiénica” foi retirada do confinamento
doméstico, liberada para o convivio social e o consumo comercial. Desse modo, a
mulher foi reintroduzida na familia, convertida pelo amor ao marido e aos filhos e
liberada para o consumo de servigos médicos, em condenacido a mulher “mundana” e

“prostituta”.

Por fim, compreendemos melhor essa representagdo da “mae higiénica” e do
“pai higiénico” na naturalizacao das relagdes de género como uma leitura reducionista
do feminino e masculino, quando Kalley (2005) disserta acerca das relagbes do marido
e da mulher estabelecidas como de natureza divina. Partiu da ideia de que a mulher
necessitava cultivar as virtudes do “sofrer” e do “tolerar’, na producao de um
casamento e de um lar repletos de paz e contentamento, como um “pedaco do céu”,
nao importando se o casal residia em uma casa pobre ou rica. Contudo, a missionaria
asseverava que muitas vezes a casa era um lugar “mundano’ e “infeliz”. A missionaria
considerava a mulher como a principal culpada disto, porque a casa era seu império,
tendo entdo a responsabilidade de “converté-la e conserva-la como regido de paz e
alegria”. Delimitou, assim, que o0 espago que pertencia ao marido era o do mundo
publico e da rua, sendo justificavel que ele ficasse poucas vezes em casa durante o

dia. Quando ocupava mais o espaco privado, era por causa do seu trabalho.

Em seguida, apresentou algumas normas para que a mulher vivesse a sua
“natureza divina”: a) cada mulher deveria sentir que, aos olhos de seu marido,
cumpria-lhe mostrar-se mais agradavel do que aos de outro qualquer no mundo.
Kalley afirmou que esse desejo de agradar em tudo ao marido evitaria “os desgostos
entre os casados” b) a mulher deveria ser limpa e bem arranjada em sua propria
pessoa e vestidos; c) o trabalho deveria ser feito em tempos determinados para cada
servico, a fim de que o marido ndo fosse incomodado. Desse modo, a mulher
necessitava acordar cedo e planejar em sua mente, de forma clara e precisa, os
trabalhos do dia, sem perder tempo para se dedicar a conversas inuteis na janela; d)
nos dias de lavar a roupa, a mulher deveria ter o cuidado de terminar esta tarefa antes

de o marido voltar, porque eles se “desgostam de achar as mulheres mergulhadas na
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agua e no sabgo.” O feminino foi aqui reduzido a determinacao da “natureza divina” de
ser “boa esposa”, atraves da busca da satisfacdo dos desejos e vontades do marido. A
missiondria alertava, entretanto, que a mulher deveria ter o cuidado de ndo permitir
que seus trabalhos a impedissem de tratar o marido com “asseio”, porque definiu
como o “melhor e certo” ndo apenas ser “boa lavadeira” e “boa costureira”, mas uma

“boa companheira daquele que a escolheu para esse fim”.

Kalley atentou que a esposa cuidasse bem da roupa do marido, para que ele
nao se irritasse. Reafirmou, na perspectiva de sua tradicdo protestante, que a lavagem
e a costura de cada semana nao deveriam ser feitas aos sabados, porque era o dia de
preparar a casa € a comida para o “bendito descanso do domingo”. Aqui, demarcou
que os gestos apropriados no dia de sdbado se restringiam a bem cedo dar “um banho
geral e minucioso a cada filho”, pois eles precisavam estar bem preparados para o
domingo, representado como “o melhor dia de todos” e o “dia de amor”, reservado
para as familias fazerem cultos para conversarem com tranquilidade “das cousas de

Deus e de suas almas”.

A missionaria justificou que muitos maridos frequentavam bares e casas de
jogo porque ndo achavam “conforto” em suas préprias casas, e a culpa disto era da
“loucura” das mulheres, que nao cuidavam do ‘bem-estar e satisfagcdo deles”.
Portanto, os maridos ndo eram propriamente “maus”, mas apenas mal assessorados
pelas mulheres. Ao mesmo tempo, apresentou os deveres dos maridos, com a
legitimagdo de uma masculinidade hegemonica e a exaltagdo da feminilidade a
reclusdo do lar: cabia ao homem tratar a esposa com o devido respeito e
consideracdo, ndo a reduzindo a condicdo de “escrava”. Ele deveria ainda reconhecer
o trabalho da esposa no cuidado da casa e ter cuidado com as “palavras frias e duras”.
Os maridos deveriam saber que as esposas, por sua natureza, necessitavam ouvir e
ver as provas de que eram amadas. O discurso da missionaria denota os homens
como mais fortes, tendo o dever de auxiliar as mulheres nos trabalhos da casa e dos

filhos em momentos de “doenga” e “tristeza”.

Kalley ofereceu conselhos aos homens e mulheres solteiras, de que s6 deviam
se casar se tivessem o “carater” e a “personalidade” formada para decidirem bem
sobre 0 casamento. Ressaltou que muitas misérias nasciam quando um homem ou
uma mulher se casavam cedo demais, evocando a lembranca de que o casamento “é
para toda a vida”, e que necessario era aos homens ter condi¢gbes financeiras para
sustentar a familia. Apresentou os perfis ideais de um homem para as mulheres se

casarem: “1°) De boa saude; 2)° De coragdo amante; 3°) De juizo claro; 4°) De génio
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pacifico; 5°) De habitos industriosos; 6°) De amor verdadeiro pelo Unico Salvador

Jesus, que a levara a sujeitar-se em tudo a sua santa vontade”.

Por dltimo, Sarah legitimou que essas relaces amorosas entre 0 marido e a
mulher deveriam ser experimentadas conforme a natureza de cada um, com a
seguinte caracterizacdo: a da mulher reservada ao espaco do privado para viver em
cordialidade, submisséo e dedicacdo alegre aos seus amores: Deus, o marido e 0s
filhos, para que o lar assim fosse um lugar de paz. Quando isto hdo acontecia, a
mulher tornava-se a culpada por nao cumprir bem a sua missao. Ela s6 poderia ocupar
0 espaco publico se, tdo somente, administrasse melhor o seu “império”. A natureza
do homem era reservada ao espaco publico, da rua e do trabalho, com o dever de ser
terno, paciente, bom, forte e superior em relagéo a sua esposa. O simbolo da unido do
homem com a mulher era a relagédo entre Jesus Cristo e a companhia dos convertidos,
que formavam a “igreja” (KALLEY, 2005, p.99-103).

O que ndo podemos deixar de olhar mais uma vez é que essa escrita tem
multiplas relagdes com o higienismo-sanitarismo implantado em variadas partes do
Brasil, em que a educacdo feminina ganhou destaque como um movimento de
conscientizagcdo das mulheres da sua importante “miss&o”: cultivarem a sua natureza
moral de integridade, recato, submissdo e amadurecimento do carater. A natureza da
mulher fazia com que esta fosse adquirindo, assim, uma estrutura e carater firmes,
para que exercesse a funcdo de mée e esposa com 0s seguintes perfis femininos
idealizados: estruturada, higiénica, ordeira, econémica, laboriosa e prendada. Advém
dai a necessidade da educacdo para as mulheres, pois se pensava que elas eram
conduzidas com muita facilidade para o “desvio da sua missdo” através da
irracionalidade, emotividade, sensibilidade e impulsividade. Por isso, justificava-se a
atitude de disciplina-las nestes ideais naturalizados (MATOS; ALVES, 2006, p.183-
184).

Essa escrita de Sarah Kalley como missionaria protestante, que estabelecia
juntamente com seu esposo, Robert Kalley, a Igreja Evangélica Fluminense, buscou
produzir nas mulheres da primeira igreja protestante congregacional no Brasil uma
educacdo feminina com imagens idealizadas de quais deveriam ser 0os gestos, 0s
comportamentos, 0s pensamentos e a organizacdo do cotidiano. E importante
reafirmar que compreendemos a sua escrita, em suas imagens, como uma construgado
de tradigcbes protestantes. Estas foram sendo apropriadas em movimentos de
repeticdo e resignificacdo, até de forma inconsciente, pelas mulheres e homens

participantes das igrejas congregacionais estabelecidas. O parametro para estas



30

igrejas era a Igreja Evangélica Fluminense, havendo, assim, a regulacdo de valores e
comportamentos ideais de mulher e homem protestante, em condenagdo para as
relacbes de género em sua diversidade. E o caso da Igreja Evangélica
Congregacional de Campina Grande, que analisaremos na escrita de Mendonca
(2007), de Cézar (1983) e nas cartas de Luiza Barbosa Monteiro.

2.2. A Escrita de Iraci Silva de Mendonca

A escrita de Iraci Silva de Mendonca é compreendida aqui como uma escrita de
si, em que a identidade da autora e do texto foi uma criagdo simultanea. Ela lancou em
2007 um livro de memorias, com o fim de erguer um memorial ao seu esposo, José
Quaresma de Mendonga, em comemoragdo aos cinquenta anos de ministério como
pastor congregacional. Nesta obra, Mendonca incluiu a producdo de variadas

representacdes femininas e masculinas protestantes.

Primeiramente, Mendonca (2007) afirmou que esta escrita era uma das coisas
mais importantes de sua vida, por tratar de sua infancia, do esposo e dos filhos.
Destacou o0 seu sentimento de plena realizag&o, tendo feito uma produgao “honesta” e
“simples”. Enfatizou que sua simplicidade era resultante de sua fé em Jesus, uma vez
gue proporcionou um ‘renascer para uma nova vida” da sua familia e por tratar de
“experiéncias vividas no [...] lar e no Ministério Evangelistico”. O livro fala sobre o
ministério do seu esposo, que ela considerou uma “jornada,” construida em conjunto
com a esposa. Mendoncga definiu a si mesma como a melhor testemunha para fazer
uma descricao “fiel” das ‘horas, dias, meses, e anos, compartilhando de todos os
desafios que juntos [enfrentaram]” (MENDONCA, 2007, p.15-16).

No capitulo intitulado Comego de uma longa histéria, a autora fez uma
apresentacdo de José Quaresma de Mendonca (nascido em 08 de setembro de 1926,
como filho de Inacio Quaresma de Mendonca e Maria Regina de Mendonca. Mesmo
sem viver na fé protestante, os pais educaram os filhos num “padrao de vida regular’,
mas a transformacédo na familia aconteceu quando receberam “Jesus como Senhor e
Salvador”. Mendonga instituiu uma representacdo de José Quaresma como um
menino que aos 14 anos era um ‘padrdo em obediéncia, trabalho e cooperagéo”.
Completou essa representacéo de Quaresma como um “padrdo” com a lembranca de

que, aos 17 anos, na Igreja Evangélica Congregacional, ele sentiu o chamado para ser
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pastor. No dia em que pregou numa congregacao fora da cidade e houve a conversao
de 08 pessoas a fé protestante, com o batismo posteriormente de seis, cresceu 0 seu
sentimento de que era chamado por Deus. A autora apresentou a si mesma como filha
de Francisco Severino da Silva e Maria Olivia da Silva, que também se converteram
na Igreja Evangélica Congregacional. Interpretou a morte de sua m&e como um
“convite de Deus para morar no céu’, e destacando que ela, aos cinco anos de idade, e
sua irmd, Eunice, ja sabiam que Jesus era 0 seu Salvador. Mendonga cresceu nessa
igreja, e aos 15 anos foi professora de sua primeira classe de criancas, sendo batizada
pelo pastor Jodo Climaco Ximenes.

Sobre José Quaresma, modelo de jovem protestante, destacou a necessidade
“de realizar o desejo natural de todo jovem, o de casar-se”. Descreveu que Quaresma,
aos 17 anos, era um jovem forte, formoso e cobicado por muitas jovens da igreja.
Entdo, a autora construiu uma imagem de si como a Unica que ndo se envolvia nesta
concorréncia amorosa, mas “era justamente a preferida dele (eu, Iraci)”. Mendonga se
auto-descreve como uma mulher discreta, rosto firme, personalidade forte, dedicada
ao servigo de Deus “e por que néo dizer: muito bonita também!”. Os dois participavam
do Coral da Igreja, moravam no mesmo bairro e tinham quase a mesma idade. Mas
destacou que, na arte do olhar, com o exercicio de um olhar diferente, nasceu o amor

entre eles.

Na escrita sobre o seu casamento, no dia 25 de janeiro de 1945, quando
tinham apenas 19 anos, a autora tratou da sua imagem do casamento como
reafirmacdo da dedicacdo a Deus, a Igreja e ao marido. Lembrou que a ceriménia foi
simples e a realizac@o do primeiro culto doméstico se deu com a leitura do Salmo 23.
Nesse culto, de joelhos, fizeram uma alianca de consagragcdo a Deus, como também
“de amor e fidelidade de um para com o outro”. Destacou que teve cinco filhos, sendo
trés homens e duas mulheres, que foram educados na fé protestante e que nela ainda
permanecem. Refor¢cou o seu espaco e a imagem idealizada de mulher protestante,
dedicada de forma continua, em ser colaboradora do esposo através da missao de
mée dos filhos “bioldgicos e dos espirituais”. Reafirmou que, depois do casamento,
sua vida poderia ser confundida com a vida e obra do seu esposo. Em suas memoarias,
constatamos a sua presenca atuante em cada departamento feminino das igrejas
pastoreadas pelo marido, além de uma participacdo comprometida na direcdo das
reunides de oracao, estudos biblicos nos lares, eventos evangelisticos e civicos nas
cidades em que residiu o casal: Campina Grande, Patos, Guarabira, Caruaru e Santa
Cruz do Capibaribe (MENDONCA, 2007, p.16-20).
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Em seguida, no capitulo Experiéncia de Quaresma como motorista e
evangelista da Missdo Evangelizadora do Nordeste, Mendoncga lembrou que com trés
anos de casados o pastor Jodo Climaco Ximenes convidou Quaresma para trabalhar
como presbitero, e depois como evangelista’. Reafirmou o quanto seu esposo foi um
modelo de homem protestante, porque mesmo quando era evangelista, tinha o
respeito de todos como um “pastor ordenado”. Nesse tempo, trabalharam nas igrejas
das cidades de Ingé4, Serra Verde e Ju4, que pertenciam a Missdo Evangelizadora do
Nordeste. Sobre esse momento, enfatizou as experiéncias dificeis, “como a falta de
quase tudo, menos coragem para trabalhar’. E, dessas dificuldades, a autora fez uma
leitura de que a vida deles e do filho, Janildo, fora um “céu”, pois Deus ndo abandonou
a sua familia. Lembrou que conseguiram comprar uma maquina de costura, € com
isso economizaram dinheiro: “pelo menos nossas roupas eram feitas por mim”. Mais
uma vez, Mendonga teceu uma imagem de si e do esposo como protestantes que
viviam em humildade, sem reclamacédo pela falta de recursos materiais, pois Deus
implantou neles algumas virtudes, entre elas a de nunca cobicar ‘riquezas de
ninguém, casa bonita, moveis, carros e coisas assim, e, por tudo que entrava em
nossa casa, davamos gracas a Deus.” A autora promoveu uma invencao de si e do
esposo como duas pessoas destituidas de apego aos bens materiais, através de um
contentamento, mesmo com as dificuldades financeiras, estando dispostos a trabalhar
pelo bem da familia. Assim, a narrativa elaborou uma sacralizacdo do casal como
encarnacgdo das normas divinas na configuracdo de uma feminilidade e masculinidade

ideal.

Desse modo, Mendonca legitimou uma imagem de si segundo a qual o mais
importante era o trabalho de evangelizacdo, o marido e os filhos. Quando voltaram
para Campina Grande, passaram um tempo em outras atividades, mas, como “servos
de Deus”, esperaram os seus novos planos e designios “em siléncio e abnegacéo’,
sendo estes gestos ideais e normatizados. Quaresma recebeu como designio divino
outro convite do pastor Jodo Ximenes para trabalhar na Missdo Evangelizadora do
Nordeste. O pastor reservou uma casa pequena no terreno da Igreja Congregacional
de Campina Grande, onde nasceu a filha Jacy, e associou o0 gosto da crian¢a desde
pequena pela Igreja. Afirmou o quanto o pastor Ximenes gostava do casal,

representado como “nosso pastor”, e destacou que Quaresma, “além de ser motorista,

’ Os oficiais de uma igreja congregacional s&o de trés tipos: pastor, presbitero e diacono. O
pastor exerce as fungbes de presidente da igreja, com a responsabilidade de sua doutrinacéo.
Os presbiteros e diaconos sao oficiais de funcao restrita, eleitos e ordenados pela igreja para

auxiliar o pastor. O evangelista € consagrado para exercer atividades de evangelizagéo
itinerante nos campos organizados pela igreja. Cf. PORTO FILHO, 1982, p.31.
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era um evangelista de mao cheia e ainda era seu companheiro.” Uma questao
reiterada na escrita de Mendonca consistiu na sua leitura de que todos os gestos,
passos e caminhos escolhidos por eles eram resultantes de “planos divinos”, como,
por exemplo, o de morar em Recife, quando trabalharam no Instituto Talita (uma
escola e orfanato), em que viviam entre cem pessoas, criancas, adolescentes, jovens

e adultos.

Tal escrita nos remete as tradicdes protestantes, na busca de um ideal de
mulher e familia, pautado pela religido e teologia crista patriarcal, com a representacéo
da mulher como esposa, mae e dona de casa. Cabia a mulher a funcionalidade de
lutar para manter o casamento estavel, o lar tranquilo e harmonioso, além de zelar
pela educacédo dos filhos, para torna-los piedosos, honestos e trabalhadores. Sendo o
protestantismo um codigo normatizador para homens e mulheres, cabe, todavia, a elas
a reproducdo e perpetuagdo dos gestos, dos codigos e atitudes de submisséo a
opressao religiosa. A mulher realiza o seu papel legitimando a missdo sagrada de ser
esposa, mae e dona de casa, como uma questdo transcendente através da
divinizagdo e naturalizagdo de certas atitudes, gestos e jeitos de ser mulher. Esse
processo vem desde a infancia: ela € educada a missdo do amor, da doacao, de estar
sempre pronta para sacrificar-se pelo bem, pela tranquilidade, pela harmonia e pureza
do lar (GIERUS, 2006, p.50-52, 60).

Em Recife, José Quaresma estudou no Seminario Teolégico e se formou
pastor. Mendoncga reafirmou o quanto o seu esposo tinha “dom” e “ung¢ao” divina para
exercer o ministério. O casal implantou a Igreja Evangélica Congregacional em
Macaxeira e construiu uma imagem dos membros da igreja como “trabalhadores e
fieis”. O bairro foi evangelizado na fé protestante e a autora destacou a prioridade
deles como casal no trabalho da igreja: “porque nés sempre gostavamos de colocar a
Igreja para trabalhar e evangelizar nas ruas e, assim, 0 povo aprendia a ir para o
Templo e, nele reunido, se convertia e aprendia como ser cristdo e adorador do
Senhor.” La também formaram um “pequeno coral’ e narrou o quanto sua filha Jacy
com apenas seis anos “se introduzia no nosso meio”. Nasceram dois filhos em Recife:
José Junior e Janio. A autora falou ainda o quanto Janildo, o filho mais velho, com 10
anos, na auséncia dos pais, era o responsavel pela casa e realizava o culto doméstico
com o0s irmdos antes do café da manhad. Ele prestava relatério aos pais dos
acontecimentos da casa e da disciplina que aplicava aos irmdos através de
“cascudos”, procedimento que, para Mendonga, era exercido “nas horas necessarias”
(MENDONCA, 2007, p.21-24).
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No capitulo intitulado Avanco missiondrio, tratou do retorno para Campina
Grande com José Quaresma, ‘ndo apenas ungido por Deus, mas também com
Formagdo Académica”, com o fim de trabalhar novamente com as igrejas da Misséo
Evangelizadora do Nordeste durante quatro anos. Aqui mais uma vez a autora
reafirmou que nesse tempo seu esposo era realmente “Reverendo Quaresma”. Ele
pregava o evangelho para as pessoas mais pobres nas feiras livres e distribuia Biblias
em lugares marcados por aquilo que considerava “ignorancia” ao evangelho, pois o
maior prazer do casal era fazer com que o evangelho na perspectiva protestante fosse

conhecido pelos “pecadores perdidos”.

Quaresma fazia muitas viagens para visitar variadas igrejas. Mendonca
confirmou sua imagem de mulher protestante segundo a qual pensava ser “mero
reflexo” das normas, de que, nesse “teatro da memdria’, assumiu o papel de
missionaria do lar, pois os seus quatro filhos eram totalmente dependentes, mas o
mais velho, Janildo, contribuiu “na disciplina dos menores”. José Quaresma ficava
apenas dois dias da semana com a familia, mas, mesmo assim, segundo Mendonca,
todos eram satisfeitos por saber que ele realizava um grande trabalho, que era fruto do
“‘designio divino”. Com eloquéncia, Quaresma convencia as pessoas com ‘as
verdades da Palavra de Deus”. Nessa imagem de missionaria do lar, a autora relatou
que “alimentava espiritualmente os seus filhos” através da obediéncia as seguintes
normas: o culto doméstico, a participacdo das reunides da Igreja, a crenca e a
obediéncia a Palavra de Deus (a Biblia), o respeito aos pastores, aos oficiais
(presbiteros e diaconos) e aos irmaos da Igreja. Nessa educacdo protestante dos
filhos tinham o fim de produzir “o lar como uma verdadeira Igreja em miniatura”. Falou
da sua abnegacao e sacrificio em tornar-se missionaria do lar, hospedava as esposas
dos evangelistas e irmédos das congregacfes do interior que precisavam de ajuda
médica com consultas, remédios e outros beneficios urgentes. Lembrou de que com o
crescimento dos filhos, ela tinha uma maior responsabilidade e assim renunciou a
“muitas viagens e passeios, ndo [chegou] a conhecer a maior parte das Igrejas”.
Narrou que fez isso porque tinha consciéncia do se papel de missionaria ha auséncia
do marido porque era a melhor pessoa para “cuidar e pastorear a familia”
(MENDONCA, 2007, p.26-29).

E importante destacar que nessas escritas as imagens femininas no
protestantismo congregacional foram se constituindo no que Rago (1997, p.61, 62, 75,
90) chamou de “colonizagdo da mulher”, num movimento de sujeicdo do modelo
imaginario de habitos moralizados, costumes regrados, em contraposi¢do as préticas

populares classificadas como promiscuas e anti-higiénicas. Para assim revelar aos
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populares um modelo de familia nuclear, reservada e voltada sobre si mesma no
contexto de urbanizagéo e de desenvolvimento comercial que ocorreram nas variadas

cidades do Brasil.

Foi assim construido um modelo de mulher, simbolizado pela mée devota e
inteira de sacrificio, que favoreceu a desvalorizacéo profissional, politica e intelectual,
partindo do pressuposto de que a mulher ndo existia em sua individualidade. Mas com
o dever de esquecer-se deliberadamente de si mesma e realizar-se através dos éxitos
dos filhos e do marido. Essa “nova mae” tem um lugar muito importante na instituicao
dessa familia nuclear “moderna”, em que a mulher torna-se uma mée vigilante, atenta,
soberana no seu espaco de atuacdo, ela se torna a responsavel pela saude das
criancas e do marido, pela felicidade da familia e higiene do lar. A casa € considerada
o lugar privilegiado, onde se forma o carater das criancas e se adquirem 0s tracos que
definiram os novos trabalhadores do pais. Havendo também uma identificacdo aos
modelos biblicos de mulher no estabelecimento de uma rigida linha de demarcacéo
entre os sexos, assexualiza a mulher. Essa mulher assexualizada e purificada, deve
manter sua castidade mesmo depois de casada, o aspecto sexual s6 cabe se ligado a
idéia de procriagdo, o direito ao prazer no ato sexual € reservado ao homem, dai a

regulagéo e condenacao da sexualidade feminina insubmissa.

Em outro capitulo intitulado “O Senhor forte em poder, pode os santos
defender”, Mendonga descreveu o pastor Quaresma como um “valente” e
“desbravador” que conduziu muitas regides e povoados de sua situagao de “idolatria”.
Esta era promovida em oposi¢ao ao catolicismo romano, através do conhecimento do
“evangelho” na perspectiva protestante. Nesse momento destacou os conflitos e lutas
por representacdes religiosas diversas. Narrou as imagens que os moradores desses
lugares faziam contra os protestantes tachando-os de “herege, nova seita, bodes e
biblia”, que estes viviam como “fanaticos na lei” e que os protestantes mereciam ser
apedrejados e expulsos do territério deles. Esses conflitos sdo rememorados por
Mendongca (2007) destacando que Frei Damido era o “comandante”, em suas
peregrinacdes e missdes catolicas pelos sertbes com o fim de “exaltar a Igreja Catdlica
e suas nossas senhoras, além de incentivar seus comandados a perseguirem 0s
crentes”. Lembrou que quando seu esposo era crianca, na cidade que seus pais
moravam, referindo-se a “esse Frei”, que ordenou aos criadores de gado a nao
venderem leite aos protestantes. Essa acdo preconceituosa e de perseguicao resultou
na migragdo de muitas familias da cidade, “pois ndo tinham como alimentar seus filhos

menores...”.
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Enfatizou que na companhia de Frei Damido existia outras autoridades da
Igreja Catolica que “eram também um verdadeiro terror para os crentes”, acrescentou
gue as igrejas eram invadidas durante a realizagdo dos seus cultos como ocorreu, por
exemplo, na Igreja Evangélica Congregacional em Guarabira. Nesse culto tinha fiéis
de Campina Grande, entre eles José Quaresma o pregador da noite, nessa. “Os
irmaos estavam reunidos harmoniosamente e contritos ouvindo atentamente a Palavra
de Deus’, inesperadamente foram interrompidos por um Frei que entrou no saldo
acompanhado de uma multiddo “inflamada pela cegueira da idolatria” para agredir o
pregador. Mas José Quaresma ‘revestido de um Poder vindo do Alto fez aquele
agressor se calar e ainda ter ouvir as verdades necessarias”, concluiu que o Frei de
joelhos pediu desculpas pelo seu ato e saiu envergonhado, porque buscou atingir “o

indefeso Povo de Deus”.

Por essa atitude corajosa José Quaresma passou a representar um heréi
vencedor nessas “batalhas santas” com a verdade da Biblia. Quaresma, segundo
Mendonca, utilizava a Constituicdo Federal para exercer a liberdade de pregar nos
momentos e lugares “apropriados” e silenciava a “voz do inimigo” (MENDONCA, 2007,
p.30-32).

Esses conflitos de representacdes entre o protestantismo como “verdadeiro” e
o catolicismo “mentiroso”, consistem no que Chartier (1990, p.17) denominou de
representacdes construidas nos interesses dos grupos que a forjam, ndo sendo
discursos neutros, mas sim producédo de estratégias e praticas com o fim de impor sua
autoridade aos outros. Assim entendemos essas lutas de representacfes como um
campo de concorréncias e competi¢cdes, desses grupos que intencionam sujeitar 0os

fiéis nas malhas da dominacéo dos seus valores e verdades do mundo.

Em outro capitulo intitulado “Os filhos sdo frutos do Senhor”, ratificou a sua
importancia com a responsabilidade de educar todos os filhos na fé. Como seu filho
José Junior que desde crianga era seguidor dos passos do pai, pois 0 acompanhava
em suas viagens curtas, auxiliava o pai no controle do som, “o que fazia com muito
orgulho e zelo”. Salientou que o filho “era um crente convicto, de primeira qualidade”,
tanto que o seu batismo se deu aos doze anos e interpretou isso como plano divino
para que se tornasse um pastor. Continuou em relacdo ao filho Janildo que aos
gquatorze anos, na Igreja Congregacional de Campina Grande, era aluno na classe dos
adolescentes da Escola Dominical, e ndo aceitava alguns comportamentos de alguns
impetrados por colegas seus que considerava “falta de respeito e irreveréncia na

Igreja”. Ele se retirou da classe com o cartdo de matricula e seguiu para a classe dos
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adultos. Assim os fiéis adultos e experientes Ihe apoiaram. Explicou ainda, que mesmo
sendo tao jovem tinha o discernimento da vontade divina de que “a Igreja era um lugar

de respeito”.

Com destaque para a filha Jacy que quando crian¢a gostava do Coral da Igreja,
da Escola Dominical, e aos dez anos disse a sua mée que se permitisse realizaria ha
garagem de casa entre, oito a quinze dias, uma escola biblica para criancas e ela
mesmo se encarregaria de convidar as criancas da vizinhanca. Para tanto convidou
duas missionarias da igreja para ministracdo das aulas: Maria de Lourdes e Georgina
Diniz. Nessa atividade participaram quase sessenta criancas e no ultimo dia de aula
muitas maes compareceram e avaliaram que o comportamento dos seus filhos estava
em processo de grandes mudangas positivas. Ao ter as suas primeiras aulas de
masica, se revelou uma instrumentista de acordeom e assim passou a participar da
igreja ajudando ao pai nas suas viagens missionarias, aprendendo a sua missao de
ser uma colaboradora no servico de Deus, primeiramente ao lado do pai, quando
casada como companheira do marido (MENDONCA. 2007, p.33).

Nessas lembrangas Mendonga inventou sua identidade como escondida em
seu esposo e na familia em que o espago disso foi na Igreja Evangélica
Congregacional de Campina Grande através da Missdo Evangelizadora do Nordeste
nos anos de 1927 a 1960. Nas outras partes do livro deu continuidade nessa producéo
de si como uma identidade permanente e homogénea que foi criada pelos “designios
divinos” num ato constante de apropriagcédo e repeticao das tradicdes congregacionais,
principalmente os usos da Biblia nas igrejas que ocuparam entre as décadas de

1970/80/90 e 2000 na explicitacdo de outras temporalidades.

Sobre o trabalho na Igreja Evangélica Congregacional de Patos falou que
alcancaram com a fé protestante a cidade em 1964, com eventos como o Desfile no
Dia da Biblia. O movimento de renovacédo espiritual que experimentaram as igrejas
congregacionais em 1967, como uma “revolugao espiritual” que fez nascer uma “nova
igreja”, na qual uma nova interpretacdo da Biblia, em relacdo ao “batismo do Espirito
Santo e os dons espirituais”. De Patos foram para Caruaru no qual trabalharam em
trés igrejas congregacionais. Aqui marcou que em todas as igrejas coordenadas pelo
seu esposo houve crescimento tanto na disciplina espiritual e material na organizacdo
do espaco fisico dos templos. Através de atividades que buscavam a evangelizacéo
da populagdo como: as concentragfes da Semana da Patria, os circulos de oracao
dos departamentos de mulheres, dos departamentos de jovens nas festas juninas,

outra questdo importante foram as comemora¢Bes do casamento e ministério.
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Apresentou 0 esposo como um modelo de pastor que amava todas as pessoas, a
participacdo dos filhos, o cuidado com a doutrina protestante como “principios
inabalaveis”, que ndo deveriam ser transformados com a “modernidade”; ou seja, um
homem do céu, de oracdo, preocupado com ordem do culto, de ética profissional e

gue construiu uma “familia digna, honrada e de bom nome”.

O interessante € que nessa invencao do esposo conformado nos perfis ideais
do homem protestante como um pastor modelo de fidelidade, Iraci também fez de si
mesma mulher com perfil ideal: sempre ao lado do marido em todos os momentos com
uma atuagdo marcante em diversas liderangas, mesmo sem ter estudado em um
seminario, era considerada pelos fiéis das igrejas uma missionaria, ndo somente do
lar, que ela mesmo denominou de “igreja em miniatura”. Uma mulher dedicada ao
trabalho, participante do departamento feminino, no Coral das Igrejas, secretaria
eclesiastica durante 17 anos, professora de Escola Dominical, o prazer em ler e
escrever. Descreveu a sua vida como repleta de atividade, e que sua felicidade era
esta ocupada “com tudo o que diz respeito as coisas de Deus” e de todos os trabalhos
da sua casa. Mesmo com a idade avancada continua a ter projetos na vida e na
esperanga da sua realizagdo com permissao divina. Também salientou que mesmo
sendo uma mulher com um “jeito sério de ser”, era uma pessoa romantica que gostava
de musica romantica, “‘também de mdusicas vivas que mexem com a alma e o corpo” e
musicas sacras (MENDONCA, 2007, p.70).

Outra questdo importante nessa escrita sdo os depoimentos colhidos para
concluir esse memorial apés a morte de José Quaresma, principalmente as imagens
dos pais produzidas pelos filhos, isto é, a instituicdo de uma imagem fixa de homem e
mulher protestante. A filha Jacy Quaresma narrou sua admiracdo pelo pai desde a
infancia de como ele era dedicado e obediente a Deus, que a responsabilidade da
familia e do ministério foram compartilhados por sua mae, que representa como uma
mulher incansavel, dedicada, de grande zelo e “admiravel mae coruja” que defendia os
“seus filhotes”. Sua mae nao recusou dedicar a vida ao marido na constru¢cao em
todos os lugares que viveram de “Altares de Adoragdo ao Grande e Unico Deus.”
Destacou que foi um privilégio nascer nessa familia e com os seus dons musicais
realizou “os desejos do coracdo de meus pais” e contribuiu durante varios anos no
ministério do pai. O depoimento do filho Janildo Quaresma caracterizou o pai como
formoso, festeiro, humilde, carinhoso, amigo e exemplo na familia, que “em suas veias
corria a chama viva do Evangelho de Cristo”. Um “desbravador’ que amava Cristo,

pregava e doutrinava nas igrejas. Finaliza por agradecer o legado que o pai deixou aos
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seus filhos e os filhos da fé de que o fundamental era amar “fielmente este Evangelho
de Cristo” (MENDONCA, 2007, p.138, 139, 141).

Pensamos a escrita de Mendonca (2007) como legitimacdo uma representacao
da familia como “natural” e assim fora da historia. Através de construgbes sociais,
culturais e histéricas que progressivamente definiu as esferas sexuais e delimitou o
espaco de ocupacdo feminino e masculino. Assim as mulheres eram identificadas
pelos perfis da sua fragilidade intelectual, fisica, sensibilidade emocional, uma
natureza fecunda e passiva, sendo preparadas para perpetuacdo da civilizacdo
através da procriacdo e a criacdo dos filhos. Enquanto o homem era representado
como individuo forte que através da sua inteligéncia e agressividade, deveria exercer a
funcdo de provedor, marido fiel, atencioso com os filhos, trabalhador, para assim
produzir a civilizacdo (MATOS; MORAES, 2007, p.30).

Nessa escrita pensamos a exaltacdo de imagens femininas idealizadas e de
uma masculinidade hegemodnica, com deveres como: Ser uma convertida a Deus, para
viver a sua missao conforme as normas da igreja, ao dedicar a vida ao casamento até
a morte; Uma relacdo amorosa marcada pela submissdo ao marido, instituindo-se
assim uma companheira do marido para todas as coisas, em especial no cuidado e
educacao dos filhos a partir das tradicdes congregacionais; Tradicdes da leitura da
Biblia, participacdo com fidelidade das reunifes da igreja, respeito as autoridades
legitimas da igreja, os cultos domésticos, participacdo nas atividades de evangelizacéo
da igreja em busca dos sujeitos pecadores; Na produgao da familia como “uma igreja

em miniatura” e um “pedago do céu”.

2.3. A Escrita de Salustiano Pereira Cézar

A escrita de Salustiano Pereira Cézar, um congregacional desde a infancia,
ordenado pastor em 1937, professor durante cinglenta anos, ocupou cargos
importantes na denominacgdo, principalmente como colaborador do jornal oficial O
Cristdo e presidente do Departamento de Acédo Social da Unido das Igrejas
Congregacionais do Brasil. Nesta atividade Cézar fez uma transcricdo do texto
produzido pelo pastor Ismael da Silva Junior com o titulo: Minha Viagem ao Nordeste e
publicou, em 1939, no referido jornal. O artigo tratou da histéria sobre o trabalho

evangélico congregacional desenvolvido no Nordeste. A partir desse escritos
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buscamos apreender as memorias sobre o protestantismo congregacional em
Campina Grande e os siléncios produzidos quanto a participacdo das mulheres em

sua historia.

Cézar (1983, p.52-53) reafirmou a tradicdo de que a inser¢cdo da igreja
congregacional de Campina Grande teve inicio quando o casal Olinto Cordeiro e Rita
Maria Cordeiro passou a morar na cidade. O Senhor Olinto era negociante e fazia
algumas viagens, numas destas hospedou-se na fazenda de Aprigio de Faria, que
exercia as funcdes de sub-delegado e morava um pouco distante de Campina Grande.
Nesse dia Olinto encontrou na sala um pequeno livro que se achava sobre um movel,
comecou a lé-lo achando a leitura muito agradavel. Vendo isso o Senhor Aprigio ficou
surpreso e informou que o livro ndo prestava porgue havia sido entregue por uma nova
seita. Entdo Aprigio perguntou-lhe se desejava levar o livro, pois 0 mesmo nao |lhe

interessava. Olinto levou para casa o livro do Novo Testamento da Biblia.

Com a leitura dos evangelhos de Mateus, Marcos e Lucas, Olinto ficou
impressionado com o capitulo 23 do dltimo livro, em que Cristo ama o ladrdo
arrependido na sua crucificagao e declara: “Hoje estaras comigo no Paraiso”. Chamou
sua esposa que era conhecida como Dona Riti e compartilhou o que aprendeu com
aguele livro. Concluiu de que para entrar no céu ndo precisava de rosarios e de
missas. Assim, propds-se a conversar com alguém da nova seita e pediu para chamar
o0 evangelista Sinfrénio Costa. Dias depois, Sinfrénio estava em Campina Grande
doutrinando, com as tradicbes congregacionais, o casal Olinto-Rita. Destacou que Rita
era um pouco “rebelde”, pois declarou que jamais deixaria de ir a missa na Igreja
Catdlica Romana, s6 se Deus a fizesse sentir que tudo aquilo ndo era verdade e lhe
desse um sinal. O sinal veio dias depois quando Rita se dirigiu a Igreja Matriz para
assistir a missa, mas ao chegar a igreja desejou ajoelhar-se, mas ndo pdde. Sentiu
fortes cdimbras nas pernas, ficou com grande medo, decidindo-se entdo que nunca
mais entraria num templo romano para assistir missa, passando a frequentar os cultos

da nova seita, dirigidos por Antdnio Duarte.

Depois dessa decisdo Rita, pouco a pouco perdeu alunos da sua escola
frequentada por 50 alunos, motivados pela pregacéo do vigario de que participava de
uma seita satanica. Iniciou-se, portanto, as persegui¢des principalmente quando se
reuniam para o culto. Jogavam pedras sobre o telhado e o povo zombava quando
cantavam os hinos, sendo necessério colocar guardas na porta para evitar qualquer
surpresa. Todavia, as perseguicbes acabaram com as providéncias tomadas pelo

delegado o tenente Paulo Afonso que ameacou colocar na cadeia os que procuravam
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interromper os cultos da nova seita. Com isso ocorreu o crescimento da igreja a partir
da escola biblica dominical e os primeiros batismos em 1912 com a presenca de
algumas mulheres entre elas: Rita Cordeiro, Veriana Cordeiro, Josefa Candeia, Duda
Catdo e esposa, Berlamina Catéo, Maria Catéo, Efigénia Catao.

Foto | —Imagens da Igreja Congregacional em 1920 e depois da chegada
do pastor Jodo Climaco Ximenes

Primeiro templo. Primeira reforma.

Fonte: SOUZA, Claudenor Gomes de. Jodo Climaco Ximenes — sua vida, sua obra. Campina Grande,
PB: Ed. do Autor, 1982.

Em sua narrativa refere-se a organizacdo da Igreja em Campina Grande a
partir da década de 1920 tendo como pastor James Haldene enviado pela Igreja
Evangélica Pernambucana. Em 1922, assumiu o missionario Harry G. Briault e em
1927 o pastor Jodo Climaco Ximenes, nesse ultimo periodo aumentou o0 nimero de
membros e alunos na escola biblica dominical. Na referida obra salienta a participacao
das mulheres, no ano de 1939, na igreja através do Colégio Evangélico em frente ao
templo, foi um desdobramento da antiga Escola Paroquial organizada em 01 de
fevereiro de 1933 que funcionava nos fundos da Igreja. A diretora do Colégio era Dona
Julieta Ximenes de Carvalho e contava com mais 100 alunos matriculados, por alguns
anos foi supervisionada pelo governo estadual. Outro espaco ocupado pelas mulheres
era a Sociedade de Senhoras que foi fundada junto com a igreja, a sua diretoria era
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formada por: Julieta Ximenes de Carvalho, presidente; Amélia de Farias, vice-
presidente; Cezarina Barbosa, 12 secretaria; Maria Lima, 22 secretaria; Luiza Ximenes,
tesoureira; e Maria Cristina, oradora. Na Unido de Mogos Cristdos como um 6rgao que
de doutrinagdo dos jovens da igreja com uma diretoria formada por: Bento Filho,
presidente; José Vitorino, vice-presidente; Wilson Costa, 1° secretario; Amélia
Barbosa, 22 secretéria; Josefa Diniz, tesoureira; e Manoel Barbosa Lucena, orador.

Foto Il — Casa construida para os pastores da Igreja em 1920 e o Asilo
Congregacional

Primeira casa pastoral, Asilo EvangBlico, atrés do antigo templo.

Fonte: SOUZA, Claudenor Gomes de. Jodo Climaco Ximenes — sua vida, sua obra. Campina Grande,
PB: Ed. do Autor, 1982.

A insercdo do protestantismo congregacional em Campina Grande foi escrita
em meio aos siléncios quanto a participagdo das mulheres na restricdo de apresentar
0s nomes das que foram batizadas em 1912, da diretoria da Sociedade de Senhoras,
da Uniao de Mocos Cristdos, da direcao no Colégio Evangélico e destaque para Dona
Rita Cordeiro. O que ndo podemos desprezar é o espaco construido pelas mulheres,
preservado na documentacdo da igreja, em suas praticas subversivas as normas,
como o caso de Rita Cordeiro (Dona Ritl) que, em 1941, na sessao dos oficiais
acusada de uso do fumo. Em 22 de dezembro de 1941 em sessdo especial dos
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oficiais, Dona Ritl pedia sua reconciliacdo, mas os oficiais consideraram que nao

estava corrigida do seu erro e resolveram esperar um pouco mais. ®

Portanto, nessas escritas analisamos que as imagens femininas no
protestantismo congregacional foram construidas com o fim de sujeitar as fiéis a sua
conversao a Deus para uma vida de “pureza”, “submissao”, “obediéncia” silenciosa as
normas com perfis idealizados na missdo de boa filha, esposa e mée. Assim sendo,
para afastar os fiéis desse mundo “pecaminoso” era necessario que todos, mas
principalmente as mulheres desenvolvessem a vivéncia diaria nas seguintes praticas:
reunides nos lares, escola biblica dominical, a venda de Biblias protestantes, o
domingo como dia do Senhor, ndo beber, ndo fumar e relagbes amorosas no
casamento marcada pela fidelidade. Com a legitimacdo de um espaco para as
mulheres na igreja como companheiras e auxiliares dos homens, principalmente, dos

seus maridos, também a condenacao das praticas transgressivas das mulheres.

2.4. As Cartas de Luiza Barbosa Monteiro e as Relacbes Amorosas Protestantes

A escrita da jovem Luiza Barbosa Monteiro corresponde as suas cartas de
amor, no periodo do seu hamoro, noivado e casamento, destinadas ao seu noivo Joao
Climaco Ximenes no periodo de 1925 até 1927. Foram guardadas por ele em caixinha
de papeldo com a inscricdo “cartas da minha amada noiva” e preservadas pela filha
Hilda Monteiro Ximenes. Ao todo temos 68 cartas e analisamos algumas. E importante
destacar que as cartas produzidas entre 1925 a 1926 tiveram como paisagem
amorosa varios lugares e foram enderecadas ao Jodo Climaco Ximenes quando era
seminarista do Seminario Presbiteriano do Norte, em Recife, mas fazia estagios em
cidades como Timbauba, Caruaru, Afogados e Campina Grande. A partir de 1927 as
cartas eram enviadas a ele em Campina Grande, quando era pastor interino da Igreja
Congregacional. Enquanto Luzia escreveu da Serra do Urucu no municipio de Aroeiras

da casa dos seus pais e Timbalba quando fazia temporada em casa de parentes.

Nessas cartas atentamos as imagens femininas e masculinas produzidas por
Luiza na sua multiplicidade de préticas, com destaque para a invencao de si e do
noivo. Tivemos acesso também a alguns escritos que foram posteriormente
elaborados por outros personagens, que transformou Dona Morena em um icone

feminino congregacional marcada pela dedicacdo abnegada a Deus, ao marido, aos

8 SOOFIECCG, 28 de abril de 1941. SEOFIECCG, 22 de dezembro de 1941.
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filhos e a igreja. Ganhou destaque nas funcbes que exercia como organista da igreja,
cantora do Coral Robert Kalley, professora de criancas na escola biblica dominical e
companheira do pastor Jodo Climaco Ximenes no ministério de evangelizagdo durante

trinta e trés anos e meio na direc&o da igreja congregacional em Campina Grande.®

Nas cartas de Luiza Monteiro as imagens femininas e masculinas foram
construidas de forma contraditéria, na perspectiva do protestantismo congregacional,
através da exibicdo de forma simbdlica da sua maneira propria de viver e estar no
mundo que legitimou perfis ideais do feminino e do masculino. Apreendemos essa
producdo ndo como um processo fixo da identidade, mas um movimento na
diversidade formado pelo o multiplo, o fragmentado e o subjetivo, através de suas
histérias do cotidiano e da intimidade (CHARTIER, 1990, p.23).

2.4.1. Muito alegre em saber que nossa liberdade de culto continua

Em junho de 1925, no inicio do namoro, Luiza Barbosa escreveu uma
saudacdo que se tornou comum em todas as cartas, “que Deus 0 preservasse em
saude, juntamente com os familiares”. Trata que recebeu uma carta dele no dia 5, “a
qual muito me alegrou”, acreditava que por causa da demora dela em responder, ele
podia pensar que era falta de vontade. Justificou que a demora de cinco dias para
responder a carta foi porque tinha chegado de Alagoa Grande somente no dia 7 e ndo
teve condicBes de estar antes em casa “devido a vacina como ja disse na outra carta

minha”.

Em seguida respondeu que n&o participou do trabalho de evangelizagédo
realizado pelo Senhor Anizio em Aroeiras, mas sua mae lhe falou que foi “‘uma
belleza”, aproveitou para elogiar o namorado dizendo que os cultos dirigidos por ele
eram muito melhor: “isto é nao fez melhor que o Sr. ndo”. Destacou que nessa reuniao
Honorio participou do culto com muita atencdo em tudo e também cedeu a casa para
gue Anizio realizasse um culto, e expressou sua fé na esperanca de que ele se

convertesse: “e tenho fé em Deus que ainda hei de vé-lo um crente do Senhor J.

° Essa escrita feita por outros sobre Luiza como D. Morena serdo analisadas no capitulo trés da
dissertacdo através de um video encomendado por sua filha Hilda Ximenes do culto em
gratiddo por seu aniversario de noventa anos realizado em 1996. Também analisaremos nas
entrevistas de mulheres idosas congregacionais, que tiveram experiéncias e vivencias no
mesmo periodo que estamos discutindo nesse trabalho.
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Christo”. Falou que, com a permisséo divina, no domingo haveria uma “bela” reunido
em sua casa. Expressou seu sentimento de alegria, porque estava em casa depois de
trés meses na casa de parentes em Alagoa Grande, e que nesse tempo estava
distante de duas coisas importante na sua vida: os cultos protestantes para ver a
pregacao da Biblia e a companhia dos seus pais, “hora faziam 3 mezes completos que
néo via falar da palavra de Deus e ndo via também os meus queridos Pais”. Terminou
com a expectativa de receber mais cartas dele, porque n&o lhes faziam nenhum “mal’
e a saudacao final no tempo do namoro era: “A amiga e irm& no Senhor Luiza P. B.

Monteiro.” °

Em setembro Luiza respondeu a uma carta dele escrita no dia 31 de agosto,
falou do seu desejo que ele estivesse “perfeitamente feliz”, pois em sua casa todos
estavam bem por causa da bondade divina. Falou que a igreja protestante na cidade
de Aroeiras continuava bem, considerando-o “trabalho de Deus”, sob a direcdo do
Rev. Carvalho, que esteve no dia 30 do més anterior, e expressou que ‘tivemos uma
bella reuniao”. Disse também que o esperava no casamento de Francisquinha, no més
de janeiro do préximo ano, e que estava alegre pelo adiamento para esse més porque
0 namorado estava de férias. Perguntou se ele recebia cartas de Néca, se ela sabia
do endereco dele e expressou sua disposicdo em ensinar o endere¢co. Também falou

do seu desejo em fazer uma temporada de 8 a 15 dias em Alagoa Grande.

Ironicamente perguntou-lhe se ele ja era noivo, achava que sim porque ele
disse em sua carta de que casaria em outubro daqui a dois anos: “Pode diser-me
quem é essa moga? Sim, vai casar nem nos convida!”. Falou que Agripino iria casar
uma irma dele e foi convidada para assistir o0 casamento, Ihe repassou 0 mesmo e
recorreu a um dito popular “porque um convidado convida 5 ndo é assim mesmo?”.
Terminou com uma frase interessante que legitimou o seu lugar na relacdo de

respeito, “ao senhor Jodozinho” e Ihe pediu desculpas “pela mal calligraphia”.**

Em outubro falou da sua alegria porque ele estava bem nos estudos do
Seminario. Mais uma vez reafirmou a importancia da igreja e seus cultos, expressando
a alegria “em saber [sobre] nossa liberdade de culto continua” na regido. Em seguida
respondeu uma pergunta de Jodo C. Ximenes, queria saber se ela estava com raiva
s6 porque ele desejava conhecer NOca, Luiza respondeu que resolveu nao falar mais
nisso para ndo pertubar o namorado e construiu 0 seu espaco de submissdo ao

homem: “De hoje em diante, ndo falarei mais em NOca, para ndo lhe pertubar tanto.

1910 de junho de 1925, APHX.
1 24 de setembro de 1925, APHX.



46

Peco que me disculpe”. Terminou narrando a visita do seu irmao Cicero com a filha,

em suas palavras definiu a menina como “t4o engragada!”.

Mas ao mesmo tempo em que se sujeitou, Luiza rompe quando ndo aceitou a
desconfianca dele de que néo respondia suas cartas, porque no dia ou semana que
recebia a carta ja escrevia, destacou a excecao quando era dia de sabado a tarde e
assim fazia no outro dia. No final da carta reafirmou sua fé reproduzindo um texto da
Biblia de | Tessalonicenses 5.16-18, com algumas praticas recomendadas para o

cotidiano: “Regosijai-vos sempre. Orai sem cessar. Em tudo dai gragas.”

Em 1926 em uma de suas cartas Luiza expressou sua alegria porque recebeu
uma carta do noivo, essa serviria para diminuir as saudades: “o qual veio tirar do meu
coracdo uma parte das saudades de sua ausencia, pois ja fasem 4 dias que néo lhe
vejo nem por sonho, e ainda faltam 29 dias! para mim estes 29 dias sdo 29 mezes,
nao é assim?”. Destacou mais uma vez a importancia da igreja, com a histéria de que
o0 Senhor Santino disse ao seu tio Paisinho que ia fazer de tudo para que Joao
Ximenes ficasse como pastor em Timbalba. Narrou suas imagens da igreja
Congregacional em Timbauba falando do seu gosto pela cidade e pelos “crentes”, mas
estava triste porque eles eram ‘reparadores” e afirmou que nao era orgulhosa como
muitos deles pensavam: “penso que elles nunca hdo de diserem que eu sou orgulhosa
porque é coisa que ndo tenho, e se quiserem dizer que eu tenho orgulho, digam, ndo

tenho o que fazer, ndo é assim?’.

Tratou que estava com dificuldade em escrever a carta porque estava “com um
‘tumorsinho’ no brago direito”, e justificou que ndo tinha condi¢cdes de ir a igreja.
Trouxe uma questéo do seu cotidiano sobre a visita que fez ao Senhor Santino e como
foi bem recebida por todos, com destaque para Dona Salvina, na insisténcia do convite
para visita-la quando desejasse e falou para o noivo que conseguiu se comportar bem.
E interessante a preocupacdo de Luiza na forma como tratava o noivo e a
necessidade que tinha, nessa relacdo amorosa, de lhe pedir permissdo para fazer as
coisas. Pediu permissdo para Ihe chamar seu Ximenes porque ndo sabia chamar de
somente Ximenes e falou como queria ser chamada e chamé-lo: “Néo quero que me
trate Dna nem Erma porque nada disto precisa, ndo acha? Mais lhe chamar Jodo
Ximenes € um caso sério para mim”. Escreveu a jovem Luiza o quanto seu amor por
Ximenes estava relacionado a participacdo na igreja e a busca constante em agrada-
lo, ja que se preparava para ser esposa de um pastor. Ela planejou de que quando ele

viesse em Timbauba, no domingo pela manha, iriam a Igreja juntos, mas a noite iria

1218 de outubro de 1925, APHX.
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com Eclepildes e ele, para que quando ele voltasse para o Seminario ndo falassem
gue andava sozinho com a noiva: “.. e a noite torno ahir com Eclepildes e vocé, para
ver se assim lhe agrada, e quando chegar ahi ndo ter nada para dizer. Mil desculpas

pela mal lettra”. =

Em 1927 Luiza escreveu que sua carta transmitia com fidelidade as saudades
do seu coracdo. Mais uma vez falou sobre a centralidade da igreja em sua relacéo
amorosa e principalmente porque estava se preparando para ser esposa de um
pastor. Perguntou se ele tinha certeza que seria pastor da Igreja Congregacional em
Campina Grande, expressou sua euforia e alegria se ficasse na igreja daquela cidade,
porém no final lembrou-se de sua fé que lhe fazia se submeter aos designios divinos:

“isto &, quero ficar onde Deus permitir”. **

Essa escrita da jovem Luiza, em sua maneira particular de estar no mundo,
produziu a imagem de que era uma mogca satisfeita em participar dos cultos da igreja
congregacional, em especial quando eram coordenados pelo noivo, com o ato de ler e
ouvir a Biblia em suas normas. Reconhecia seu lugar de companheira de um futuro
pastor, com atos de submissdo e a busca por satisfazer em tudo o amado em
detalhes, como na forma de falar o nome dele e o comportamento adequado na igreja
e na rua. Também apreendemos que negociava com 0 Noivo Seus interesses, como o
de escrever semanalmente suas cartas. Compreendemos que essas representagdes
foram construidas através de discursos que apreenderam e estruturaram o seu
mundo, e que Luiza se apropriou de textos e imagens que acabaram transformando
sua forma de ver e pensar o real (CHARTIER, 1990, p.23-24).

327 de agosto de 1926, APHX.
1413 de abril de 1927, APHX.
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Foto Ill - Dona Luiza e Jodo Climaco Ximenes

i

Dona Luiza B. Ximenes e Rev. Jodo Ximenes (1941).

Fonte: SOUZA, Claudenor Gomes de. Jodo Climaco Ximenes - sua vida, sua obra. Campina Grande,
PB: Ed. do Autor, 1982.

2.4.2.Horrivel as senhoritas cortarem o cabelo

Em uma carta de 1926 Luiza ndo aceitou a culpa imputada por Jodo Ximenes
em sua carta, disse ele que néo o visitou para namorarem, se defendeu argumentando
gue a culpa foi de Agripino, pois demorou na entrega da carta para que ela soubesse
do planejamento do noivo. Destacou que as autoridades da Igreja Congregacional em
Monte Alegre reafirmou uma tradigdo congregacional que proibia as mocas de cortar o
cabelo, ela apresentou a si mesma como seguidora fiel no seu corpo e condenou as
que faziam tal pratica, “acho orrivel as senhoritas cortarem o cabello.” Desta vez
representou Therezinha, que tinha fugido para morar com Honoério, como aquela que
vivia na tentacéo do “mal’, porque ele ndo era convertido como falou em carta anterior.
No entanto ressaltou que ele realmente se converteu a fé protestante com atos de
obediéncia a tradicdo na ordenacao do cotidiano, ao ponto de fazer cultos em casa de
manhad e a noite e Therezinha cantava os hinos e a Biblia do casal estava sempre
presente no quarto. Inventou imagens femininas e masculinas de que Therezinha e
Honorio cumpriram com fidelidade as tradic6es na promocgédo de uma homogeneizacéo

de suas individualidades.*®

1508 de marco de 1926, APHX.
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Essa conformacdo do corpo das mulheres a tradicdo representava uma luta
contra o “mundanismo” e a “perdigdo” para que vivessem num mundo seguro. Uma
construcdo em que o0 protestante era um inconformista e conformista ao mesmo
tempo, porque concebia o mundo de forma maniqueista. O mundo presente era mau,
o crente inconformado lutava e sofria como um peregrino, porque acreditava que para
chegar a uma terra feliz dependia da forma de vida que escolheu para si. Por isso
buscava ser fiel no cumprimento das tradices, para que assim vivessem num outro
mundo melhor. Ao mesmo tempo nédo faziam nada para mudar o presente como um
todo, mas desprezavam o mundo e se afastavam vivendo numa fé que os isolavam do
“mundo perdido”, através da produgdo do “anti-mundo” que era a igreja. Assim em
suas concepcdes viviam as “normas” divinas, em contraposicdo aos prazeres
mundanos, como o da sensualidade no vestir e corte dos cabelos. As mulheres que
quebravam as ftradicbes eram punidas como “transgressoras” e “‘mundanas’
(MENDONCA, 2008, p.213, 215-216).

Em 1926 Luiza falou sobre o caso de Gemuel, provavelmente autoridade de
uma da igreja que iria receber uma moca com o cabelo cortado, concluiu que ele era
um “coitado” e tinha “pena” dele. Em 1927 escreveu comunicando ao noivo o convite
recebido de sua madrinha Maria para que Luzia lhe acompanhasse num lugar
chamado Bélgica, iriam de tarde e voltavam no outro dia. Comunicou com ironia que
usaria o vestido de mangas compridas, 0 mesmo que aborreceu Jodo Ximenes uma
vez que ela usou, pois era curto demais. Ela afirmou estar brincando quando disse que
gostava de vestido curto, inventou que era uma mulher que escrevia no corpo a
tradicdo de vestir sempre roupas com “decéncia”, porque “eu fago os meus vestidos
cobrindo os pés, ndo quero fazer o que vocé nao gosta; nao cobrindo os pés nédo é
muito, ndo fago ndo, sim?”, Portanto, Luiza reafirmou que sua relagcdo amorosa com
Jodo Ximenes era regulada com as tradigées na producédo de um corpo em “pureza”’ e
“decéncia”, na legitimacdo da sua identidade feminina conformada a natureza
estabelecida pelo divino, para que seu noivo ficasse satisfeito e sem aborrecimento,
com o bom comportamento daquela que seria sua esposa. Concluimos a escrita dessa
relagcdo como resultante de uma violéncia simbdlica sobre o corpo feminino, que criou

uma relacéo de dependéncia aquele que Ihe era superior em sua masculinidade.'®

Nessas imagens Luiza declarou que escreveu no cOrpo as hormas
congregacionais na conformacdo do cabelo e da roupa, interpretando a partir da

perspectiva de Certeau (2008, p.231) que trata de “inscrigbes da lei no corpo”, para

1827 de agosto de 1926 e 07 de maio de 1927, APHX.
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gue o corpo feminino fosse dominado, definido, circunscrito e articulado pela lei. Os
corpos eram marcados pelo castigo, transformados em tadbuas da lei, em quadros
vivos das regras e dos costumes, assim a lei era gravada nos pergaminhos feitos “com
a pele dos seus suditos e com eles fazem seus livros”. Em que os “seres vivos sdo
postos num texto” e assim transformados “em significantes das regras”, em paralelo, a

"razdo ou Logos de uma sociedade” se encarnavam nas costas dos sujeitos.

Em abril de 1926 Luiza questionou se ele estava com raiva, porque fazia mais
de um més que nao recebia carta dele. Tratou também que ele nunca tinha dado
motivo para que tivesse raiva dele e pediu que Deus a livrasse disto, “como posso ter
raiva?”. Em seguida falou sobre o desejo das irmas dele em conhecé-la e que tinha o
mesmo, mas produziu uma imagem de si como alguém sem muito valor, por isto ficou
surpresa e agradeceu por ser objeto desse desejo: “e muito obrigada pelo desejo que
tem de conhecer, uma pessoa como eu, tao insignificante, ndo acha?”. Ele pediu um
retrato e ela prometeu que quando fizesse em Alagoa Grande e ficasse bom lhe
enviaria. Falou de que nao enviava um dos que ele tinha visto porque “ndo presta”.
Ressaltou sua tristeza por sua mae estar doente com muita dor de cabeca, na
invencdo da imagem de si como uma filha que amava a mae e tinha a
responsabilidade de tratar das suas doengas. Falou do seu sentimento, a falta de
alegria porque a mae estava doente, pois tinha medo que ela morresse: “olhe eu a
vendo morta para mim acabam-se todas as alegrias deste mundo.”*’

Na carta de setembro do mesmo ano Luiza conta suas saudades, falou que a
carta dele lhe trouxe muita alegria ‘porque vocé chegou em paz e triste porque vocé
ndo tem melhora”, lembrou que Ihe aconselhou para que néo fizesse a viagem por
causa da sua saude. Inventou a si mesma como uma “boa enfermeira” daqueles a
guem amava: os pais e o0 noivo. Ela expressou, quando recebeu a carta, que 0 noivo
ndo sabia avaliar o seu sentimento “e sem puder dar jeito.” Em seguida tece a luta
para saber qual dos dois conservava mais a meméria do amor, ele disse em carta que
depois de uma hora ndo era mais lembrado por ela, a imagem dela de um amor com
lembrancas esparsas. Enquanto ela falou que sua memdéria era formada por tristeza
provocada pela distdncia do noivo e quando ouvia o sino do trem lembrava a
despedida na estacéo: “Olhe a tarde de hontem e hoje até o meio dia para mim foram
12 horas tristonhas, n&o pudia e nem posso ouvir 0 sino do trem porgue s6 me lembro
da nossa despedida na estagéo.”

Sobre sua memaria amorosa falou de que quando leu a carta do noivo trazida

por Anizio, teve a lembranca de que uma semana antes esperava alegre o noivo, mas

1711 de abril de 1926, APHX.
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0 presente era vivido com tristeza acompanhada apenas das recordac¢des do passado.
Expressou a tristeza por ndo pode esperé-lo na estacao, explicou que néo foi por falta
de vontade e sim a falta de companhia. Terminou dizendo que ndo desejava lhe
abusar com uma carta grande, expressou 0 quanto seu coracao estava cheio de amor
e saudades, ao ponto de que ja era mais de seis e meia, mas ia levar a carta para
casa de Santino para que o noivo recebesse em breve.'®

Nessa escrita Luiza instituiu a imagem de uma mulher protestante que amava
0s pais e 0 noivo colocando-se como enfermeira da casa através da resignacao, esta
tradicdo também € partilhada na escrita de Sarah Kalley no século XIX. Como uma
representacdo de quanto o seu amor por Ximenes era intenso, recordou as saudades
dos finais de semana que namoravam, mesmo de forma rapida, e a escrita de cartas
extensas e diarias, numa demonstracdo de que sua memoria era mais forte que a
dele, realizou esse jogo de memérias amorosas com o fim de provar de que as

lembrancas esparsas e passageiras eram dele e ndo dela.

2.4.3. A mulher ndo deve achar outra coisa melhor do que a companhia do

marido

Foto IV - Coragao feito por Luiza Monteiro em carta de 1927

Em outras cartas de 1926 a jovem Luiza respondeu a pergunta de Ximenes
de que a Unica novidade eram as cartas dele, que lhe alegrava porque 0 mesmo
estava bem de salde. Expressou sua tristeza por ndo participar do culto de fim de ano
na cidade de Piraud em Pernambuco, mas esperava participar da Convencdo das
Igrejas Evangélicas Congregacionais do Nordeste em Piraua e desejava que ele nao
faltasse: “O Sr. estara — 14 em Piraua? espero que o Sr. ndo falte”. Destacou a pratica

amorosa de uma mulher que ndo se conformou com a tradicdo, representou essas

18 08 de setembro de 1926, APHX.
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imagens do feminino e masculino como “desviantes” e “diabdlicos”. Com o caso de
Therezinha que saiu de casa para morar com Hondrio, um homem néo convertido a fé
protestante, acreditava que ela ndo voltava mais e pediu ao Ximenes oracdo por ela,
pois todos da sua familia estavam muito tristes, choraram muito com a saida dela.
Terminou afirmando sua fé que somente o poder divino livraria Therezinha da tentagéo
do mal: “o que nos resta agora é pedir ao Nosso bom Deus que a guarde de toda
tentagdo do maligno”. Mas como tratamos anteriormente tal tentagdo do maligno foi
resolvida com a conversao a fé protestante de Hondrio, através de um enquadramento
a tradicdo das relacdes amorosas.™

Em junho Luiza produziu uma imagem de que estava triste e melancolica
porque recebeu uma carta de Ximenes, leu varias vezes a carta e a outra enviada a
sua mae, porque nao pensou que ele acreditava nas “histérias inventadas em Recife”.
Defendeu sua familia contra essas histérias com o argumento de que todos o
consideravam digno: “Sim, a minha familia ndo lhe acha indigno, e sim digno.” E que
tinha escrito duas cartas em resposta ao pedido de casamento, pediu que ele viesse
sem falta visitd-la, estava preocupada, pois 0 noivo achava que ela ndo aceitou o
pedido de casamento e ndo queria perder a oportunidade de casar, reconheceu que
era dificil outro pedido: “embora que outro pedido o Sr. ndo me faca durante este
tempo de N...”. Também neste més escreveu outra carta em que repetiu 0 sim ao
pedido de casamento dele, necessitava apenas se adequar e cumprir 0os gestos da
norma como a aprovacdo dos pais. Destacou a sua convic¢cdo de que o casamento
agradava a todos da familia. Terminou com a reafirmacédo da sua fé que lhe trazia a
interpretacdo do seu futuro casamento como um ato de submissdo aos designios
divinos: “Estou disposta a ser o que Déus quiser.”

Em julho escreveu sobre a disputa que tratamos anteriormente entre os dois
noivos sobre quem tinha a memdéria amorosa mais forte e Luiza falou que era
impossivel ndo lembrar os dias felizes que viveram juntos. Com um amor marcado por
amizade através das conversas e lamentou o quanto esses momentos eram
“efémeros” e “rapidos”. Representou 0 noivo com uma memoria amorosa pequena e
de menor intensidade, porque no Seminario aos domingos tinha a companhia de
varias pessoas para conversar, ‘porém aqui tudo é triste”. Terminou com a
reafirmacéo de sua expectativa e ansiedade em receber uma carta do noivo.*

Em agosto Luiza destacou que a carta dele lhe fez lembrar os momentos e

dias que namoravam, mas que faziam parte do passado recriado apenas através da

903 de janeiro de 1926, APHX.
2910 e 19 de junho de 1926, APHX.
21 23 de julho de 1926, APHX.
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7

rememoracado no presente: “.. hoje tao distante agora o que temos é uma saudosa
lembranca d’aquelles momentos felizes”. Respondeu ao noivo quando ele disse que
ela ndo compreendeu o seu sofrimento na partida para o Seminario, mais uma vez a
luta pela memodria, e concluiu dizendo que ele ndo tinha razdo, ndo conhecia o seu
coracdo e estava com pensamento errado sobre sua falta de felicidade. Também
comunicou ao noivo de duas mulheres que acabaram o0s seus casamentos e
romperam com a norma de viver na companhia do marido por toda vida: Hermina e
Antbnia, estas escolheram outras praticas amorosas consideradas “anormais” e
romperam a feminilidade ideal. Terminou falando que permaneceu oito dias num lugar
chamado Malta Virgem, segundo ela o passei foi bom, s6 ndo foi melhor porque todos
eram “incrédulos”, ou seja, todos naquele lugar ndo viviam conformados as tradicdes
protestantes que produziam a “fé verdadeira”.??

Em outubro escreveu sobre a tristeza do noivo falada em sua carta, de que
Luiza ndo planejou sua visita em Timbauba, tratou que o problema era a falta de
conducédo para busca-lo. Na invengdo de si como fiel aos perfis femininos ideais no
dever da submissé@o e dedicacdo para que o0 noivo fosse satisfeito, em que pediu
desculpas e porque sua alegria era viver na companhia dele: “mais espero que vocé
me desculpe, sim? Porque nada me alegra mais do que a sua prezega”. Produziu a
imagem de outra mulher como infeliz e triste no amor, provocada por um homem que
ndo cumpriu seu dever, o caso de Damianna que chorava de raiva porque era
desprezada pelo noivo, esta chegou a Serra do Urucu e lhe fez apenas uma visita
rapida que durou 10 minutos. Concluiu com imagens que delimitou a diferenca nas
relacbes amorosas, de Damiana com um noivo que lhe trazia tristeza, enquanto ela
estava alegre e feliz com o noivo: “avali que differenca, ella tdo triste com o noivo, e eu
tao alegre tao feliz com o meu querido noivo.” Luiza produziu uma exaltacdo da sua
relacdo amorosa marcada pela alegria, felicidade e harmonia porque seu noivo
Ximenes era um homem protestante que cumpria seus deveres de respeitar a futura
esposa. Fez isso em comparacdo com a relagdo amorosa desviante do noivo de
Damiana. *

Em carta de dezembro Luiza mais uma vez falou de sua memo&ria amorosa,
pois estava com saudades dos dias felizes que juntos namoraram e ndo podia
esquecer: “Oh! quando teremos outros como aquelles tdo felizes!”. Exaltou sua
memoria com o discurso de que todos os familiares estavam alegres, mas ela nédo
tinha prazer em viver, porque experimentava a contradicdo do passado, com

lembrancas da companhia do noivo, e o presente formado pela auséncia e distancia.

*2 06 de agosto de 1926, APHX.
%319 de outubro de 1926, APHX.
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Nessa memadria amorosa inventou 0 quanto seu amor dedicado ao Jodo Ximenes era
fundamental em sua identidade, nem que fosse apenas com as lembrangas: “vocé
talves ja chegando em Timbauba, e eu triste aqui na soliddo... estou contando os dias
que faltam para eu ver vocé; ndo sei se vocé esta fazendo o mesmo.”

Produziu a imagem de si como uma moga “indigna” de receber um amor “tao
grande” porque morava em um sitio numa pequena cidade da Paraiba e tinha certeza
gue seu amor era correspondido. Com uma imagem de Ximenes que |Ihe era superior
nessa relacdo amorosa e muito bondoso para uma moga “indigna”: “.. agora sei que o
seu amor corresponde bem o meu; ndo sei porque vocé me ama tanto pois eu nao
mereco tanto, este amor! € fruto do seu coracao bondoso! ndo é assim?". Falou que
esperava carta dele e expressou sua subjetividade através da imagem de que tinha
um coracdo dominado pela saudade e tristeza pela distancia do amado: “Oh! como
aumenta as saudades no meu coragao! estou triste que ndo acho nada que me alegre,
depois que vocé foi embora eu o0 vi duas vezes: uma naquelle alto e outra vez no
terreiro de casa de palha quando vocé ia passando.”. Terminou com um poema que
legitimava sua memdéria amorosa em que falava do significado da palavra saudade
como a mais triste, a maior que existia, porque mesmo distante ndo podia esquecer,
pois de noite o via sorrindo com o seu olhar lindo e um sincero amor.?*

A partir dessas escritas da jovem Luiza podemos inferir como construiu sua
relacdo amorosa regulada em conformidade com a norma de amar um homem que lhe
era superior e dedicava o seu amor porque era “bondoso” por natureza, na
constituicdo de um casamento indissollvel e duradouro. Para tanto ela tinha o dever
de viver em submissdo, obediéncia, resignacdo ao noivo e futuro marido. Nessas
explicitou suas subjetividades na legitimagdo de imagens abstratas do “homem-
masculino” e “mulher-feminino” enquanto identidade Unica, a - histérica e essencialista.
Ao mesmo tempo visualizamos a masculinidade e a feminilidade em sua diversidade
nas inter-relacdes da historicidade nas tramas do poder, com o rastreamento da sua
multiplicidade, mutabilidade e diferencas através de praticas, prescricoes,
representacfes e subjetivagbes. Luiza inventou varias imagens do feminino e do
masculino através da exaltacdo dos que foram obedientes a violéncia simbdlica
imposta pelas normas na constituicdo de uma identidade Unica, como a relagéo
amorosa dela com Jodo Ximenes. Enquanto condenou as praticas desviantes que
pisavam nas normas essencialistas e a — histéricas na efetivacdo das relagbes de
género em diversidade (MATOS, 2001, p.47).

4 04 de dezembro de 1926, APHX.
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Em cartas de 1927, Luiza falou da sua tristeza porque o noivo duvidava do
seu amor, respondeu que se ele tivesse a capacidade de avaliar melhor o amor que
Ihe dedicava néo teria nem pensado nisso: “Oh! se vocé pudesse avaliar o amér que
eu lhe vocto! nem por pensamento nao diria isto, ndo é assim?”. Destacou mais vez na
imagem de que em sua memoria amorosa ndo esqueceu os dias felizes vividos juntos,
com um presente marcado pela distancia e apenas com as saudades. Falou da
possibilidade de que ele ndo sentia com mesma intensidade essa memoria, porque no
Seminario tinha os seus amigos e ela vivia distante no “deserto” sem ouvir mais as
palavras do coracdo bondoso e améavel do seu noivo. Nao acreditava que ele s viria
em junho, ela desejava que viesse quando estivesse com muitas saudades. Porque
nao servia vir com “sacrificio” e diz que se pudesse estaria com ele todos os meses e
nao seria “custoso”.

Em seguida compartilhou seu amor com um poema gue comparou o amado a
um lirio aberto, ao claréo violento do sol passava sob os olhos cansados do deserto. O
amado era tdo lindo que lhe despertava quando contemplava o seu vulto como
miragem de um destino incerto. O amado também era semelhante a uma flor distante,
nebulosa, leve e errante que jamais se atingia. Na ultima estrofe desejava diminuir a
saudade do seu coragdo: “Vem matar-me esta saudade dolorida! Volta! desvenda o
enigma desta esphige Que fiquei sendo, por te amar, na vidal...” *®

Em maio falou da alegria ao receber uma carta do noivo, expressou que para
ela os 09 dias que estavam juntos pareciam 09 anos. Luiza negociou para que o0 seu
noivo viesse lhe visitar logo, porque ele disse sé queria vir em outubro, ela nao
acreditava, dizia ser de propésito porque gostava de lhe provocar sofrimento, pois
tinha prometido vir em 21 de junho e agora lhe “enganava”. Ressaltou mais uma vez
que o0 espagco e a atitude da mulher normatizada na relacdo amorosa com a
legitimacdo de uma masculinidade hegemonica, através de uma histéria de uma
mulher “transgressora” que instituiu outro feminino. Narrou que estava triste porque
Luiz Guilherme desapareceu e considerou isto um “horror”, afirmou que ja sabia o fim
disto, desde o dia que depois de um culto enxergou que eles ndo eram unidos. Luiza
observou que ele queria ir para a igreja por tras e ela pela frente da rua, ele terminou
indo sozinho por tras e ela pela frente com Dona Salvina. Enfatizou que ela inventou
um gesto “anormal” porque ndo se submeteu ao poder e autoridade do marido como
sua melhor companhia, encontramos a pratica de uma mulher dona de si mesma que
ndo aceitou a redugdo de ser objeto de satisfacdo do homem hegeménico: “para mim

aquilo que ella fez... acho que a mulher ndo deve achar outra coisa melhor do que a

%% 21 de janeiro de 1927, APHX.
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companhia do marido; o cazal sendo unido é bonito e muito feliz, porque ndo sendo
unido soffre muito, como ella agora e elle também, ndo é assim?”. Falou em tom de
estranhamento e de condenacgdo dessa préatica feminina diversa que ndo aceitou a
norma que exigia como centralidade do ser e estar no mundo viver para o casamento.
O caso de Ermina que mesmo com o fim do casamento feito pelo noivo através de um
bilhete e estava muito alegre.?®

Luiza nos seus discursos de si e dos outros, estava em um contexto que
sustentava uma masculinidade hegemobnica e configuracdes idealizadas de
feminilidade. Em que estabelecia uma bipolaridade linear que produzia uma tensédo de
poder entre a multiplicidade das experiéncias femininas e os atos reducionistas do
autoritarismo dos padrdes orientadores. Mas através de um movimento de agfes que
cria e recria, transforma e ressignifica, que provoca rupturas ou continuidade das
representacdes predominantes. Estamos tratando de uma luta continua com praticas
de marginalizagéo, contestagdo, mobilizagéo, resisténcia, subordinacdo que resultou
na invencao de variadas experiéncias femininas e masculinas (MATOS, 2001, p.50).

Em maio Luiza aconselhou ao noivo Ximenes de que era melhor escrever
antes de julho aos seus pais a respeito do casamento e ndo no fim de agosto, mas
legitimou a imagem de que como homem o poder de decidir e saber o que era melhor
nas coisas da vida lhe pertenciam, enquanto ela em seu feminino idealizado estava
reservada ao espaco de ter disposicdo a fazer o casamento antes de outubro
conforme a vontade dos seus tutores: “.. acho melhor escrever antes em julho, isto é,
se vocé quiser, vocé quem sabe e se elles quizerem fazer até antes de outubro ou de

agosto é melhor”.

%6 14 de maio de 1927, APHX.
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Foto V — Carta de Luiza Monteiro, parte |
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Foto VI- Carta de Luiza Monteiro, parte Il

z

O interessante é o poema transcrito em homenagem ao noivo em que
comparava seu amor a um lindo sonho efémero e imortal que iluminava a vida por
causa da beleza do noivo. Esse amor era indefinido e como o sol que iluminava a alma
comovida, em seu destino de amarguras ele era o ser “puro” que se tornava o divino

consolador. E termina com o0s seguintes versos: “Uma estranha alegria hoje me
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ensina... E canta, do meu verso em cada rima. Essa nova expressao do meu amor

(Ximenes).”?’

Foto VIl - Poema Transcrito por Luiza Monteiro

o

Realizamos nesse capitulo uma espécie de mapeamento das principais
caracteristicas de como se processavam as praticas e representacdes femininas no
protestantismo congregacional a partir da releitura de escritas que buscaram reduzir a
mulher numa configuracdo homogénea, idealizada e estética, ao mesmo tempo a
legitimacdo de uma masculinidade. Primeiramente apreendemos na escrita de Sarah
Kalley no século XIX as suas tradicOes protestantes que legitimaram configuracées

ideais de mulher protestante como dona de casa com um amor submisso, abnegado e

%" 29 de maio de 1927, APHX.
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fiel ao marido e aos filhos. Com a missédo de produzir uma casa moderna e higiénica
na imagem de que esse era o “império” da mulher que devia viver na reclusao desse
espaco por determinacdo da natureza divina. Enquanto o homem em sua
superioridade ocupava o espaco publico através do trabalho para o sustento financeiro
da casa, com o dever de tratar a esposa com respeito por ser de natureza “fragil”. Tais
tradicbes influenciaram de forma consciente ou inconsciente as igrejas
congregacionais em variadas partes do Brasil.

Na escrita de Iraci Mendonga discutimos uma producdo de si como uma
mulher que encarnou no seu préprio corpo todas as tradicdes protestantes e do seu
esposo como um homem que serviu como espelho destas, construiu um templo para
exaltacdo da “santidade” e “fidelidade” da sua familia. Enquanto na escrita de
Salustiano Cezar podemos observar a legitimacéo das tradigbes reducionistas em
relacdo as mulheres como companheiras silenciosas e reprodutoras das normas
ensinadas pelos homens protestantes.

A partir das cartas da jovem Luiza Monteiro podemos aqui destacar como ela
inventou a si mesma como uma moga que escrevia em seu corpo as tradigbes
protestantes atraves da legitimagdo de uma masculinidade hegeménica protestante e
a configuracéo de identidades femininas idealizadas: boa filha, boa esposa e boa dona
de casa.

Tais escritas também condenaram praticas femininas e masculinas que néo
se reduziam as normas idealizadas, através de um “teatro da memdria” procuraram
fazer de suas leituras do mundo e identidade algo linear, imutavel e divino. Mas
rastreamos a multiplicidade das experiéncias, sentimentos, fluidez e transitoriedade da
identidade, que nos impediu de enxergar 0 mundo das nossas personagens como

transparente e sim formado pelo contraditorio.

No préoximo capitulo analisamos a construcdo das representacdes com
destaque para as praticas que foram vivenciadas de variadas formas das quais
podemos detectar os atos de transgressdo e desobediéncia, na instituicdo de outras
praticas femininas. Buscamos desconstruir as imagens, idéias e discursos de que o0s
homens e as mulheres foram inscritos conforme as normas, para mudarmos o olhar
para outras identidades que existiram entre homens e mulheres. Para
historiografarmos as que ndo se tornaram publicas, devido & hegemonia de um Unico
discurso: espaco publico e para os homens e o privado para as mulheres. Assim,
buscaremos dar visibilidade para outras praticas femininas e imagens sobre o

protestantismo congregacional de Campina Grande (GIERUS, 2006, p.40).



61

3. AS NORMAS NO PROTESTANTISMO CONGREGACIONAL E AS MULHERES
“TRANSGRESSORAS”

Neste capitulo objetivamos analisar primeiramente a construcdo das normas do
protestantismo congregacional de Campina Grande entre os anos de 1927 a 1960 com
realce para as préaticas de disciplinarizacdo das mulheres, na promo¢do de uma
higiene espiritual no corpo e alma como algo “sagrado”, “puro”, “santo”, “divino” e
“verdadeiro”. Para tanto, nos detemos a alguns documentos como: o Estatuto, a
confissdo doutrindria chamada de Breve Exposicdo das Doutrinas Fundamentais do
Cristianismo, os sermdes do pastor Jodo Climaco Ximenes, os hinos que eram
cantados nos cultos da igreja através do Hinario Evangélico, porque entendemos que
estes constituiam o cotidiano das mulheres na disciplina. No segundo momento,
discutiremos sobre as mulheres em atos de transgresséao, subversidade, indisciplina e
burla as normas de higiene espiritual, a partir de outras praticas femininas no ambito

da fé, relacBes amorosas, cuidado do corpo e divertimentos.

Pensamos na perspectiva de Thompson (1981) de que essas normas de
sujeicdo das mulheres foram construidas como experiéncia humana, em que 0s
homens e as mulheres experimentaram situagdes e relagfes produtivas determinadas,
no nivel de necessidades e interesses. Essas experiéncias foram vivenciadas como
cultura formada por ideias, procedimentos, sentimento e relagbes de obediéncia ou
transgressdes as normas. Fossem nas obrigacdes familiares e de reciprocidades, dos
valores na arte ou nas convicgles religiosas, constituindo uma consciéncia afetiva e
moral, num vinculo entre a vida material e as representacdes da cultura. Através das
normas, regras, expectativas e necessérias apreendidas no cotidiano da familia, do
trabalho e da comunidade religiosa (THOMPSON, 1981, p.182, 185, 189, 194-195).

A producdo das normas e as agdes das mulheres “transgressoras” séo
constituintes de uma consciéncia afetiva e moral, 0 que nos remete ao pensamento de
Thompson (2003, p.243) quando buscamos a feitura de uma histéria que articula
ideias, valores e formas culturais em certo contexto histérico. Atento as relagfes
multiplas de transformacdes e permanéncias desses significados em suas

materialidades.

As normas congregacionais foram constituidas na multiplicidade das memorias
sobre a cidade de Campina Grande nas décadas de 1920/30/40/50 como lugar de

“modernidade”, “desenvolvimento” e “civilizagdo”. Conforme a andlise elaborada por
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Silva (2000, p.26), a cidade sofreu uma reordenacdo do espaco econémico com o
mercado do algoddo em que a faccéo politica dominante que tinha o seu fundamento
na base rural, agora estava vinculada ao setor mercantil urbano e aos interesses do
capital externo. Houve no jogo da politica econémica da cidade um alargamento das
fronteiras, sendo o espaco econdémico construido a partir das necessidades dos
setores industrial téxtil europeu e norte-americano. Com as transformacdes nas
praticas do poder politico da esfera local para o nacional, foi formada uma forca
significativa com os demais coronéis da Primeira Republica (1889-1930). A referida
autora ainda destaca que os demais segmentos da sociedade campinense
continuavam “presos” a estrutura do latifundio, das relagbes de producdo néao-
capitalistas e da expropriagdo cada vez mais acentuada do trabalhador com a nova

disciplina do trabalho.

Campina Grande como uma cidade “modernizada” no cendrio nordestino, pois
com a chegada da estrada de ferro em 1907, as atividades mercantis foram
dinamizadas tornando a cidade o ponto de confluéncia econbmica do Estado da
Paraiba. Sendo o ano de 1920 um marco, porque ocorreu a constru¢cdo de mais
moradias e consequentemente do aumento da populacdo. Também foram implantados
outros simbolos modernos como os telefones, o fornecimento de energia elétrica e a
iluminag&o publica das principais ruas da cidade. A cidade adquiriu novos contornos
tornando-se um atraente lugar para grandes investimentos, como a entrada de novos
habitantes que migravam das diversas regides do estado e dos estados
circunvizinhos. Atraia tanto pessoas ligadas ao comércio do algoddo como as que
buscavam uma vida “melhor” (LIMA, 2004, p.40-43).

Esses discursos foram elaborados pelos letrados através dos jornais com o fim
de demonstrar que a cidade de Campina Grande era moderna e civilizada. Por causa
disso nao podia mais conviver com a falta de higiene das pessoas, de limpeza publica
eficiente, barulho excessivo nas ruas centrais da cidade, falta de seguranca publica, o
crescimento da mendicancia, as casas insalubres das ruas centrais e as praticas de
divertimentos das camadas populares. Todos esses problemas necessitavam de
regulacdo, disciplinamento, proibicdo e liberagcdo fossem no cuidado do corpo, nas
formas de morar e de lazer. Para que a populagdo se transformasse em cidadaos
modernos e civilizados. Uma questdo importante é que as camadas populares nédo
receberam de forma pacifica esse disciplinamento, mas transgrediram as normas
guanto aos lazeres que eram permitidos e reinventaram formas de diversdes que eram
proibidas como anti-modernas (SOUZA, 2002, p.43-51).
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A partir de Thompson (1987a, p.50-51) pensamos que os documentos de
apreensdo das normas em sua linguagem simbdlica constituiram fortes motivacdes
subjetivas que também formaram a realidade. Tracos de como os homens e mulheres
congregacionais sentiam, esperavam, amavam e odiavam: “e como preservaram
certos valores na propria textura de sua linguagem”. Buscamos evitar uma leitura
reducionista dessa linguagem como uma mera indicacdo da realidade de forma

“deteriorada”.

Pensamos as praticas transgressivas das mulheres congregacionais na
perspectiva de Certeau (1998, p.78-79) de que reempregaram o0 sistema de
disciplinamento que nao lhes pertencia com “super-agdes” que se transformaram em
atos de resisténcia. Praticas femininas através da “trampolinagem”, “trapacaria”,
“astucia” e “esperteza” no modo como utilizaram ou dobraram as normas, ou seja,
como “mil maneiras de jogar/desfazer o jogo do outro” no espaco construido pelas
autoridades da igreja, com uma atividade, sutil, tenaz, resistente, porgue n&o tinham
um espaco proprio, em que desembaragcaram uma rede de forgcas e de representagdes
estabelecidas. Tais praticas especialmente a das mulheres congregacionais como
uma arte que no cotidiano deu golpes, lances e com o prazer de alterar as regras do
espaco opressor produzido pelos outros. Ndo nos decepcionamos porque nessa arte
nao foi construido um movimento forte, engajado e homogéneo, de resisténcia das
mulheres congregacionais formado por liderangas em suas bandeiras de lutas, mas

apenas praticas femininas singulares.

3.1. As Normas Congregacionais, o Estatuto e as Doutrinas

As normas congregacionais produzidas foram apreendidas primeiramente a
partir do Estatuto que foi experienciado por toda a igreja, formada por seus membros
qgue eram homens e mulheres participantes ativos nas assembléias realizadas,
constituindo-se assim em um instrumento normativo para todos os membros. Com
destaque para os condutores dessa construcdo: o pastor Jodo Climaco Ximenes, 0s
presbiteros e didconos. Pensada como uma realizagdo que legitimou os poderes
masculinos na igreja e o espaco das mulheres no cumprimento do dever de
companheiras das autoridades.

Essas normas nos remetem ao més de janeiro de 1930 quando numa sessao

especial, na Igreja Congregacional de Campina Grande, o pastor Jodo Climaco
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Ximenes explicou aos membros presentes naquele momento, que ele dispunha de
dois estatutos, um da Igreja Evangélica Pernambucana e outro da Igreja Evangélica de
Monte Alegre. Estes foram lidos para que a assembléia escolhesse o melhor, sendo
aprovado com algumas emendas o Estatuto da Igreja Evangélica Pernambucana. Em
seguida pediu a aprovacao da Igreja para registro do Estatuto e também do patrimoénio
da Igreja.”®

Em fevereiro numa sessao ordinaria o pastor Jodo Ximenes comunicou que o
Estatuto foi registrado e a Igreja tornara-se personalidade juridica. Naquela ocasiéo o
Estatuto foi lido e aprovado por unanimidade de votos, legitimou a norma sobre as
relagbes amorosas, que eram concebidas para manutencdo da higiene espiritual.
Determinou que qualquer membro que decidisse ter um casamento com um
“incrédulo” (pessoa ndo convertida a fé protestante) fosse suspenso da comunhao da
igreja, no momento em que estabeleceu o acordo “em vez depois de casados.”
Também que no periodo de dois anos tal membro seria eliminado, se aquele
casamento provocasse o abandono da fé e da igreja: “caso esse casamento o tenha
levado a abandonar o Evangelho”. Mas se depois desse periodo o companheiro
“incrédulo” fosse convertido a fé protestante ou “o crente” permanecesse firme “em
sua vida espiritual”’, a Igreja determinava a reconciliagdo a comunhdo da igreja do

“transgressor”.*

Em assembleia de 1945 houve um acréscimo no Estatuto em relagcdo a esse
aspecto que entendemos como um aumento na rigidez e na vigilancia com as praticas
que demonstravam o perigo de transgressao, definida como “casamentos mistos”. O
pastor Jodo Ximenes apresentou uma proposta que foi discutida e aceita por
unanimidade de votos. Assim, a nova redacdo estabelecia: 1°) o membro que
namorasse com “incrédulo” seria exortado pelos oficiais; 2°) a moga que assim
procedesse seria suspensa da comunhédo da igreja; 3°) quando uma moca membro da
igreja noivasse com “incrédulo” seria eliminada diretamente da igreja, juntamente com

os pais que apoiaram. ¥

No Estatuto instituiram que a missédo da igreja era ser uma comunidade de
adoracdo a Deus em ‘“espirito” e em “verdade” através da evangelizagcdo dos
“pecadores”, para que fossem convertidos. A igreja seria formada por pessoas de

ambos os sexos de qualquer nacionalidade e condi¢cdo social, mas que realmente

*8 SEIECCG, 16 de janeiro de 1930 p.34-35.
® SOIECCG, 27 de fevereiro de 1930 p.39.
** SOIECCG, 03 de agosto de 1945, p.29.
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demonstrassem sua conversao com a realizacdo de boas obras e conformacéo na
moral proposta pela igreja. Enfatizou que essa “moral” era uma pratica fundada por
Jesus Cristo como sua autoridade maior nas questdes de culto, doutrina, de disciplina
e de conduta em conformidade com Biblia. Através das autoridades legitimas (pastor,
presbiteros e didconos) da igreja que tinham a responsabilidade de vigiar aos
membros.*

Foto VIII = O Conjunto de Louvor Vozes do Senhor e a ldealizag&o da
Norma

Na congregagdo do Pintado, com 0 conjunto Vozes do
Senhor.

Fonte: SOUZA, Claudenor Gomes de. Jodo Climaco Ximenes - sua vida, sua obra. Campina Grande,
PB: Ed. do Autor, 1982.

Também delimitou que a moral congregacional era resultante tdo somente do
evangelho de Jesus Cristo, através de uma leitura “correta” da Biblia promovida por
suas autoridades que eram os representantes divinos com o poder de estabelecer
normas. Assim justificaram que as normas eram constru¢des divinas e imutaveis, mas
ndo resultantes de pensamentos humanos e historicos. Pensamos o Estatuto como
processo que construiu sentidos, em que seus textos ndo possuiam um sentido
intrinseco, absoluto e Gnico, mas praticas discursivas que produziram um
ordenamento, com distancias e divisbes, apropriadas com formas diferenciadas de
interpretacado pelas mulheres congregacionais em transgressao a leitura “correta”
proposta pelas autoridades da igreja (CHARTIER, 1990, p.28).

1 SOIECCG, 27 de fevereiro de 1930 Art. 1-4 p.39-40.
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No Estatuto foram determinados os direitos, deveres e penalidades destinados
aos seus membros. Os membros em comunhdo com a Igreja, ou seja, que obedeciam
as normas tinha os seguintes direitos: 1°) votavam e podiam ser votados como
candidatos nas assembleias; 2°) falavam nas reunibes com apresentacdo de
propostas e discuti-las internamente; 3°) participavam da Ceia do Senhor; 4°)
comunicavam ao pastor ou aos oficiais qualquer “anormalidade” em sua vida ou de

algum outro membro antes de ser tratada nas sessdes da igreja. **

Os membros tinham os seguintes deveres: 1°) de assistir o culto publico e as
demais reunides com fidelidade; 2°) comparecer a todas as assembleias; 3°) exercer
com zelo e lealdade os cargos que Ihe eram apresentados fosse por nomeacéo ou
eleicdo; 4°) contribuir com alegria e de forma voluntaria para manutencgéo da Igreja e
seus trabalhos em geral; 5°) cumprir as determinagfes da Igreja aprovadas por
maioria em assembleia; 6°) tratar o pastor com respeito e submissao a sua autoridade;

7°) ser exemplo de boa ordem e siléncio no templo.*

Os membros eram punidos se transgredissem qualquer um dos 28 artigos da
Breve Exposicdo do Cristianismo, caberia entdo néo praticar atos incompativeis com
as normas doutrinarias ou morais da Igreja. Aos “transgressores” existiam trés tipos de
penas disciplinares: 1°) a censura eclesiastica quando existia alguma acusacao contra
qualquer membro, o acusado automaticamente estava suspenso pela sessdo dos
oficiais para exame de provas e comprovacdo ou néo; 2° a suspensdo da comunhéo
era por tempo determinado e indeterminado, quando era provado que o membro
transgrediu a norma; 3°) a exclusdo ou eliminagcdo quando o transgressor qualificado
como “delinquente” ndo demonstrou arrependimento “do seu acto pecaminoso” e

preservou tal pratica.*

Tais normas tinham o fim de produzir uma igreja que em sua disciplina fosse
formada por um “povo singular’ que deviam casar tdo somente com membros da
propria comunidade, a distincdo dos outros pelas roupas e maneiras de usar a
linguagem, evitar a companhia de pessoas que ainda permaneciam no “reino de
Satanas”. Por isso, 0os membros eram expulsos como “delinglientes” por
comportamento “mundano”, comentarios contra a igreja ou palavras contra o pastor, e
falta de ateng&@o nas reunides de culto. Isso era realizado nas reunifes, assembléias,

aulas de escolas dominicais e trabalhos de evangelizagdo através de uma “policia

%2 SOIECCG, 27 de fevereiro de 1930 Art.5 p.40.
%3 SOIECCG, 27 de fevereiro de 1930 Art.6 p.41-42.
¥ SOIECCG, 27 de fevereiro de 1930 Arts. 7 e 8 p.41.
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espiritual”. Em que todos participavam em alerta constante a qualquer “anormalidade”
de si e dos outros, com uma obediéncia submissa as autoridades da igreja: o pastor,
0s presbiteros e os didconos. Na construgdo dessa igreja como um “povo singular”
buscava-se a salvacdo dos pecadores para que confessassem 0s seus pecados, 0
remorso pela ma conduta real e a transformacdo do comportamento pela culpa
retrospectiva. Através de um espac¢o formado por pregadores e lideres comuns que
eram treinados nas escolas dominicais, que desprezavam a investigacao intelectual e
dos cultos do “amor” (a celebragdo da ceia) com a idéia erética de que todos os
membros do corpo dos fiéis deviam ser entregues a Jesus (THOMPSON, 1987a, p.38-
41).

A efetivacdo das normas e disciplinamentos aos transgressores era realizada
nas sessdes dos oficiais, principalmente nas assembléias da Igreja, que eram de trés
tipos: 1°) as assembleias ordinarias realizadas mensalmente, para ser ouvido relatério
da tesouraria da Igreja, administracdo do patrimonio e da sessdo dos oficiais em
relag@o as penas disciplinares por ela aplicada aos membros e podendo ser qualquer
outro assunto de interesse da comunidade; 2°) assembleias extraordinarias realizadas
em qualquer época para tratar de assuntos urgentes; 3°) as assembleias especiais
realizadas no fim do ano para eleger pastor, presbiteros, diaconos, a diretoria do

patrimdnio e outros assuntos de grande importancia.®

Portanto, as normas congregacionais em Campina Grande a partir do Estatuto
buscavam produzir uma “igreja pura” formada por fiéis conformados a moral proposta
pela Biblia, interpretada de forma “correta” pelas autoridades legitimas (pastor,
presbiteros e didconos) de uma “fé sagrada”. Essa moral abrangia o cumprimento de
alguns deveres que incluia as mulheres em sua fé: participar de todas as reunides
com boa ordem; respeitar as autoridades; néo falar as decisées das assembléias para
outros; denunciar suas transgressdes e dos outros membros; relagcbes amorosas
permitidas somente no casamento com homens convertidos; ndo viver em verdades
contrarias e que fossem “mundanas” promovendo assim escandalo. Em relagcdo aos
“transgressores”, “desobedientes”, “subversivos” e “pecadores” eram representados
como “delinquentes” que viviam como “anormais”, passiveis de penas divinas como a
suspensdo por tempo determinado ou indeterminado e a eliminacdo comunh&o da
igreja. E importante destacar que o Estatuto era utilizado no cotidiano da igreja nas
reunides de doutrina, escola dominical, assembleias de membros e dos oficiais para

exame dos candidatos ao batismo. Para que as mulheres da igreja fossem

* SOIECCG, 27 de fevereiro de 1930 Art. 16 p.42-43.
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conformadas as normas que lhes homogeneizava no corpo e na alma, com as tintas
da verdade conforme a leitura “correta” das autoridades como 0s representantes

divinos.

A disciplinarizacdo das mulheres congregacionais também foi ordenada através
da confissdo doutrinaria da igreja, formada pelos Os Vinte e Oito Artigos da Breve
Exposicao das Doutrinas Fundamentais do Cristianismo, tal documento legitimou as
doutrinas “verdadeiras” do cristianismo, sendo assim um artefato produzido na
segunda metade do século XIX. Conforme os memorialistas congregacionais a Breve
Exposigao foi resultante do “amor” e “zelo” doutrinario de Robert Kalley pelos membros
da Igreja Evangélica Fluminense, porque enxergou o problema de muitos que nao
tinham conhecimento das doutrinas basicas, principalmente aqueles que iam ser
batizados. Em 18 de dezembro de 1874 reuniu a igreja em sessdo extraordinaria para
ouvir a apresentacao dos “Artigos de Fé”, dai em 05 de novembro de 1875 foi formada
e eleita uma comissdo de exame dos artigos. Em 02 de julho de 1876, no culto de
despedida dos missionarios Robert Kalley e Sarah Kalley, foi assinada a Breve
Exposicéo pelas autoridades da igreja, e as demais igrejas congregacionais que foram

estabelecidas aceitaram como confissédo doutrinaria (PORTO FILHO, 1982, p.47-49).

Os artigos dois e trés tratam da doutrina para que o protestante modelasse sua
identidade como amante da Biblia, porque eram as Escrituras Sagradas com
informacgbes a respeito do Deus “verdadeiro” e suas exigéncias a todos os seres
humanos. Dai a necessidade de que fosse lida porque foi escrita por homens santos

sob a inspiracao divina, sendo formada por palavras divinas (CARDOSO, 2002, p.41).

A norma de que os fiéis amassem a Biblia como um livro divino com verdades
divinas e imutaveis, para que conformassem suas identidades pode ser analisado
como “uma economia de verdade”. Lembra-nos Foucault (1979, p.179) que em nossa
sociedade existem relacbes de poderes multiplos que perpassam e formam todo o
corpo social. Estas relacdes de disciplina se instituiram através de uma economia dos

discursos de verdade, no estabelecimento de uma ordem estabelecida.

No artigo sete define que os fiéis eram normatizados para enxergarem a si
mesmos com uma “natureza pecaminosa” através da leitura da histéria biblica sobre a
“‘queda” de Adao como um ser que era amado por Deus e vivia em felicidade. Mas
cedeu a tentacdo de Satanas quando desobedeceu e destruiu a vida de harmonia com
Deus. Por causa da desobediéncia perdeu a semelhanca divina, tornou-se corrupto e

miseravel, passando a viver na ruina e na morte. No artigo oito refere-se que esta
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gqueda atingiu todos os descedentes de Adao, “o primeiro homem”. Assim toda a
humanidade tornou-se pecadora produzindo um mundo “anormal’, “imoral” e “impuro”.
Um mundo dominado pela pobreza, pela desgraca, pelo desejo de fazer o mal e pela
incapacidade de cumprir as verdades divinas, merecendo a humanidade ser
condenada e morrer. Dai a necessidade de se ter a Biblia como parametro para
ensinar essas verdades sobre um mundo mau, desgracado e infeliz por causa das
transgressdes que homem e mulher cometeram em relacdo as normas estabelecidas

por Deus (CARDOSO, 2002, p.42).

Porém, no artigo onze ficou estabelecido que os fiéis deviam obedecer a norma
de que Deus tinha todas as solugbes para todo esse mal. A grande demonstracéo do
seu amor esteve na vinda de Jesus Cristo, como Salvador a este mundo, para que
fossem libertas completamente da ruina, miséria, corrup¢cdo e condenacdo desse
mundo (CARDOSO, 2002, p.43).

No artigo quatorze a doutrina de que para experimentar a solucdo divina
deviam se converter desse mundo impuro e profano, sendo transformados em
“santos”. Numa linguagem de que era o espirito divino que promovia essa conversao
como uma higiene espiritual através do arrependimento os tornando perdoados,
justificados, salvos e com vida eterna. No artigo dezessete trata da necessidade de
darem continuidade a essa experiéncia de higiene na constru¢do de uma identidade
conforme as normas divinas, ou seja, uma vida “santa” e “pura” (CARDOSO, 2002,
p.43-44).

Essas normas deviam ser cridas, confessadas e obedecidas na ordenacdo da
vida através da leitura da Biblia que provocaria o reconhecimento da “anormalidade” e
“impureza” do pecado em relagdo ao padrao divino. As mulheres necessitavam de
uma conversédo divina como uma higiene espiritual, através da aceitacdo do salvador
gue construia sua identidade em “pureza” e “normalidade”. Esses discursos tinham o
fim de produzir nelas uma obediéncia a disciplina a partir de uma penalidade constante
gue comparava, diferenciava, hierarquizava, homogeneizava e excluia, para que

assim fosse estabelecido o padrédo normativo divino (FOUCAULT, 1987, p.152-153).

Para que os fiéis fossem membros da “Igreja de Cristo”, como “corpo de Cristo”
com a idéia de que eram “crentes verdadeiros” escolhidos antes da fundacdo do
mundo para serem convertidos e glorificados durante a eternidade. No artigo vinte e
cinco a doutrina de que necessitava ser batizado por aspersdo, em obediéncia a uma

ordem divina para que participasse da igreja e representava a higiene espiritual
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realizada em ser. No batismo declarava publicamente que aceitava viver e obedecer
as normas do “pacto divino”, dai existia todo um processo de observacio para saber
se realmente tinha as marcas de que foi salvo e higienizado (CARDOSO, 2002, p.44,
46).

O artigo vinte legitimou que a comprovagéao da higienizacao espiritual estava no
cumprimento de deveres como: 1°) a participacdo das reunides para pratica de oragéo
e canticos divinos; 2° o estudo da Biblia; 3°) promocdo do bem aos irméos; 4°)
recepgdo daqueles que realmente eram convertidos como membros; 5°) excluséo dos
que transgredissem as normas divinas como prova de que ndo eram salvos
(CARDOSO, 2002, p.44-45).

Foto IX — Campanha Evangelistica da Igreja e a Fé “Sagrada” em 1961

Campanha ““Cristo Esperanga Nossa”. 25-09-61.

Fonte: SOUZA, Claudenor Gomes de. Joao Climaco Ximenes — sua vida, sua obra. Campina Grande,
PB: Ed. do Autor, 1982.

No artigo vinte e um estabelecia a necessidade da obediéncia as normas
divinas, pois os que assim faziam realmente eram os salvos deste mundo perdido e
viviam na “pura vontade de Deus”. Porque em Jesus Cristo os crentes eram salvos
para viverem a lei de Deus com cuidado e gratiddo. Dai a preocupacao em cumprir 0s
deveres para produzir uma igreja “pura’, “obediente”, “santa”, “corpo de Cristo”,
formada por fiéis higienizados espiritualmente deste mundo mal e perdido. No artigo

vinte e dois trata de que todos os crentes eram sacerdotes com o dever de realizar
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sacrificios espirituais que agradassem a Deus através de Jesus Cristo que era
recebido como “Mestre”, “Pontifice” e “Cabeca da Igreja” e estabeleceu os cargos de
pastor, presbitero, diacono e evangelista como autoridades legitimas para coordenar a

igreja (CARDOSO, 2002, p.45).

E importante destacar que quando um fiel estava suspenso ou excluido da
igreja era proibido de participar da Ceia do Senhor. ISso porque no artigo vinte e seis
estabelecia a Ceia como uma cerimonia instituida por Jesus Cristo, com o0 p&o e vinho
representando ao fiel, o corpo morto e o sangue dele oferecido na crucificagdo para
gue fossem purificados. Quando participava da Ceia tinha a obrigagédo de ter uma vida
“pura”, para que, como trata o artigo vinte e sete, vivessem na esperanca da segunda
vinda de Jesus Cristo, em sua gléria com todos os santos e anjos para julgar todas as
nacdes. E no dia do julgamento fosse ressuscitado como “crente” para viver no “lar

celestial” e ndo "incrédulo” na condenacéao eterna (CARDOSO, 2002, p.46).

E importante destacar que essa disciplinarizacdo através das doutrinas, do
estatuto, pregacdes e hinos tinha o fim de produzir uma “docilidade” e “adestramento”
nos fiéis, utilizando-se desses instrumentos simples. Um “adestramento” como propos
Foucault (1987, p.143-160) com a efetivacdo de duas préticas: 1°) da ‘vigilédncia
hierarquica” em que mulheres e homens congregacionais formavam uma rede de
olhares que controlavam uns aos outros, permitia assim um controle que marcava
todos os detalhes do comportamento dos fiéis; 2°) da “san¢cdo normalizadora” que
funcionava como penalidade sob os detalhes da existéncia das crentes: do tempo, da
atividade, da maneira de ser, dos discursos, do corpo, da sexualidade, com cada
sujeito num universo punivel-punidora. Essa san¢cdo na maneira especifica de punir na
Igreja Congregacional de Campina Grande buscava reduzir os desvios em relagédo a
norma, sendo um elemento que diferenciava as mulheres em dois valores opostos do

bem e do mal.

Portanto, a partir das doutrinas legitimadas pela Breve Exposicdo em seus
discursos podemos inferir que as normas congregacionais faziam com que os fiéis, em
particular as mulheres, vivessem sua fé com uma grande e intensa vigilancia por parte
das autoridades da igreja. Regia que deviam amar a Biblia como palavra de Deus com
suas verdades imutaveis; que se reconhecessem como pecadores vivendo em um
mundo perdido, porque transgrediam aos preceitos divinos; que reconhecessem a
necessidade de salvacdo através da higiene espiritual e do amor divino realizada pelo
espirito santo, sendo assim salvas deste mundo perdido para viver na “pureza”; e que

participassem da “Igreja de Cristo” no cumprimento dos seus deveres na esperanga de
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viver no “lar celestial’. Interessante destacar que tratamos de uma reafirmacao das
normas congregacionais legitimadas na confissdo doutrinéria escrita no século XIX e o

estatuto da igreja em Campina Grande de 1930.

3.2. As Normas Congregacionais, as Pregacdes e 0s Hinos

As normas congregacionais também podem ser apreendidas com as
pregacdes do pastor Jodo Climaco Ximenes que em sua maioria ndo foram datadas,
mas algumas foram transmitidas nos programas promovidos pela igreja nas Radios
Borborema e Caturité, chamado Hora Evangélica, em 1955. Essas pregacfes sao
importantes porque a produgdo das mulheres normatizadas foi efetivada a partir dos
discursos do pastor da igreja em suas representagcbes, mesmo ndo sendo

direcionadas tdo somente as mulheres.

No sermdo do pastor Jodo Ximenes intitulado Faléncias Espirituais, os fiéis
foram chamados a escrever em si 0s seus deveres como: leitura da Biblia, oragéo,
guarda do domingo como dia do Senhor, participacdo dos cultos e fidelidade nos
dizimos. O cuidado com as irregularidades na vida como: dividas que estragavam o
testemunho da fé, pastor que pedia licenca para pagar dividas, falta de pontualidade
que prejudicava 0s outros, estas eram resultantes amargas da falta de ordem na vida.
Outros que agiam sem procurar saber a vontade de Deus e a falta de preparo diante
das circunstancias adversas da vida. Recomendou 0s meios para que evitassem as
faléncias espirituais: pratica da vigilancia, da oragdo, conhecer em tudo a vontade

divina e aproveitar a graca divina no cultivo desses deveres (SOUZA, 1982, p.26).

Em outro serméo intitulado A Salvacéo tratou sobre a tdo esperada salvacéo
da alma, pois ninguém devia descansar antes de resolver esse problema téo
importante para Deus através dos séculos. Salvacdo que deviam investigar, porfiar,
acertar e aceitar. Utilizou a imagem da salvacdo como uma festa de casamento, um
momento de grande alegria com a celebracdo da unido entre o homem e a mulher.
Concluiu quanto a necessidade de receber a salvacao divina como a higiene espiritual
realizada por Jesus Cristo com o0 seu poder de purificador, remidor, substituto e
salvador dos pecadores, para que fossem unidos a Deus em obediéncia como no
casamento (SOUZA, 1982, p.27).
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Para ser produzida uma igreja marcada pela “pureza”, “santidade”, “submissao”
e “obediéncia” a vontade divina, encontramos o sermao intitulado A Igreja e Sua
Finalidade a partir da Escritura de Efésios 4.1-16. Primeiramente as mulheres deviam
agradecer o privilégio divino de participar da sua igreja. Na imagem da igreja como
uma cidade que deviam encontrar um lugar para abastecimento, prazer, seguranca e
socorro. A igreja como um corpo na construgdo de um lugar organizado e unido por
ser a “noiva de Cristo”, tornando-se uma agéncia divina para a salvacdo da
humanidade. O interessante nessa imagem da “noiva de Cristo” buscou inculcar nas
mulheres a norma de que foram compradas pelo seu sacrificio na cruz e deviam
manifestar em seu viver a sabedoria e a gléria divina. Através de atos de sujeicdo e
submissdo a Deus da mesma forma que se dedicavam nas relag6es amorosas tinham
a missdo de dedicar seu corpo e alma ao marido na legitimagdo dos seus poderes.
Nessa sujeicdo e submisséo ndo deviam promover escandalo, desprezar e nem fazer
tropecar a igreja em sua finalidade com atos de desobediéncia em sua missédo
(SOUZA, 1982, p.30-31).

Em outro sermdo o pastor Jodo Ximenes destacou em uma linguagem
simbdlica as imagens que definiam a identidade das mulheres como sal da terra, a luz
do mundo, o corpo de Cristo, o templo do Espirito Santo, a lavoura de Deus e o
edificio de Deus (SOUZA, 1982, p.31).

E interessante o serméo intitulado Vida Ideal de que o ideal da mulher
protestante consistia em mostrar pelo seu viver que realmente nasceu de Deus, sendo
uma verdadeira salva por Cristo e filha de Deus, com o dever de escrever em seu ser
a vida de Jesus para ser lida por todos, com a anulacdo de si mesma para
manifestacdo divina. Tratou essa vida ideal nas seguintes representacdes: a) uma vida
vinda de Deus, uma nova vida que precisava ser manifestada em atos; b) uma vida de
absoluta sujeicdo a Deus como era a vida de Jesus; c) uma vida dirigida pelo Espirito
Santo como no batismo de Jesus que o Espirito desceu sobre ele; d) uma vida total de
fé em Deus, crendo nas suas promessas € na sua realizacao; e) por ultimo, uma vida
coroada de vitéria como nos milagres e ressurreicdo de Jesus contra as doengas,
pecados e morte, em que Deus concede todo o poder para uma vida de vitoria
(SOUZA, 1982, p.27-29).

Na legitimacdo dessas normas buscava-se a transformagédo das mulheres em
seu viver através da escritura da lei divina de sujei¢cdo, submissdo, sacrificio e
obediéncia a Deus porque eram “corpo de Cristo, noiva de Cristo e igreja de Cristo”,

compradas através da sua morte para serem “servas de Deus”. Estamos diante do que
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Certeau (2008, p.232-233) chamou de “inscricbes da lei no corpo” em que nas
mulheres as normas deviam ser impressas, marcando os corpos com o “Nome” e com
a “Lei”, transformando-os com dor e prazer para que elas se tornassem “um simbolo
do Outro, um dito, um chamado, um nomeado.” As mulheres experimentaram o
sofrimento de serem escritas pela lei congregacional acompanhado pelo prazer de
serem reconhecidas. Tornaram-se uma palavra identificavel e legivel na lingua social
do grupo, na transformacdo de si em um fragmento de um texto “divino”, de serem
escritas numa perspectiva simbdlica sem dono e sem autor humanos, assim
vivenciaram o privilegio de em seus corpos inscritos e penetrados pela lei do outro que

era o “sagrado”, “divino”, “puro” e “eterno”.

Em pregacédo na Radio Borborema o pastor Jodo Ximenes em 09 de maio de
1952 tratou da importancia das mulheres como pecadoras buscarem a sua salvagéo e
num tom anti-catélico. Primeiramente discursou sobre a norma de que nao havia outro
meio de salvacdo sem Jesus Cristo e que a condenagdo da alma humana era o
pecado. Segundo, criticou a horma do catolicismo romano de que 0s ministros tinham
o poder de perdoar pecados através da confisséo, definiu esse ritual como erro porque
a Biblia ensinava que apenas Deus através Jesus como o “advogado” tem o poder de
perdoar. Terceiro, também criticou o0 catolicismo em sua norma sobre o purgatdrio
como lugar de purificacdo do pecado. Tal ideia era um equivoco, uma vez que
segundo a Biblia a norma era que somente o sangue de Jesus derramado na

crucificagdo higienizava o ser do pecado.

Quarto a leitura de que para o protestante a virgem Maria ndo era enxergada
como “inimiga”, mas que eles cultivavam admiragdo e amizade. As mulheres deviam
imprimir em si 0o exemplo de Maria como corpo santo com atos de sujeicdo e
submissdo a Deus, mas deviam rejeitar a doutrina catélica romana de que Maria era
salvadora, co-redentora e rainha do céu. Deviam seguir a atitude de Maria que
reconheceu a Deus como Salvador e seu conselho em fazer tudo que Jesus ordenava,
ela que foi uma mulher privilegiada por ser a méae do salvador Jesus Cristo, assim o
dever de estimar, considerar e respeitar esse icone feminino da fé. Quinto, a norma de
gue eram pecadoras e separadas de Deus, mas Jesus morreu no seu lugar para
purificar os seus pecados, sendo necessario ler a Biblia e pensar com “as préprias
cabecgas” (SOUZA, 1982, p.38-40).

Na pregacdo de 31 de janeiro de 1955 na Radio Caturité discutiu a norma de
gue todos eram pecadores e viviam num mundo mau, as mulheres deviam reconhecer

0s seus pecados como transgresséo a Lei de Deus e que necessitavam de conversao.
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Primeiramente deviam atentar o padrao divino, o “homem” n&o foi criado para ser
bébado, fumante, prostituido, devasso e corrompido. Legitimou a imagem de que o
“‘homem” era por criacao divina o “rei da criacdo”, com o dever de ter uma vida pura
com obediéncia e honra, e a mulher devia ser auxiliar e companheira fiel do rei. Porém
o homem e a mulher cairam por desobediéncia a ordem divina para que nao
comessem do fruto da arvore no meio do Jardim do Eden. Destacou a necessidade de
ambos terem conhecimento da lei divina em suas normas para produgcédo de uma vida
em obediéncia. O plano de Satanas para que o ser humano néo leia a Biblia,
resultando em uma vida de impura e desobediéncia as leis divinas (SOUZA, 1982:

p.44-45),

Em segundo destacou que os homens néo foram criados para morrer, sendo
isso uma “anormalidade”, porque o plano divino era de viver e ndo morrer. Apresentou
dois tipos de morte: a morte fisica que era a separagéo da alma do corpo e a morte
espiritual, a separagdo da alma diante Deus por toda a eternidade. Assim reafirmou
gque todos embora vivos neste mundo, para Deus estavam mortos em seus pecados,
separados e inutilizados. A Unica possibilidade para uma vida sem pecado era aceitar
Jesus como Salvador, para viver num estado de gléria e felicidade no céu, mas sem

ele depois da morte fisica vive no sofrimento do inferno (SOUZA, 1982, p.44-47).

Em 16 de maio de 1955 na R&dio Caturité a pregagdo de que 0s ouvintes
buscassem viver no “céu”, “lar celestial’ e “cidade celestial’. Destacou que o plano
divino original foi que a vida na terra fosse isenta de maldi¢cdo, doengas, lutas, dor e
morte. Uma terra que produziria 0 necessario para o sustento da humanidade. Onde
as casas nado precisavam ter portas e haveria paz, seguranca, felicidade e vida sem
fim. Mas com o pecado tudo se transformou temporariamente. A terra se tronou
indesejavel, onde ninguém pode ser plenamente feliz, porque “é um vale de lagrimas”
em que reina a morte, tristeza, dor e a desilusdo. No entanto a “cidade celestial” que
0s convertidos iam morar era um lugar sem maldicdo, sem noite como portadora de

tristeza, sem lagrimas, com paz e felicidade (SOUZA, 1982, p.55-56).

Portanto, as normas congregacionais a partir das pregacfes do pastor Jodo
Climaco Ximenes, com a sua linguagem simbdlica, legitimam representacdes das
mulheres como pecadoras que viviam num mundo mau, mas que deveriam
experimentar a salvacdo em Jesus para uma vida sem pecado em obediéncia as leis
divinas presentes na Biblia. Na busca de escrever em seu ser a lei divina, porque
eram “noivas de Cristo”, através de atos de submissdo e obediéncia aos seus amados,

semelhante a regulacdo das suas relacbes amorosas com o0s maridos. O anseio
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destas devia ser a libertagdo desse mundo porque viveriam na “cidade celestial’

preparada por Deus como lugar de felicidade eterna.

As normas congregacionais também apreendidas a partir das letras dos hinos
cantados nos culto, mesmo néo tendo fontes que nos ajudem a identificar quais os
hinos eram cantados nas reunides da igreja. Todavia, 0os hinos nos ajudam a nos
aproximarmos da disciplinarizagdo das mulheres, uma vez que esses eram cantados

pelo Coral da Igreja, uma vez que sabemos que utilizavam o Hinario Evangélico.*

Foto X — Coral da Igreja no ano de 1925

Fonte: Jornal Comemorativo, 80 anos do Coral Robert Kalley da Igreja Evangélica

Congregacional. Ano I, n® 1, maio de 2005.

No hino 168 os fiéis deviam reconhecer que todas as partes do seu corpo

pertenciam a Deus, porque Jesus Cristo sobre a cruz comprou, para que lhe

% Os Salmos e Hinos predominou nas igrejas protestantes brasileiras, sendo um importante
documento para enxergarmos a formacao das identidades, tendo a missionaria Sarah Kalley
contribuido com as primeiras edi¢es brasileiras e escocesas resultantes do seu trabalho como
tradutora e compositora (edi¢cdes desde 1861 até 1889). Mas, no inicio do século XX os direitos
foram transferidos para uma comissdo que era coordenada por Jodo Gomes da Rocha, em
nosso periodo de estudo era utilizada a quarta edicdo dos Salmos e Hinos com Mdsicas
Sacras de 1924. E importante destacar que desde os Salmos e Hinos de Sarah Kalley
trabalhou com tradi¢es protestantes que buscou produzir uma identidade em que os fiéis com
o “método divino da substituicao” através de Jesus Cristo. Em que eram despertados em seus
pecados, depois se dirigiam ao Salvador e quando salvos viviam em santidade, através de uma
batalha espiritual contra o pecado e o reino das trevas como peregrinos para o Reino de Deus.
Para saber mais ver CARDOSO, 2005c.
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pertencesse inteiramente. Pede que a lingua se torne serva de Jesus, o “grande rei”
com palavras para lhe exaltar. Os ouvidos dispostos a fechar-se de todo mal e escutar
o ensino divino, os olhos afastados da “vaidade” para enxergar a “luz celeste”. As
maos para que fossem usadas no servico e trabalho de Deus para todo o bem. Que os
pés fossem guiados nos caminhos divinos sem se remover das normas “divinas”,
porque Jesus desejava como o0 “supremo” amigo reinar no coragao pertencente

apenas a Ele:

SOBRE a cruz Jesus comprava

Nossos membros, todo o ser;

Hoje e sempre, inteiramente

Quero a Christo pertencer.

Meu Senhor! Meu Senhor!

Quero a Christo pertencer... (ROCHA, 1924, p.199)

No hino 236 cantaram o dever de viver mais perto de Jesus, o Salvador, pois
Ihe pertenciam e eram chamadas por amor para caminhar perto da cruz. Isso era
realizado de forma individual através da consagracdo para servir, motivados pelo amor
de Jesus recebido como Senhor. O seu espaco era experimentar com satisfagdo o ato

de viver aos pés do Salvador com fé reverente através da oracao:

MEU Senhor, sou teu, tua voz ouvi,

A chamar-me com amor,

Mais de ti mais perto quero estar,

Oh! bendito Salvador!

Mais perto da cruz

Quero estar, oh Salvador;

Mais perto da tua cruz;

Leva-me, oh meu Senhor! (ROCHA, 1924, p.248).

Ao cantar o hino 232 expressaram o dever de entregar a alma e 0 corpo ao seu
Senhor como sacrificio, dedicando a Jesus tudo da vida para sempre. Ofereciam o0s
membros do corpo para Ele que Ihes amou, trazendo salvagéo através da sua morte.
Essa entrega era “doce” porque se submetiam a “santa mao” que foi ferida para Ihes
alcancar com plena salvacdo. Pertenciam a Jesus que lhes lavou com seu sangue e

selou com o espirito divino:

MINHA alma e meu corpo,
Senhor, entrego a Ti,
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Em pleno sacrificio
Que agora off'erego a Ti.

Agora, agora mesmo,

Jesus meu Salvador,

Em tudo, e para sempre,

Dedico a Ti, Senhor!.. (ROCHA, 1924, p.258)

No hino 216 as mulheres cantaram exaltando que faziam parte da Igreja
através da imagem de que eram escravas resgatadas pelo preco eterno do sangue de
Cristo, oferecido por amor para |hes libertar do “cativeiro” do pecado, mais “precioso”
do que ouro e prata. Por causa disso pertenciam a Jesus Cristo sem jamais perdé-lo e
como escravas tinham que viver em dedicacdo somente a ele. Assim desejavam viver
nesse “jugo” mesmo que fosse de sofrimento, pois tinham a esperanga de um dia
alcancar um “reino de paz”. Viviam na expectativa de que Cristo voltaria do céu para
conduzir “as escravas resgatadas” para morar com ele, em que receberiam novas

“vestes de santidade”:

EIS a escrava resgatada!
Grande preco o Christo deu:
Nao foi d’ouro, nem de prata:
Préprio sangue Elle verteu.

Tanto foi o Teu amor

Que por mim assim mostraste;

P’ra remir meu captiveiro

Tua vida ndo poupaste... (ROCHA, 1924, p.237).

A partir de Certeau (2008, p.240-242) pensamos (que €sses mecanismos
disciplinares em relacdo as mulheres promoveram deslocamentos e correcoes,
acréscimos e retiradas em seus corpos através “de um sem-numero de leis”, para que
se tornassem corpos higienizados espiritualmente quando conformados as normas e
“escritos, refeitos e cultivados”. A finalidade era “fazer os corpos dizerem o cddigo”, ou
seja, uma maquinagao para que soletrassem em si a ordem do “divino” e do “puro”.
Isso num movimento em que a credibilidade desses discursos estava has mulheres se
moverem como praticantes, em que a lei avangou nos seus corpos atraves de um
‘fazer crer e praticar”. Na tessitura de relatos com a lei sendo historiada, historicizada

e narrada nos seus corpos, para que outras fossem convertidas.

No hino 355 as mulheres cantaram o dever de fugir da tentacdo do pecado
vivenciada pela “seducao”, de combater as “meras paixdes” para seguir a Jesus como

“boa cristd”. Para desprezar as mas companhias que nao ouviam a Cristo e desejavam
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levar a perdicdo. Fossem fervorosas com bom coracdo porque Deus sO concedia
“coroa” a quem vencesse o pecado:

DA TENTACAO, sempre devemos fugir,

Pois ella ao pecado nos pdde induzir.

Sempre combatendo toda a vil paixao,
A Jesus seguindo como um bom christdo.

Ao Salvador pedindo
Forca,auxilio e graca,
Elle esté vos ouvindo,
Elle vol-as quer dar... (ROCHA, 1924, p.408).

Nesse aspecto é importante retomarmos o pensamento de Mendoncga (2008,
p.336-344) quando afirma que os hinos das igrejas protestantes nos ajudam a pensar
os tipos de protestantismos no Brasil como: “protestante pietista”, “protestante
peregrino”, “protestante guerreiro” e “protestante milenarista”. Nos hinos que ora
analisamos buscava-se produzir fiéis pietistas a partir de sua individualidade tivessem
uma experiéncia com Jesus através da leitura solitaria da Biblia em suas
interpretagdes universalistas, fixas e homogéneas das normas. Uma mulher que
experimentou a sua conversdo com a emocao de que encontrou a paz e reconciliagdo
com Deus através de Jesus Cristo, sendo conduzida a uma batalha de negacdo aos
prazeres do mundo considerados “impuros”. Assim poderiam desfrutar dos prazeres
espirituais do “lar celestial’, nessa negagdo do mundo presente cantava sua
peregrinacdo ao mundo do porvir, a - histérico do além e vivia no penoso caminhar

para seu “verdadeiro lar”.

No hino 565 legitimaram sobre o cuidado do tempo de forma normatizada como
o tempo para ser “santo”, na imagem de Deus como “mestre” que ensinava no estudo
do seu livro com amor e servico. Tempo para ser “puro”, com momentos solitarios com
Deus para que através da conduta provasse o poder divino. Tempo para ser “forte”,
seguindo a Deus na alegria ou tristeza em obediéncia as suas normas e tempo para
ser “0til” em qualquer lugar com o coracao calmo, cheio de amor, alegre e submisso
aos pés do seu Senhor. No hino 140 cantaram a norma de que com Jesus existia um
lugar feliz e seguro prometido nos céus, com o dever de enxergar pela fé esse “santo
pais” conforme a palavra divina, por isso sofriam com paciéncia por Jesus, porque

esperavam viver no ‘reino da luz” sem culpa, falta e tristeza:

TEMPO para ser SANTO tu deves tomar,
Viver com teu Mestre, seu Livro Estudar,
Amar e servil-O, ao povo valer,
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Em tudo e por tudo sua bencao obter.

Tempo para ser PURO tu deves achar,
A s6s com Teu Mestre, frequente estar;
Teus olhos bem fitos n’Elle sempre ter,
Pra tua conducta provar seu poder... (ROCHA, 1924, p.630).

O interessante também sdo 0s hinos compostos particularmente para as
mulheres e que destacam de forma explicita qual era lugar delas determinado nas
normas. No hino 465 buscava a instrucdo das mulheres para viverem o dever da
“prudéncia”’, de amor ao marido e aos filhos para que a palavra divina ndo fosse
blasfemada. Para tanto, seriam companheiras unidas que lutavam na “guerra santa”
contra as “trevas” por causa do zelo que possuiam pela “luz’. Unidas na pratica do
bem e o poder divino faria com que cada uma fosse boa filha, esposa e mae.
Reconheciam a sua fraqueza por natureza, no entanto, iam vencer quando confiavam

e amavam o seu dever e firmes na esperanca pela graca divina do amor:

SEMPRE unidas, companheiras,
Declaremos, por Jesus,

Guerra Santa contra as trevas,
Zelo puro pela luz.

Vamos todas, vamos todas,

Sempre unidas para o bem,

Deus fara de cada uma,

Boa filha, esposa e mée... (ROCHA, 1925, p.509).

No hino 72 tratou do espago das mulheres no casamento. Pediam que o poder
divino Ihes concedesse um casamento de “feliz unidao” e com paz para que fossem
unidos em Deus e vivessem em amor “santo” com o temor divino e o desejo de morar
no “lar celestial”. Também para que Jesus fosse o “regente e rei da casa”, para que
fossem ddceis a lei divina, livres da tentagdo e com consolo no sofrimento. Por ultimo,
colocavam o desejo de que o Salvador cumprisse a peticAo e descobrissem a

santidade do amor entre a igreja como “noiva” de Jesus Cristo:

BENIGNO Salvador!

Com Tua approvagao
Consagra em doce amor
Esta feliz unido;

E sobre os noivos faz descer
A graca que lhes é mister

Oh digna-Te reger
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Sua casa como Rei;

Seus coragdes manter

Doceis a Tua lei;

Livra-os de toda a tentacéao,

Consola-os na tribulacdo (ROCHA, 1924, p.95).

O hino 514 foi produzido para as “mogas” n&do terem o desejo de pecar, mas
amar somente Jesus: “porque ele é muito bom e manifesta o seu amor intenso para os
que lhe servem”, para que desprezassem as companheiras que conduziam a
“perdicdo” das coisas mundanas. Tratou que ndo escutassem a voz do mundo com
suas promessas de “futilidade”, mas que no cotidiano comprovassem o amor por Deus
através de uma vida de servigo. Por ultimo, deviam sempre servir a Jesus como o

“mestre” através da oracao:

CUIDADO, meninas,
N&o queiraes peccatr;
Seja vosso intento

A Jesus amar.

Pra os que o servem

Elle € bom Senhor;

Manifesta a todos

Seu immenso amor... (ROCHA, 1924, p.559).

Conforme Certeau (2008, p.92, 99-100) nessa disciplinarizagdo tratamos de
“estratégias tecnocraticas e escrituristicas” que criou, mapeou e imp6s os lugares de
lei segundo modelos “abstratos”. Através da manipulagado e relagbes de forgas as
autoridades da igreja em que manifestaram seu querer e poder na criacdo de um lugar
de dominio sobre o tempo dos fiéis. Também um dominio dos lugares pela vista com
uma “pratica panéptica’ através do olhar que transformou o corpo estranho das
mulheres em objetos possiveis de observacdo e medi¢cdo, com um controle e inclusédo
dessas na sua visdo. Na instituicdo de um poder do saber religioso através da qual
conquistaram esse lugar proprio para escrever nos corpos das mulheres seus espacgos

legiveis das normas.

Também € interessante a partir de Velasques (1990, p.109) pensarmos essa
construcdo de uma igreja protestante como um movimento para efetivar as seguintes
dimensodes: 1°) “puritana” em seu comportamento que exigia o cumprimento de uma
disciplina moral caracterizada pelo negativismo dos costumes: nédo beber, ndo fumar,
ndo dancar — através do isolamento total de uma sociedade “mundana”; 2°) “pietista”

gque enfatizava a fé como o contato direto do crente com Deus, a experiéncia pessoal
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de conversao e a perfei¢ao crista; 3°) “anti-catélicas”, sendo o catolicismo visto como a
besta do Apocalipse; 4°) uma comunidade contraria aos projetos de mudanca radical
da sociedade, apenas defesa de algumas reformas sociais porque néo lhe afastava da
missdo de salvar os pecadores. Na construgdo de uma igreja de vigilancia do
comportamento dos fiéis através de um mecanismo moralista concebido como

“verdadeiro” e “eterno”, tornando-se um corpo estranho na sociedade.

Portanto, analisamos que as normas congregacionais tinham o fim de produzir
rigorosos e eficientes mecanismos de disciplinarizagdo nas mulheres apreendidas a
partir desses documentos utilizados no cotidiano da igreja. Pudemos inferir esses
processos disciplinadores buscavam inculcar nas mulheres acfes que escrevessem

LT

em seu proprio corpo a lei divina a partir das representagdes de: “convertidas”, “puras”,
“santas”, “obedientes” e “submissas”. Na invencao do ser fundamentado na entrega do
corpo e alma em todos os momentos para os seus amados: Deus, igreja, marido e

filhos.

3.3. As Mulheres e a “Fé Sagrada”

Pensar as mulheres congregacionais em seus atos de transgresséo as normas
nos remete ao que Chartier (1990, p.136-13) chamou de “apropriagado”, sé olhamos
essas praticas como uma invencao criadora no cerne dos processos de recepcdo da
disciplina, em seus empregos diferenciados, usos contrastantes dos mesmos bens,
dos mesmos textos e das mesmas ideias realizados por elas. Analisamos nesse
momento a reinvencdo das mulheres em sua fé. Primeiramente destacamos a
preocupacdo das autoridades congregacionais em utilizar as mulheres como veiculo
para a producado de uma “fé sagrada” a partir das comiss6es nomeadas tanto para
exame de outras candidatas a batismo quanto aos processos de reconciliagdo e nos
acompanhamentos junto as “transgressoras”, para que assim participassem da
disciplinarizacdo e homogeneizacdo das identidades e identificacdo e classificacdo

das denominadas “anormais”.

Nos anos de 1927 e 1928, encontramos Rita Alexandrino apresentada na
assembleia da igreja para ser batizada e na comissdo participaram as seguintes
mulheres consideradas modelos da fé congregacional: Eclides de Almeida, Amelia de
Souza e Ernestina Aquilino. No outro ano a comissdo deu parecer favoravel e foi

aceita por unanimidade ao batismo. Naquela ocasido também o pastor Jodo Climaco
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Ximenes exortou aos candidatos aceitos para batismo que o viver na “fé sagrada”
exigia o cumprimento do dever de ndo comunicar a pessoas estranhas e nem com

membros disciplinados as decisdes tomadas nas assembléias da igreja.>’

Em outra assembleia foi formada uma comisséo por: Corina e Sousa, Amélia
de Farias e Ernestina Aquilino para apelar ao arrependimento de Ezaura Catdo e
Bellarmina Catdo porque nédo terem participado das reunifes da igreja. A partir do
parecer da comissao o pastor Jodo Ximenes comunicou a decisdo dos oficiais de que
Bellarmina Catédo permanecesse na comunhé&o e aprovado pela igreja. Enquanto que
para Ezaura Catéo os oficiais pediram a sua suspensao por tempo indeterminado da
comunhdo o que foi aceito por unanimidade. Em janeiro de 1930 o pastor Jodo
Ximenes perguntou sobre Ezaura Catdo se estava participando das reunides ou se
continuava em transgressao. A irma Amelia de Farias falou que a disciplinada

comparecia a sua classe na Escola Biblica Dominical.*®

No ordenamento da vida por uma “fé sagrada” as mulheres também
apresentavam pessoas que consideravam em condi¢cdes de ser batizado conforme
ocorreu na assembleia em julho de 1928 quando Ernestina Aquilino apresentou
Marcone Mathias da Silva e Maria da Silva. Para tanto, o pastor Jodo Ximenes
nomeou uma comissdo: para falar com Marcone, foi formada a comissdo por
Francisco Carneiro, José de Oliveira e Bernardino Andrade, e com Maria foram

nomeadas Amelia de Farias, Esmeraldina Bezerra e Maria de Oliveira. *°

Pela fé protestante “sagrada” o pastor Jodo Climaco Ximenes em assembleia
de outubro apresentou a proposta de que fossem anunciados do pulpito da igreja os
nomes das pessoas disciplinadas, reconciliadas e aceitas na comunhdo da igreja,
sendo aprovado por maioria. As mulheres também participavam dessa fé com pedidos
de reconciliacdo para “transgressores”, como no caso de Pedro Antonio Mendoncga e
Joanna de Castro Mendonc¢a que receberam o apoio de Amelia de Farias sendo bem
discutido e aceito por maioria de votos. Também o pastor Jodo Ximenes apresentou
os nomes escolhidos para Diretoria da Escola Dominical no ano de 1929, com a
indicacdo de professoras para as classes das mulheres e criancas, na ocupacdo de
um espaco na producdo de um espaco disciplinar. Entre as professoras algumas das
que constituiam as comissfes de batismo: Julieta, Etervina, Corina, Luiza Ximenes e

Esmeraldina B. Maria Catdo, foi escolhida para supervisdo do rol do berco Nicacia

" SOIECCC, 29 de dezembro de 1927, p.1. SOIECCG, 02 de fevereiro de 1928, p.4.
% SOIECCG, 01 de marco de 1928, p.5. SOIECCG, 03 de maio de 1928, p.7. SOIECCG,
'%fémeiro de 1930, p.37.

SOIECCG, 29 de julho de 1928, p.9.
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Canuto, responsavel de cuidar das criancas nos primeiros anos de vida durante os

cultos.*®®

As mulheres participavam das comiss@es de reconciliacdo como no caso de
Josepha de Jesus, para realizacdo do processo foram nomeadas para cooperar as
senhoras: Amelia de Farias, Maria Ferreira e Etervina B. Em outra assembléia a
comissdo deu parecer de que Josepha fosse aceita na comunhdo da igreja. O
processo transcorreu com muita discussdo, com destaque para Maria Nobrega que
nao aprovava tal decisdo ja que a disciplinada continuava a ser “mau testemunho” da
fé. Todavia, os homens tinham suas vozes e discursos legitimados com mais
autoridade como Euldlio de Souza que apoiou a proposta da comissao representada,
enquanto Balbino de Barros prop6s que a reconciliacdo fosse adiada e com apoio de
Maria das Déres. O resultado da votacao foi favoravel ao adiamento.*

Séo interessantes 0s casos de disciplina produzidos pela igreja destinado as
mulheres que em suas praticas romperam com a “fé sagrada”, como em 1932 o caso
da jovem Luiza Monteiro (nesse tempo conhecida como Dona Morena) que foi
apresentado a assembleia da igreja por seu esposo 0 pastor Jodo Ximenes. Aqui
temos a escrita feita por outros em relacdo aquela jovem que conforme analisamos
anteriormente através das suas cartas considerava-se uma mulher normatizada.
Todavia nessa outra aparece como subversiva das normas.

O pastor Ximenes enviou uma carta a Igreja Congregacional de Monte Alegre
a qual ela estava ligada como membro com o pedido de suspenséo do seu processo
de disciplinamento. Mas, ndo recebeu nenhuma resposta e assim apresentou 0 caso
para discussao na assembléia da igreja em Campina Grande, nesta o Sr. José Sabino
propds uma suspensdo da comunhdo por seis meses e aprovado por maioria. E
importante registrar que neste caso verificamos um siléncio na escrita produzida pelo
secretario eclesiastico em relacdo ao tipo da pratica transgressiva de Dona Morena.
Tal aspecto interpretamos como um ato de poder das autoridades da igreja por ser a
esposa do pastor, que tinha o fim de diminuir as consequéncias da “anormalidade”
daquela que tinha o dever de ser um corpo “santo”.

Em 15 de janeiro de 1933 o pastor Jodo Ximenes fez questdo de convocar
uma assembleia para fazer a leitura da carta da Igreja Congregacional de Monte
Alegre, com o discurso de que suspenderam sua esposa da comunhdo. A nossa

leitura dessa atitude do seu esposo em realizar o processo disciplinar € de uma auto-

‘9 SOIECCG, 01 de outubro de 1928, p.14. SOIECCG, 03 de janeiro de 1929, p.17.
*1 SOIECCG, janeiro de 1930, p.36-37.
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representacdo como um pastor que cumpria o seu dever de vigiar os fiéis da igreja na

obediéncia as normas, com atos de radicalidade até com os membros da sua familia.*?

No caso de Joanna Lima de Castro que enviou uma carta a assembleia com o
pedido de eliminagdo porque se converteu a fé proposta pela Igreja Adventista do 7°
Dia e foi aceito com unanimidade de votos. Rompeu a norma da fé para viver o que
era definido pelas autoridades da igreja como “heresia sabatista” porque a igreja
adventista fazia uma leitura diferenciada de varias doutrinas como: a) de que o
batismo instituido por Jesus Cristo era por imersdo nas aguas e ndo por aspersao.
Supondo a fundadora Ellen G. White que era “profetiza e mensageira de Deus” da
igreja adventista; b) a ideia de que o sdbado era o quarto mandamento imutavel da lei
divina e que devia ser observado como “dia de descanso, adorag&o e ministério.” 1sto
em obediéncia ao ensino de Jesus que era “o Senhor do Sabado”. Nesse sentido, a

igreja adventista ndo considerava o domingo como “dia do Senhor” e sim o sabado.*

A “fé sagrada” nas normas congregacionais consistia no dever de guardar o
domingo como o “dia do Senhor” estabelecido para adoragao nas reunides da igreja e
atividades de evangelizagéo, diferente da Igreja Adventista do 7° Dia. Os oficiais da
igreja pediram a suspenséao por tempo indeterminado de José Carlos e esposa porque
trabalhavam no comércio ao domingo, porque romperam com a norma do “dia do
Senhor”. Nazinha de Farias foi exortada porque vivia em transgressdo dupla: néo
participava das reunides da igreja e fazia compras no dia de domingo, o pior para as
autoridades era que morava perto da igreja. Nessa mesma assembléia Satero
Rodrigues denunciou Edivirgens Dias, porque produziu confusdo e contenda na sua
casa diante dos vizinhos, em transgressao a norma de viver em harmonia na familia e
com os vizinhos. Em outra assembleia desse ano eliminaram Severina Amelia de Brito

porque vivia desviada das normas.**

Entre os anos de 1931 e 1934, varios disciplinamento e puni¢do. Entre eles
destacamos os casos de uma comissao de batismo que apresentou um relatério sobre
a fé de Francisco Firmino e Maria da Silva com o pedido de adiamento porque estes

dois viviam em “testemunho desfavoravel”.

*2 SESIECCG, 22 de dezembro de 1932 p.140-141. SESIECCG, 15 de janeiro de 1933 p.145.
No terceiro capitulo analisaremos outras escritas e imagens sobre D. Morena através das
entrevistas, ou seja, relataremos acerca de algumas causas apontadas para que D.Morena
tivesse sofrido penas disciplinares.

3 SOIECCG, 03 de abril de 1930, p.49. Esses sdo os artigos 15, 18 e 20 das crencas
fundamentais da Igreja Adventista do 7° Dia, cf. http://www.portaladventista.org <Acesso em
30 de novembro de 2009>

* SOIECCG, 03 de abril de 1930, p.49. SOIECCG, 01 de maio de 1930, p.51. SOIECCG, 29
de maio de 1930, p.52.
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Um caso ocorrido o pastor Jodo Climaco Ximenes apresentou um pedido feito
pelos oficiais no qual solicitou a suspensédo da comunh&o por tempo indeterminado da
Edivirgens Dias Lima, com a acusacdo de que a mesma néo vivia em conformidade
com o “evangelho” legitimado pela igreja. E interessante ainda registrar o trabalho
desenvolvido pelos oficiais também pediram a eliminagcdo de Maria Rodrigues e Lia
Barros que ha muito tempo estavam suspensas da comunhdo. Assim eles como
autoridades da igreja ndo enxergaram nelas nenhum ato de “arrependimento” das

suas transgressoes.*

Em setembro foi eliminada Rita de Brito com base na acusacdo de que vivia
desviada do “caminho do evangelho”, para o caminho da “corrupg¢ao” e “mundanismo”,
0 que foi aceito por unanimidade de votos. Em outra assembleia nomearam uma
comissdo formada por: Nicacia Canuto, Maria Ferreira e Floréncia Tomé para exortar
Esmeraldina Bezerra e Alice Cavalcante porque estavam ausentes das reunifes da
igreja.*®

Em assembleia especial o pastor Jodo Ximenes pediu a eliminagédo de varias
pessoas tais como: Marcionilha de Oliveira, Aquiminha de Oliveira e Antonia
Rodrigues, porque transgrediram aos estatutos da igreja e perdidos para participar da
Igreja Batista.

A questdo com a Igreja Batista em sua “heresia” consistia na leitura
diferenciada que faziam da cerimdnia do batismo como ordem divina que devia ser
realizado por imersao (mergulho nas aguas), apds publica confissdo de fé em Jesus
Cristo como Salvador Unico, suficiente e pessoal. Com Maria Roza houve o pedido de
sua eliminagdo porque havia dois anos que estava suspensa da comunhdo e néo
tinham esperanga de que retornasse a “fé sagrada”, sendo nomeada uma comissao.
Em outra assembleia foi ouvida a comissdo e decidiram por sua eliminacdo porque

tinha “abandonado a igreja”.*’

A partir do pensamento de Chartier (1990, p.123, 136-137) compreendemos
essas praticas transgressivas como sinais de movimento marcado pela tensao entre
as autoridades da igreja que pensavam as mulheres como simples “leitoras” da fé e

gue deveriam permanecer em sujeicdo num sentido Unico, ou seja, a de uma

*> SOIECCG, 02 de abril de 1931, p.78.

“° SOIECCG, 03 de setembro de 1931, p.87. SOIECCG, 04 de fevereiro de 1932, p.104.

"0 artigo 8 da Declaracdo Doutrinaria da Convencao Batista Brasileira, cf. http:/batistas.com.
SESIECCG, 04 de maio de 1932, p.111-112. SOIECCG, 29 de junho de 1933, p.160.
SOIECCG, 07 de julho de 1933, p.162.
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compreensdo da obediéncia assentada na leitura autorizada das normas. Todavia, as
mulheres “transgressoras” instituiram uma pratica criadora, produtora de sentidos
singulares, de significacbes que nado ficaram reduzidas as intencdes dessas
autoridades nos usos que fizeram da biblia, dos estatutos, das doutrinas, das
pregacdes e dos hinos. Mas fizeram apropriacdes desses artefatos culturais utilizados
pelas autoridades. Por isso, ndo podemos considerar que esses disciplinamentos e
normatizagbes totalmente eficazes e radicalmente aculturante em relagdo as
pretensbes de modelagem aos pensamentos e condutas femininas. Nessas
apropriacdes foram criadoras de usos e representa¢cdes, com atos de leitura feminina
gue ndo podem ser anulados na reproducdo dos textos, nem nos limites e nos
preceitos que buscaram regula-las. Portanto, a aceitacéo e sujeicdo dos discursos em
suas nhormas foram construidas através de atos de regulamentos, contudo,

apresentando desvios e reempregos singulares.

Entre os anos de 1937 a 1941 houve variados casos de rompimento a norma
da “fé sagrada” como Joana Gongalves que tinha sido examinada pelos oficiais para
ser batizada em assembléia anterior e na assembleia da igreja foi adiado o seu
batismo por acusagdo de que teve uma briga na feira.Mesmo assim ela exigia ser
batizada e os oficiais decidiram apresentar o caso na proxima assembléia da igreja. Ja
Minervina Lima transgrediu a fé porgue ndo obedeceu aos estatutos da igreja com
duas praticas “anormais” em relacdo as autoridades: falava contra o pastor e se
“‘comportava mal” nas reunides da igreja, os oficiais pediram sua eliminagdo. Temos
também o caso de Joana Diniz acusada de abandono da igreja, os oficiais pediram a
nomeacgdo de uma comissdo para que numa visita ela voltesse aos seus “deveres
evangélicos”. Nessa mesma assembléia o caso de Maria Tavares Sergio que tinha
mudado para Recife e ndo procurou uma igreja evangélica para participar ja fazia
alguns anos, decidiram pedir a igreja a sua eliminagédo. Porque até as mulheres que
foram morar em outras cidades tinham o dever de comunicar como estavam vivendo a

sua fé.*®

Carmelina de Farias fez outra apropriacdo da fé com atos de ndo participacao
das reunides e das atividades de evangelizacdo da igreja, os oficiais pediram na
assembléia da igreja a formacdo de uma comissdo para conversar com ela, mas em
outro momento pediram a sua suspensdo da comunh&o. Em outra assembleia os
oficiais discutiram que Luzia de Freitas vivia em disciplina ja alguns anos e permanecia

nas transgressoes a “norma evangélica”, eles decidiram pedir na sessao da igreja sua

“8 SOOFIECCG, 01 de janeiro de 1937. SOOFIECCG, 27 de janeiro de 1937. SOOFIECCG, 03
de fevereiro de 1937.
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eliminacéo do rol de membros. Em 1939 os oficiais discutiram o caso de Joaquina de
Jesus, desde muito tempo vivia uma “fé profana”, que resultou em sua expulsdo do
Asilo de Idosos da igreja porque provocou confuséo, eles decidiram conduzir o caso a

proxima sessao da igreja para ser resolvido.*

Em sessdo especial os oficiais discutiram o caso de Maria da Silva e de sua
filha que abandonaram a igreja, decidiram pedir a eliminacdo de ambas na assembléia
da igreja. O caso de Ana Araujo que estava suspensa da comunhdo ha muito tempo e
tinha acusacdes de outras praticas subversivas, os oficiais decidiram pedir sua
eliminagdo. Em outra sessédo os oficiais discutiram o caso de Joaquina Mesquita e sua
filha que pertenciam a uma congregacdo da igreja, porque promoveram escandalo
através de brigas, os oficiais decidiram pedir a suspensao da comunhao de ambas. O
caso de Ambrozina Martins que estava “fraca na fé” e tinha abandonado a igreja desde
muito tempo, os oficiais decidiram pedir sua eliminacédo do rol de membros. Maria da
Silva e sua mée Josefa da Silva foram acusadas de abandono da igreja porque
retornaram a fé da Igreja Catdlica Romana e os oficiais pediram a eliminagdo. Nas
normas congregacionais € em outras igrejas protestantes a Igreja Catélica era
representada como uma fé de “apostasia” que tinha s6 o nome de cristd e que a
mesma nao contribuia para o progresso material e moral do Brasil. Mas produziu
apenas uma fé exterior e despreocupada, aprovando, inclusive, o sincretismo das
camadas subalternas em suas festas e cerimbnias populares. A solugdo estava nao
em uma reforma e sim na apresentagédo da “fé sagrada” como um convite para
conversao do “erro” e entrada na posse da “verdade” (MENDONCA, 2008, p.139-
139).%°

Outras praticas de nao obediéncia a fé congregacional ocorreu com Diva Costa
e seu marido que ndo participavam das reunifes da igreja. Em relagdo a Esmeraldina
Bezerra, os oficiais formaram duas comissfes para tratar e questdes semelhantes. J&
Julia de Freitas e o marido ousaram batizar os filhos na Igreja Caté6lica Romana, os
oficiais decidiram pedir a eliminagdo do rol de membros. Enquanto que Irene Brito
buscou a fé da Igreja Adventista do 7° Dia o que levou a sua eliminagdo, enquanto de
Diva Costa os oficiais pediram a eliminacdo, porque h& mais de um ano tinha

abandonado a igreja.”*

* SOOFIECCG, 31 de maio de 1937. SOOFIECCG, 26 de julho de 1937. SOOFIECCG, 29 de
agosto de 1938. SOOFIECCG, 01 de agosto de 1939.

' MENDONGCA, 2008: 138-139. SESOFIECCG, 01 de janeiro de 1940. SOOFIECCG, 02 de
maio de 1940.

*! SOOFIECCG, 30 de maio de 1940. SOOFIECCG, 29 de julho de 1940.
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Em outra assembleia os oficiais discutiram o caso de Severina Luna que
transgrediu os “estatutos do evangelho” e pediram sua eliminagdo. O caso de
eliminagdo de Regina Mesquita por causa da sua conversdo a igreja pentecostal
Assembléia de Deus. Também nas normas as autoridades tratavam essa igreja como
propagadora da “heresia do pentecostismo”, porque faziam outra leitura da biblia, dos
preceitos e dogmas protestantes. Quanto ao “batismo do Espirito Santo” liam que se
manifestava nas reunides de culto com o “batismo de fogo” (sinalizado com a
glossolalia que era o falar em linguas estranhas), dos dons espirituais e a cura de
enfermidades. Enquanto os congregacionais liam que esse batismo acontecia no
momento da conversdo com resultados de reunides marcadas pelo “siléncio” e
“reveréncia” e que os dons espirituais cessaram na histéria desde o cristianismo
primitivo. Em outra sesséo os oficiais pediram a eliminacdo de Joana Gongalves que
estava disciplinada h4 muito tempo e permanecia em transgressao, Maria da Luz por
abandono da igreja foi nomeada uma comissdo. O caso de Americana Costa e filha
Santina Costa por terem promovido escandalo, os oficiais pediram sua suspensédo da

comunh&o.>?

Essas praticas de transgressao podem ser compreendidas a partir de Foucault
(1987, p.26, 161) como constituinte de uma microfisica do poder exercido numa rede
de relagbes sempre tensas que perpassou todos crentes, ndo sendo tdo somente uma
obrigacéo ou proibicdo de forma Unica. Mas também havia pontos de lutas, conflito e
possibilidade de inversdo das forgas na fabricagdo de outros tipos de fé efetivados por

essas mulheres.

Entre os anos de 1944 a 1951 o caso de Sebastiana Bento que se apoderou do
dinheiro dos outros sendo assim punida. Maria Martins e Amalia Martins que brigaram,
foram suspensas até a proxima assembléia, tendo sido ao mesmo tempo formada uma
comissdo para resolver a questdo. Em outra assembleia por conversdo ao
“pentecostismo” foram eliminados do rol de membros: Maria Amélia Brito, Eunice
Alves Silva, Maria do Carmo, Maria do Nascimento e Josefa do Nascimento que
participavam da congregacdo na cidade de Areia. Joana Maria de Paula suspensa da
comunhdo ha muito tempo e por abandono a igreja foi eliminada por unanimidade,

Maria Brito foi eliminada por ter retornado ao catolicismo romano.*®

Em outra assembleia foi eliminada Marcionilia Maria porque abandonou a igreja

e Sebastiana Cordeiro que néo vivia nas normas do evangelho legitimadas pela igreja.

°2 Cf. BRITTO, 2009: p.17-49. SOOFIECCG, 25 de novembro de 1940. SOOFIECCG, 01 de
ja_aneiro de 1941. SESOFIECCG, 22 de dezembro de 1941.
® SOIECCG, 02 de junho de 1944, p.3. SOIECCG, 30 de novembro de 1945, p.34.
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Em outra Atanalpa Ledo também foi disciplinada por abandono a igreja. Maria de
Arauvjo foi eliminada porque abandonou a igreja. Em outra sessdo da igreja Maria
Leoncio por n&o viver em conformidade com as “normas do evangelho” e em outra
ocorreu a eliminagao de Doralice Gadelha por ter se tornado membro da Igreja Batista.
Foram eliminadas da igreja as seguintes mulheres: Vanilda Candeias e Maria Geralda
por abandono ao “trabalho evangélico”, Maria Augusta Brito por n&o viver em
conformidade com as “normas do evangelho”, Corina Alves por abandono aos
“trabalhos evangélicos” e Clotilde Souza porque se converteu para a igreja
pentecostal. Enumeramos ainda eliminagdes por converséo a Igreja Adventista do 7°
Dia: Maria da Conceicdo, Didinha Severino, Leonisa Severino pertencentes a
congregacdo da cidade de Fagundes, Maria da Costa por conversdo ao
pentecostismo, Marinete Henrique de Franca por falta de converséo e participagdo nos

cultos catélicos romanos.>*

Foto Xl — Reunides da Igreja, Oficiais e Exaltacao da Fé “Sagrada”

Pt waan

S ® 5
Rev. Ximenes com o presbitero Jodo Canuto, em Vigflia.

No plpito da igreja em 15-11-60, com o missionério
e Gerson Barbosa, Rev. Inécio Ribeiro e Rev. Jonatas Catdo.

Fonte: SOUZA, Claudenor Gomes de. Joao Climaco Ximenes — sua vida, sua obra. Campina Grande,
PB: Ed. do Autor, 1982.

Em uma assembleia da igreja o pastor Jodo Climaco Ximenes exortou aos
membros sobre o comportamento nas reunides da igreja, da necessidade de nomear
uma comissdo que deveria ser formada pelos oficiais para fiscalizar e manter a boa

ordem na Escola Biblica Dominical. Em outra assembleia Mimosa Torquato brigou e

> SOIECCG, 05 de abril de 1946, p.42. SOIECCG, 05 de julho de 1946, p.45. SOIECCG, 01 de
agosto de 1947, p.61. SOIECCG, 31 de outubro de 1947, p.65. SOIECCG, 31 de janeiro de
1948, p.69.SOIECCG, 05 de marco de 1948, p.70. SOIECCG, 02 de abril de 1948, p.71.
SOIECCG, 05 de novembro de 1948, p.78. SOIECCG, 01 de abril de 1949, p.87-88. SOIECCG,
03 de junho de 1949, p.93.
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agrediu na rua uma senhora “descrente”, esse incidente provocou um grande
escandalo e nesse sentido foram feitas varias propostas por sua eliminacdo e
suspensédo, ganhou a segunda proposta por 44 votos contra 37. Com Marta Fernandes
acusada de ser co-participante na briga e agressdo, recebeu suspensdo por tempo
indeterminado. Em outra assembleia da igreja Geraldo Gomes tratou da necessidade
de tomar medidas mais sérias quanto a indisciplina dos filhos dos crentes e 0 mau
comportamento nas reunides. Em assembleia a igreja decidiu eliminar por falta de

conversdo: Maria Josefa e Maria do Carmo.>®

E interessante pensarmos estas préticas transgressivas das mulheres como
um rompimento a essa perspectiva fundamentalista legitimada pela igreja, no uso que
suas autoridades faziam dos seus instrumentos normativos, em que tornava imutavel
todos os detalhes da Biblia e buscava a sua aplicacdo de forma literalista. Sobre a
legitimacdo dessa tese acerca dos fundamentalistas Boff (2002, p.13) assim tece os

seguintes comentarios:

A tese dos fundamentalistas no ambito religioso é afirmar que a
Biblia constitui o fundamento basico da fé cristd e deve ser tomada
ao pé da letra (o fundamento de tudo para a fé protestante é a
Biblia). Cada palavra, cada silaba e cada virgula, dizem os
fundamentalistas, € inspirada por Deus. Como Deus nao pode errar,
entdo tudo na Biblia é verdadeiro e sem qualquer erro. Como Deus é
imutavel, sua Palavra e suas sentencas também o s&o. Valem para
sempre.

Essas mulheres postulavam outros tipos de fé mesmo que fossem marcados
pelo fundamentalismo de outras instituicdes como a do proprio catolicismo romano, o
pentecostalismo, a Igreja Adventista do 7° Dia e a Igreja Batista. Porque estas através
de suas autoridades legitimas criavam também suas leituras da fé como algo de
carater absoluto que resultava em atitudes de intoler&ncia para com o outro, portador
de outra verdade, através de atos como: o desprezo, a agressividade e a guerra

constante contra a mentira que necessitava ser destruida (BOFF, 2002, p.25).

Entre os anos de 1950 e 1960 também houve praticas efetivadas pelas
mulheres objetivando viver outra fé como ocorreu em relagdo a eliminacdo de Edna
Diniz por abandono aos trabalhos e Luzia Soares por aceitacdo de novas doutrinas e

“confusfes” de fé. Ana e Iracema Araujo estavam afastadas dos trabalhos da igreja e

*® SOUZA, 1982: 99. SOIECCG, 30 de setembro de 1949, p.99. SOIECCG, 04 de novembro de
1949, p.100. SOIECCG, 04 de maio de 1951, p.125. SOIECCG, 29 de junho de 1951, p.128-
130.
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porque estavam suspensas da comunhao ha dois anos. A eliminagdo de Maria Gomes
se deu por falta de testemunho aos “descrentes” da “fé sagrada”. Em outra assembleia
Maria de Lourdes Narciso foi eliminada por conversdo ao “pentecostismo” e Luzia
Alves foi eliminada por divergéncias e porque n&o vivia em conformidade com as

normas. Alaide Freitas foi também eliminada por abandono aos trabalhos religiosos.*®

E importante o pensamento de Velasques Filho (1990, p.221-222) quando
salienta que essas praticas subversivas eram praticadas em rompimento com a
perspectiva dualista que separava o profano do sagrado, o material do espiritual, o mal
do bem, o mundo do reino de Deus. As mulheres burlavam e desprezavam os espagos
delimitados nas normas, por exemplo, em relacdo as que viviam em conformidade
com o padrdo normativo pertencentes ao espaco do sagrado, do espiritual e do reino
de Deus. Enquanto as outras que viviam em contraposicdo ao padrdo da norma
estavam no espaco do profano, do material e do mundo, ndo tendo a permisséo para
entrar ou permanecer na comunidade. Para a maioria dos dirigentes elas pisaram no
dever de que uma mulher protestante tinha que participar da igreja congregacional

como o lugar Unico da verdade.

E importante listar e quantificar, a partir da documentacéo por nés consultada
guais os tipos de rompimentos da “fé sagrada” foram mais efetivados pelas mulheres e
também pensarmos um pouco as seguintes questdes: se as transgressées eram
efetivadas prioritariamente contra as mulheres menos que os homens? As autoridades
da igreja marcaram os homens e as mulheres de forma “democratica” suas agbes de
punicdo? Ou quais os tipos de transgressdes que eram especificos das praticas

masculinas e os das femininas?

*® SOIECCG, 01 de julho de 1955, p.42. SOIECCG, 05 de agosto de 1955, p.43. SOIECCG, 02
de marc¢o de 1956, p.49. SOIECCG, 30 de marc¢o de 1956, p.51.



Tabela 1 — Tipos de Transgressoées na “Fé Sagrada” das Mulheres e
Homens Congregacionais entre 1927-1960

Tipos de Transgressdes Mulheres Tipos de Homens Tipos de
Punicédo Punicéao
Abandono aos Trabalhos 02 Suspenséo 03 Suspenséo
Religiosos
11 Eliminacao 32 Eliminacao
Converséo ao Pentecostismo 10 Eliminacéo 19 Eliminacéo
Converséo a Igreja Adventista do 05 Eliminacao 02 Eliminados
7° Dia
Retorno a Igreja Catdlica 05 Eliminacao 03 Eliminacéo
Romana
Batismo na Igreja Batista 04 Eliminacao 07 Eliminacao
Falta de Converséao e 08 Suspenséo 10 Suspenséo
Testemunho
17 Eliminacéo 33 Eliminacao
Desrespeito ao 02 Suspenséao 06 Suspens&o
Domingo
01 Eliminacéo
Total de Mulheres e Homens 64 - 116 -

Fonte: Tabela elaborada pelo autor a partir das atas da Igreja Evangélica Congregacional.

Nessas praticas transgressivas as mulheres escolheram outros tipos de fé

considerada “profana” pelas autoridades da igreja porque eram marcadas pela
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flexibilidade e a liberdade de fazer outras interpretaces e tradicdes do cristianismo.
Na constituicdo de préticas para viver uma fé mais humana, menos absolutizada e que
ndo anulava as contradicdes e desejos. Porém, ndo podemos desprezar conforme
listamos acima que em relacdo as subversdes a fé congregacional varios homens
foram punidos pelas autoridades em nimero maior na maioria dos tipos transgressivos
que as mulheres como: no abandono aos trabalhos religiosos, conversdo ao
pentecostismo, batismo na Igreja Batista, falta de conversdo e desrespeito ao
domingo. Assim sendo, houve na igreja congregacional por parte das suas autoridades
um movimento que podemos chamar de democratico na distribui¢cdo das punicdes.

3.4. As Mulheres e as Relagdes Amorosas

Varias mulheres também transgrediram as normas em relagdo as suas
relagbes amorosas. Entre os anos de 1927 a 1932 o caso da Lia de Barros que casou
com homem considerado “incrédulo” (individuo n&o convertido a fé protestante), os
oficiais pediram sua suspensdo da comunhdo da igreja por tempo indeterminado e
depois foi eliminada, por ter abandonado a fé protestante, sendo aprovado por maioria.
Anna Cavalcante realizou casamento com homem “incrédulo”, foi suspensa da
comunh&o da igreja por tempo indeterminado, mas depois recebeu sua reconcilia¢cao
pela igreja. Enquanto Thereza Félix de Lima foi eliminada porque rompeu com o dever
do “7° mandamento” definido pela igreja como “pecado de adultério”, ela teve a
ousadia de viver uma relagcdo amorosa fora e além do casamento, sendo aprovada por
unanimidade de votos sua eliminagdo. Maria Serapido de Araujo e Erotildes Nobrega
foi eliminada e respectivamente suspensa por tempo indeterminado por ter casado
com homem “incrédulo”, enquanto Maria Mendonga foi suspensa por tempo
indeterminado porque namorava um rapaz “incrédulo”. Ja Maria Octaniana foi
suspensa da comunhdo da igreja por tempo indeterminado, porque tratou sua filha
com violéncia na presenga de pessoas que eram “incrédulas” e provocou escandalo a
“fé sagrada”. Assim rompeu a norma de ser uma boa mae com o dever de amar os
filhos de forma abnegada, seu caso foi aprovado por unanimidade de votos na

assembléia.’’

" SOIECCG, 29 de dezembro de 1927 p.2. SOIECCG, 02 de abril de 1931 p.78. SOIECCG,
em 29 de marco de 1928 p.6. SOIECCG, em 30 de setembro de 1928 p.11. SOIECCG, 02 de
abril de 1931 p.78. SOIECCG, 29 de outubro de 1931 p.92. SOIECCG, 01 de julho de 1931
p.118. SOIECCG, 29 de setembro de 1932 p.125. SOIECCG, 03 de novembro de 1932 p.128.



95

Em tais praticas femininas de reinvencdo das relacbes amorosas, efetivaram
acoes taticas em que jogavam num lugar que ndo lhes pertenciam, porque lhes eram
impostos pela for¢a estranha das normas. Nao possuiam a possibilidade de produzir
um projeto global em que totalizava o “adversario” num espaco distinto, visivel e
objetivavel. Mas operavam golpe por golpe, lance por lance, aproveitavam as ocasifes
e esse ndo lugar lhes permitiam uma mobilidade através de uma docilidade “aos
azares do tempo”. Com astucia essas mulheres viviam a arte de utilizagdo habil do
tempo, das ocasides e dos jogos que introduziam nas fundacdes do “poder saber”
religioso congregacional (CERTEAU, 2008, p.100-102).

Entre os anos de 1937 a 1941 o caso da Marice de Souza que vivia uma
relacdo amorosa marcada por atos de discussdes, divergéncias e contendas no lar,
vivendo possivelmente a ndo passividade e submissdo. Os oficiais enviaram um
presbitero para resolver o problema. Ela confessou aos oficiais os motivos da briga
com o marido Manoel de Souza e decidiram nomear uma comissao para falar com ele

por ter sido o culpado de tal conflito.

Em outra sessao os oficiais pediram a “reconciliacdo” de Clotilde Nobrega que
estava suspensa da comunhdo ha muito tempo porque casou com homem “incrédulo”,
mas nao abandonou a igreja. Em outra ocasido os oficiais pediram a suspensdo da
comunhdo de Luzia de Freitas também porque casou com homem “incrédulo”. No
caso da Alzira de Freitas os oficiais decidiram pedir sua suspensdo da comunhéo por
seis meses porque fora acusada de viver uma relacdo amorosa fora do casamento,
rompeu ao dever de dedicar fidelidade e obediéncia ao marido. Maria Thomé também
foi denunciada por viver um amor fora do casamento e os oficiais pediram sua

eliminacéo do rol de membros da igreja.

Até com a morte do marido a mulher néo escapava do dever do casamento por
toda vida como foi o caso da vilva de Patricio Aradjo acusada de viver um amor
“pecaminoso” e os oficiais pediram sua eliminagao a igreja. Ja Julia Alves além de esta
suspensa da comunhao desde muito tempo, vivia em rompimento ao “7° mandamento”
e os oficiais pediram sua eliminacdo. Sobre Americana Costa e sua filha os oficiais
decidiram chamé-las para uma reunido com o fim de aconselhar do perigo de

experimentar relacdes amorosas com homem casado.>®

8 SOOFIECCG, 01 de janeiro de 1937. SOOFIECCG, 26 de abril de 1937. SOOFIECCG, 30
de outubro de 1937. SOOFIECCG, 29 de outubro de 1937. SOOFIECCG, 28 de fevereiro de
1938. SOOFIECCG, 03 de julho de 1938. SOOFIECG, 01 de maio de 1939. SOOFIECCG, 01
de dezembro de 1941.
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As préticas transgressivas das mulheres congregacionais foram produzidas
num contexto de rompimento com o que Cipriano (2002, p.39-40) chamou de acdo de
“fidelidade” na Paraiba, ao modelo de “mulher” como dona de casa, cidadad e mae
dedicada na educacdo de filhos “saudaveis”. Nesse sentido, as mulheres que
praticavam o adultério efetivaram uma afronta & honra masculina, acusadas de traigcdo
ao “Estado” e a “Patria”, como responsaveis pela desorganizacdo da familia. As
mulheres casadas da imagem de “honestas” se transformavam em “adulteras”, as
mulheres solteiras rompiam a sua fidelidade vigiada e as vilvas rompiam o dever de
fidelidade tanto na vida como na morte. Portanto, tais praticas femininas rompiam com
a imagem “mulher-feminino” no sentido de uma identidade homogénea, unica e

universal.

Encontramos varios casos entre 1945 a 1960 de relagbes amorosas
subversivas, como Eunice Silva que foi suspensa da comunhdo por tempo
indeterminado porque vivia de “namoro excessivo” com homens “incrédulos”. Filomena
de Oliveira acusada de que vivia uma relacdo amorosa fora do casamento sendo
eliminada do rol de membros. Em outra assembleia foram eliminados por relacdo
amorosa fora do casamento Maria Lima e Eunice Silva. Em outra foram suspensas da
comunhdo da igreja por tempo indeterminado Eteloina Batista, Ana Leoncio, Alzira
Quaresma, Adiles Fernandes e Rita Ferreira por causa de “casamentos mistos” (com

homens nao protestantes).>®

Eteloina Batista foi eliminada do rol de membros por causa de relagdo amorosa
fora do casamento. Em outra assembléia foram eliminados do rol de membros: Maria
Silvestre porque se casou com ‘“incrédulo”, Sebastiana Bento e Noemia porque
praticaram o amor fora do casamento. A igreja em assembléia eliminou Maria Moreno
porque vivia em relagcdo amorosa fora do casamento e Maria Mota por “casamento
misto”. Sobre Amélia Nunes e Inés Maria da Conceigéo definidas como transgressoras
do “7° mandamento”, Maria de Lourdes Celestino suspensa da comunhao por tempo
indeterminado. Em outras assembleias o pastor Jodo Climaco Ximenes teve a
preocupacdo de reafirmar a necessidade dos fieis viverem nas normas como a nao
participacdo em coisas “mundanas” com a idéia de que prejudicavam a “vida

espiritual”; a obediéncia fiel ao estatuto para o bem da igreja nos artigos com os

* SOIECCG, 05 de outubro de 1945, p.31. SOIECCG, 02 de novembro de 1945, p.32.
SOIECG, 01 de margo de 1946, p.41. SOOFIECCG, 02 de agosto de 1946, p.47.
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deveres e direitos dos membros; e a conduta na igreja e nas sessées. Com a imagem

de que em tudo devia prevalecer & vontade divina.*

Vejamos outros casos de elimina¢des na igreja porque casaram com homens
“incrédulos”; Severina Lazaro e Maria das Déres Bernardo. Suspensao da comunhao
de Maria Gongalves e Hosana Quaresma por terem noivado com homens “anormais”
na fé. Alzira Quaresma foi eliminada por casamento com “descrente” e Francisca Vidal
de Negreiros. Em outra assembleia foi eliminada Enedina Gomes porque casou com
“‘descrente” numa cerimbnia religiosa na Igreja Catdlica Romana. Encontramos
praticas de amar e viver a sexualidade de forma “anormal” nos casos de Hilda Limao
gue foi eliminada por causa do seu casamento, Maria de Lourdes Vicente, Maria Dirce
Chaves e Lidia Jorge, suspensas da comunhdo por causa de seus noivados. Judite
Gomes suspensa da comunhao por causa do seu noivado e Maria do Carmo Barbosa
eliminada porque fugiu com homem casado. Em outra assembleia Dalva Cordeiro foi
eliminada porque transgrediu a norma de ser “fiel” no casamento, em outra Odilia

Cesar Lins suspensa por tempo indeterminado porque noivou com “descrente”.®

Pensamos essas praticas subversivas como constituinte de outras acbes
efetivadas na cidade de Campina Grande a partir de que Souza (2001, p. 144, 185-
186, 198, 208) chamou a atencéo sobre as mulheres das camadas populares que ndo
viviam apenas no mundo do lar conforme as normas. Mas realizaram caminhadas
diversas pelas ruas da cidade; tanto em busca de nova morada; de alguém para
caluniar; passeio; compras; visita a amigos ou familiares; pedido de ajuda ou trabalho
para o marido ou amasio; levava filhos, vizinhos e amigos para o hospital ou
delegacia; visitavam as igrejas e a tenda dos curandeiros; iam a feira vender ou
comprar. Ficar na porta das casas das vizinhas para conversar, ficar na propria casa
com o olhar no movimento da rua, observando a vida alheia ou flertando os homens
gue passavam. Outras eram espancadas por maridos ou vizinhos e os enfrentavam
com sua propria forca. A¢des desviacionistas nos lugares de diversdo das festas nas
ruas centrais, nos bares e prostibulos. As mulheres congregacionais nesse contexto
rompiam a educacdo imposta pelo sistema disciplinar, sem a preocupacdo de deixar
de efetivar as suas experiéncias amorosas. Para as autoridades da igreja elas eram

consideradas “mundanas”, “diabdlicas” e “prostitutas”.

® SOIECCG, 02 de outubro de 1946, p.49. SOIECCG, 28 de fevereiro de 1947, p.55.
SOIECCG, 04 de abril de 1947, p.57. SOIECCG, 02 de maio de 1947, p.58. SOIECCG, 02 de
outubro de 1947, p.64. SOIECCG, 04 de marco de 1949, p.85.

®' SOIECCG, 03 de marco de 1950, p.105. SOIECCG, 31 de marco de 1950, p.106. SOIECG,
29 de setembro de 1950, p.114. SOIECCG, 03 de novembro de 1950, p.115. SOIECCG, 30 de
novembro de 1951, p.136. SOIECCG, 04 de janeiro de 1952, p.141-142. SOIECCG, 02 de
maio de 1952, p.146. SOIECCG, 30 de maio de 1952, p.147.
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Associando-nos juntamente com a analise produzida por Souza (2001) e por
Cavalcanti (2000, p.14-62), que as préticas subversivas fazem parte de um movimento
de modernizacdo, de aburguesamento, uma vez que as mulheres eram pensadas
como infantis, perigosas, vitimas, invertebradas e com deveres de viver sua natureza
com “pudor” e “pureza”. Todavia, as mulheres “pisavam” nessas imagens legitimadas
pelo discurso juridico do estado, do patriarcalismo familiar e religioso de uma
moralizagdo dos seus costumes definidos como “maus”. Com ac¢des de desvios tanto
no ambito privado como publico das imagens dualistas de dois tipos femininos: o da
“mulher na rua” submissa a ordem disciplinar e a “mulher da rua” totalmente desviadas
das normas. Através desses discursos buscava-se construir uma cidade alinhada,

limpa, cheirosa e higienizada.

Essa reinvencdo das relacbes amorosas pelas mulheres pode ser
compreendida como praticas cotidianas e ordinarias, em que o aparelho disciplinar
ndo era uma dominacdo homogénea realizada pelas autoridades da igreja (pastor
Jodo Ximenes, os presbiteros e os diaconos) sobre as mulheres, mas uma realidade
que acontecia em cadeia e rede, ndo estando nas maos de alguns escolhidos. As
mulheres tinham a possibilidade de transformar a agéo da disciplina através dos usos
e reempregos dos seus centros de transmissdo, pois elas ndo eram inertes e
incapazes (FOUCAULT, 1979, p.183-184).

Sebastiana do Carmo Quaresma eliminada por relagdo amorosa fora do
casamento. A eliminacdo de Maria Augusta Azevedo, Maria Alves e Elza Laurentino
porque casaram com “descrentes”. Maria Olimpia Catao, Hilda Albuquerque e Geni
Barros suspensas por tempo indeterminado por noivado com “descrentes”. Em outra
assembleia Maria Dirce Chaves eliminada porque seu casamento lhe afastou da
igreja, Stela Queiroz por transgressdo ao “7° mandamento”, Iracema Dantas por
noivado com “descrente”. Em outra Hilda Monteiro Ximenes foi eliminada porque

casou com “descrente”, a filha do pastor Jodo Ximenes.®

Ao olharmos essas praticas das mulheres a partir do pensamento de Gomes
(2006, p.21-38) como rompimento da “pedagogia sexual” imposta pelas mais variadas
igrejas protestantes exercida por suas autoridades legitimas. Assim sendo, essas
mulheres romperam e rejeitaram essa pedagogia vista como “habitacdo do mal e do
pecado” e que produzia uma “sexualizagdo do pecado”. Também foi construida a

imagem do corpo como “morada do diabo” no sentido de exercicio da sexualidade

®2 SOIECCG, 01 de agosto de 1952, p.03. SOIECCG, 03 de julho de 1953, p.13. SOIECCG, 31
de julho de 1953, p.14. SOIECCG, 05 de dezembro de 1953, p.19.
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diversificadas tais como: a homossexualidade, o lesbianismo, o adultério, os beijos e
abracos no namoro, manifestacfes estas consideradas como arte dos demonios. Na
verdade, essas mulheres inventaram para si relagdes amorosas que desprezavam e
tripudiaram em alguns momentos esse ideal da mulher dedicar tdo somente ao marido
todo seu prazer sexual, em oferecer seu corpo como sacrificio pelo bem-estar da

familia, na reclusé&o do ser como um objeto de desejo do marido.

Em outra assembleia foi discutida a acusacdo de que Maria das Neves Luna
ndo foi fiel ao seu esposo, uma vez que pairava a justificativa de tinha sido
abandonada pelo marido. Sendo o assunto bastante discutido com atencdo especial
aos discursos dos membros da familia do esposo a partir do relatério de Virginia
Quirino decidiram procurar mais informagbes sobre a questdo. Alice Tomé foi
suspensa por tempo indeterminado por causa de noivado com rapaz “incrédulo”. Altina
Sabina suspensa por tempo indeterminado por causa de noivado com “descrente” e
Maria Olimpia Catdo eliminada porque casou com “descrente”. Em outra assembleia
Altina Sabina foi eliminada porque casou com o noivo “descrente”. Josefa Ferreira por
terem duvidas sobre sua reputacdo. A eliminacdo de Raimunda Augusta de Almeida
por transgressao ao “7° mandamento” e em outra Alaide Quaresma suspensa por
noivado com “descrente”. O caso de Noémia Nunes Morais eliminada por casamento
com “descrente”. Em outra reunido Marlene Ribeiro Lima foi suspensa por tempo
indeterminado por ter noivado com “descrente” e eliminada depois por ter casado. Em
01 de fevereiro de 1957 Iracema Soares foi suspensa da comunh&o por ter noivado
com “descrente” e em 29 de novembro Serja Freitas foi suspensa da comunhdo por

tempo indeterminado por ter noivado com “incrédulo” e morar com ele.®®

E importante destacar mais uma vez que estas praticas foram construidas no
contexto em que na cidade de Campina Grande a partir da andlise de Cavalcanti
(2000, p.108-199) como um movimento de invencao ordinaria do feminino erotizado e
sujeito em contraposicdo aos discursos “moralizantes” que buscou instituir nas
mulheres imagens de “senhoritas” e “senhoras do lar”. Essa inveng¢do ordinaria pisava
nas normas com praticas ditas “desmoralizantes” do amor livre seja na prostituicdo
formada pelas damas e madames dos cabarés, na agressdo aos homens, nos
adultérios e desprezo aos filhos. As mulheres congregacionais que inscreveram para

si relacbes amorosas livres foram eliminadas pelas autoridades da igreja como

® SOIECCG, 05 de marco de 1954, p.24. SOIECCG, 02 de abril de 1954, p.26. SOIECCG, 01
de maio de 1954, p.27. SOIECCG, 04 de junho de 1954, p.29. SOIECCG, 01 de julho de 1955,
p.42. SOIECCG, 02 de setembro de 1955, p.45. SOIECCG, 03 de agosto de 1956, p.55.
SESIECCG, 28 de dezembro de 1956, p.61. SOIECCG 01 de fevereiro de 1957, p.63.
SOIECCG, 29 de novembro de 1957, p.76.
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“anormais”, “imorais” ou “prostitutas”. Porque construiram suas identidades como
“mulher desejante” e “mulher sedutora” com um corpo emancipado que nido podia ser
tutelado moralmente. Em  contrapartida essas mulheres mesmo que
inconscientemente terminaram por criarem outras imagens femininas marcadas pela

autonomia, dona de si mesma, do seu corpo, com desejo, poder e astlcia.

Ocorreram também os casos de suspensdo da comunhdo por noivado com
“descrente” de Odete Olimpia Catdo e llma Borges; Severina Tavares e Elza
Laurentino eliminadas por abandono ao lar. Em outra assembléia a eliminagdo da
igreja de Maria de Lourdes, Else de Sousa e Silva, Ilma Borges de Medeiros e Ester
Oliveira por causa de casamento com “descrentes”. Maria Teixeira por causa de
casamento com “descrente”. Em outra assembléia foi eliminada por transgressao ao

“7° mandamento” Maria Tomé e Ivonete Pereira.®

Portanto, variadas mulheres congregacionais promoveram para Si outras
relacbes amorosas, uma vez que escolheram com maior liberdade, a manifestagcéo de
seus interesses e desejos. A partir da apresentacdo acima realizada podemos
quantificar as transgressoées relativas as relagdes amorosas. Mais uma vez vemos que
a busca pela normatizacdo através da punicdo atingiu aos homens congregacionais
gue escolheram formas mais fluidas de amar, de forma bem intensa com um nimero
maior de préticas transgressivas do que as mulheres em geral. Essa intensidade
efetivada pelos homens ganhou mais destaque em suas rela¢des fora do casamento,
nas brigas em familia e abandono do lar, namoro com mais de uma mulher e passeios
na zona de meretricio da cidade. Em relacdo as mulheres encontramos a
particularidade dos namoros, noivados e casamentos com homens considerados

“incrédulos”.

® SOIECCG, 02 de janeiro de 1959, p.94. SOIECCG, 27 de fevereiro de 1959, p.95.
SOIECCG, 04 de setembro de 1959, p.100. SOIECCG, 01 de abril de 1960, p.110. SOIECCG,
01 de julho de 1960, p.113. SOIECCG, 02 de setembro de 1960, p.116.
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Tabela 2 — Tipos de Transgressdes nas Relacdes Amorosas das Mulheres
e Homens Congregacionais entre 1927-1960

Tipos de Transgressdes Mulheres Tipos de Homens Tipos de
Punicéao Punicéao
Namoro com “Incrédulo” 02 Suspensao - -
Namoro com mais de uma - - 01 Suspenséao
mulher
Rapto de noiva 01 Eliminacao 01 Suspensao

Fuga com homem casado

Passeio na Zona de Meretricio - - 02 Eliminacao
Noivado com “Incrédulo” 13 Suspensao - -

Casamentos com “Incrédulos” 09 Suspenséao 02 Suspensao

21 Eliminacéo 02 Eliminacéo

Brigas em Familia e Abandono 02 Suspenséo 06 Suspenséao

ao Lar

02 Eliminacao 03 Eliminacao

Relacdes Fora do Casamento 14 Eliminacao 136 Eliminacao
Total de Mulheres e Homens 71 - 149 -

Fonte: Tabela elaborada pelo autor a partir das atas da Igreja Evangélica Congregacional.
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3.5. As Mulheres, a Estética “Pura” e as Diversoes “Mundanas”

Na perspectiva de Certeau (2008, p.103-105) analisamos as mulheres
congregacionais como consumidoras de variadas formas de fé, amores, prazeres e
diversdes, em acgles astuciosas e surpresas taticas que correspondiam a “gestos
habeis do fraco na ordem estabelecida pelo forte”. Em que efetivaram no cotidiano
“astucias de cacadores, mobilidades nas manobras, operagbes polimérficas, achados
alegres, poéticos e bélicos”. Assim, ndo fazemos uma leitura reducionista na
demonstragdo de como funcionavam os mecanismos disciplinadores da igreja por Si
mesmo, com 0 problema de ndo vermos as praticas que lhes eram heterogéneas
mesmo quando reprimidas. Nossa leitura volta-se a sobrevivéncia dessas préticas
dentro do sistema congregacional porque faziam parte da vida social através de

resisténcias e agilidades num movimento de mudangas singulares.

Anezia Onorata da Silva foi suspensa da comunhdo da igreja por tempo
indeterminado por ter cortado o cabelo, posteriormente eliminada porque nédo teve um
comportamento considerado “bom” durante a disciplina. Em outra assembleia José
Barboza de Menezes apresentou uma proposta de que a igreja s6 aceitasse para o
batismo as mulheres que néo tivessem os cabelos cortados e foi aceito por
unanimidade. Houve a legitimagdo de que a “estética pura” para as mulheres
congregacionais eram a dos cabelos longos como sinal da sua natureza de “pudor” e
“simplicidade”, mas boa parte das praticas cotidianas de algumas mulheres era de
desvio como o caso de Maria Dias. A mesma teve o seu batismo adiado até os seus
cabelos crescerem e aceito por maioria. Também Maria Basto teve seu batismo
adiado porgque os seus cabelos eram curtos, mas depois de ser batizava continuava
nessa pratica e também brigava em casa foi decidido pedir sua eliminacéo do rol de
membros para a igreja. Em outra assembleia Maria Basto pediu aos oficiais sua
reconciliacdo, enfrentou as autoridades da igreja com uma reclamacdo de que foi
injusta sua eliminagédo e argumentou de que néo teve direito de defesa. No entanto o
pastor Jodo Ximenes falou que sua eliminacdo nao era por causa do corte dos cabelos
e sim porque tinham certeza de que ela seria batizada na Igreja Batista. Maria Basto
teve sua reconciliacdo rejeitada porque ndo aceitou em momento algum que as
autoridades da igreja estavam com a “verdade”, escolheu permanecer na sua leitura

particular de estética e fé.
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Outra pratica foi de Rita Alves em que a comissdo pediu o adiamento do
batismo porque tinha o vicio de fumar e também seu casamento ndo era oficializado
no registro civil, mesmo com a fala dela da sua pretensdo de se casar no eclesiastico,
o parecer foi aprovado por unanimidade. J& Ana Gomes teve sua transgressao
bastante discutida e com opinides diferentes, porque além de ter cortado o cabelo ela
ndo freqiientava as reunides da igreja, formaram uma comissdo composta por Maria
Ferreira, Nicacia Canuto e Maria Catéo, e a decisdo em outra assembleia foi a de sua
eliminagéo. Enquanto Juventina de Freitas cortou o cabelo ndo por interesse de outra
estética, mas quando esteve internada no hospital e as opinides foram variadas.
Mesmo sendo uma questdo exterior a sua vontade, o caso foi submetido a votagao
com resultado de 12 pessoas aprovando a suspensao e 53 para que permanecesse

na comunh&o da igreja.®®

Em outra assembleia os oficiais discutiram sobre Francisca Lima Guimardes
gue pedia sua reconciliagdo porque se transferiu para a Igreja Evangélica
Congregacional de Monte Alegre, mas continuava na transgressao de cortar o cabelo
e resolveram enviar uma carta de aceitagdo para Igreja de Monte Alegre. Os oficiais
decidiram formar uma comissdo para falar com a vilva Juaninha porgque receberam
acusacgOes de que transgredia o estatuto com uso de fumo e brigas. Em assembleia
com os oficiais o pastor Jodo Ximenes reafirmou mais uma vez que uma “estética
pura” era os cabelos longos, aquelas que cortassem os cabelos iam ser disciplinadas
por viverem no “proibido”. Juana Gongalves vivia no uso do fumo e o Hondrio Martins
Ihe ouviu e exortou sobre esse ato “proibido”. Também os oficiais decidem formar uma
comisséo para falar com Alice do O que n&o participava das reuniées da igreja e vivia

em “diversdo mundana” porque frequentava o cinema.®®

Essa producdo de outras estéticas e divertimentos pensados a partir dos
escritos de Perrot (2008, p.49-62) indica-nos um movimento de sujei¢do e rompimento
da cultura judaico-cristd presente no protestantismo de que as mulheres foram
constrangidas ao siléncio em publico, com o dever de se ocultar, com apari¢cdes
reguladas e o cuidado do corpo. As mulheres tinham o dever de cuidar da sua beleza

enquanto os homens da forca, na idéia da estética como uma ética baseada na

® SOIECCG 01 de julho de 1932. SOIECCG, 29 de setembro de 1932. SOIECCG, 22 de
dezembro de 1932. SOIECCG, 29 de dezembro de 1932. SOIECCG, 01 de junho de 1933.
SOIECCG, 02 de novembro de 1933. SOIECCG, 29 de junho de 1934. SOIECCG, 02 de
agosto de 1934.

* SOOFIECCG, 01 de marco de 1937. SOOFIECCG, 03 de junho de 1937. SOOFIECCG, 01
de setembro de 1937. SOFOIECCG, 29 de novembro de 1937. SOOFIECCG, 29 de fevereiro
de 1938. SOOFIECCG, 01 de agosto de 1938. SOOFIECCG, 25 de novembro de 1940.
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“natureza”, que ditava a honra no cuidado do corpo, com base na ideia de que Deus
nada fazia além de seguir as normas criadas por ele mesmo. A diferenca dos sexos
também era marcada pelos cabelos longos para as mulheres como sinal de
feminibilidade, honra e gléria, enquanto a barba indicava virilidade para os homens.
Isto porque os cabelos das mulheres eram representados também como sinal de sua
sexualidade, carne, tentacdo, seducdo e pecado. Dai o dever de cobrir, enfeitar ou
pentear os cabelos como marcas de submissédo e dependéncia, resultando em um
corpo dominado e subjugado. Nesse sentido as acdes de cortar os cabelos efetivados
pelas mulheres representavam um movimento por emancipacdo, liberdade e

constituicdo de novas identidades.

Em 1944 o pastor Jodo Climaco Ximenes destacou a necessidade de medidas
urgentes até o final do ano para que as “mocgas” da igreja ndo vivessem numa “estética
impura”, estava preocupado com a forma excessiva que faziam no uso de pinturas e
argumentou que prejudicavam a propagacdo da fé protestante. Jodo Ximenes fez
gquestdo de destacar que estas medidas seriam realizadas contra sua vontade porque
atingia pessoas ‘“indispensaveis” na igreja. Todavia as agfes desviacionistas
continuaram como foi o caso de Isaura Correia de Farias que foi suspensa por tempo
indeterminado porgque usou pinturas e cortou o0s cabelos, mesmo com o
recrudescimento da disciplina de que as “senhoras” e “senhoritas” que usavam
pinturas seriam disciplinadas quando comprovado por duas testemunhas. Foram
suspensas da comunhdo por cortarem o0s cabelos, Maria Aires e Francisca Torquato.
Eunice Silva foi suspensa da comunh&o por tempo indeterminado porque cortou 0s
cabelos e usou pinturas. Na assembleia de 30 de setembro de 1944 mais uma vez o
pastor Jodo Ximenes reafirmou as normas destinadas a manutencdo de uma “estética

pura” e “divertimentos mundanos”.®’

As praticas eram efetivadas como Maria Bastos de Carvalho e Maria Augusta
de Brito que cortaram os cabelos e suspensas da comunhao por tempo indeterminado.
Maria Vitorino e Carmem Vitorino sofreram a suspensao por tempo indeterminado por
terem cortado os cabelos. Em 1949 mais uma vez o pastor Jodo Ximenes chamou a
atencdo dos membros sobre a freqUéncia aos cinemas e a tudo que fosse do
“mundano”, destacou que o “crente verdadeiro” tinha o dever de dedicar sua vida aos
servicos de Deus em primeiro lugar como forma de gratiddo. Apresentou uma
intensificacdo no plano disciplinar para toda igreja contra as praticas de uso de

pinturas, fumo, frequéncia a cinemas, circos e corte de cabelos, para que fosse

¥ SOIECCG, 30 de setembro de 1944. SOIECCG, 01 de dezembro de 1944. SOIECCG, 05 de
abril de 1946. SOIECCG, 03 de maio de 1946.
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discutido diretamente nas assembleias da igreja sem necessitar ser debatido nas

sessoes dos oficiais.®®

Essa reinvencdo elaborada pelas mulheres sobre sua estética e as diversdes
pode ser analisada também pela questdo de que o poder disciplinar na igreja em seu
ritual de violéncia com a imposicdo de normas, no estabelecimento de marcas nos
corpos destas no enquadramento ao universo de regras, mas havia a possibilidade
aberta para que fossem construidas outras verdades. Onde as autoridades da igreja
em sua dominacdo se tornavam dominados porque ndo conseguiram a tdo desejada
homogeneizacao dos corpos (FOUCAULT, 1979, p.24-26).

Em 1950 e 1951 outras praticas foram efetivadas como as de Julia Oliveira e
de que foram eliminadas e suspensas, respectivamente porque cortaram os cabelos e
usaram pinturas, Maria José e Antonia Lima. A suspensdo da comunhao de Petrolina
Eloi Menezes por uso de fumo e Angela Maria por corte de cabelo. Também ocorreu a
suspensdo da comunhao por tempo indeterminado por corte de cabelo e ondulacdo de
Filomena Francisca de Oliveira. Em outra assembleia foi efetivada a suspensdo da
comunhdo por tempo indeterminado de Mariana Alcantara e Maria Nunes Alcantara
por corte de cabelo. Maria de Lourdes Vicente foi suspensa da comunhao por corte de
cabelo e ondulagdo. Em mais uma assembleia foram suspensas por corte de cabelo a
Maria Gomes e Nailde Luna. Também Creusa de Sousa foi suspensa da comunhao
por corte de cabelo, em outra assembleia Zulmira Morais e Alzira do Nascimento por
corte de cabelo, em outra Creusa Morais foi suspensa porque usou bebidas alcodlicas.
Em 02 de novembro de 1951 encontramos a reafirmag¢ao das normas de uma “estética
pura” para as mulheres e uma maior rigidez na disciplina para as transgressoras com
as seguintes resolugdes: a) s6 aceitava membros mulheres com cabelos longos; b)
que desse pecado se reconciliassem; ¢) o membro mulher que néo deixasse o cabelo

crescer seria eliminado.®®

E importante ressaltar a partir do nosso olhar as asttcias empreendidas pelas
mulheres na constituicdo de outras estéticas e diversdes. Segundo Souza (2002, p.93-
103) em Campina Grande naquelas décadas houve um movimento diversificado de

regulacao das diversdes com os “lazeres permitidos” nos lugares abertos e fechados.

* SOIECCG, 02 de novembro de 1946. SOIECCG, 03 de dezembro de 1948. SOIECCG, 04 de
marc¢o de 1949. SOIECCG, 30 de setembro de 1949.

* SOIECCG, 03 de marco de 1950. SOIECCG, 05 de maio de 1950. SOIECCG, 01 de julho de
1950. SOIECCG, 29 de setembro de 1950. SOIECCG, 01 de dezembro de 1950. SOIECCG, 05
de janeiro de 1951. SOIECCG, 02 de maio de 1951. SOIECCG, 29 de junho de 1951.
SOIECCG, 05 de outubro de 1951. SOIECCG, 02 de novembro de 1951. SOIECCG, 30 de
maio de 1952.
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Essas astlcias femininas congregacionais se efetivaram provavelmente no contexto
dos lazeres permitidos em lugares abertos como: festa de Natal e Ano Bom, o
carnaval, as procissbes e festas civicas. Em lugares fechados através dos clubes
sociais, cinemas e os programas de auditorio das radios. Porém, os usos dos homens
e mulheres da cidade em relagdo aos prazeres considerados “proibidos” e de “maus
costumes”, pelos grupos que desejavam a construcdo de uma cidade moderna e
higiénica. Foram produzidos e experimentados através dos cabarés localizados entre
0 centro e a feira; os bares, os restaurantes, as casas de jogos; na feira como espaco
de trabalho e area de prazer. Também nos divertimentos das camadas populares nos
bairros da cidade, mesmo esses prazeres sendo considerados “mundanos” e
“diabdlicos”, conforme as normas congregacionais. Mesmo com todas essas
proibicdes a ocupacdo desses espacos foi efetivada pelas mulheres, ou seja, suas
praticas “subversivas” foram experimentadas e vivenciadas no contexto diversificado e

fluido na cidade.

As préaticas permaneceram como na suspensao por tempo indeterminado por
corte de cabelo de Iracema Dantas. Entre os anos de 1953 e 1959 casos como de
Naide Luna da Silva e Débora de Oliveira que foram suspensas por tempo
indeterminado porque cortaram o0s cabelos. O mesmo aconteceu com Adalgisa
Barbosa e Judite Gomes da Cruz. Temos o caso de Filomena Oliveira que
permaneceu ha transgressdo de cortar os cabelos e a igreja reafirmou que as

mulheres que usavam os cabelos curtos estavam em “pecado”.

Nesse contexto de permanéncia das praticas de desobediéncia levou a uma
mudanca para maior agilidade na disciplina apresentada pelo pastor Jodo Ximenes de
gue as praticas de frequentar cinemas e campos de futebol aos domingos seriam

tratadas diretamente pelo poder dos presbiteros.

Em 1959 uma questao interessante apresentada pelo pastor Jodo Ximenes era
seu desejo de evangelizar a cidade através de “mocgas experientes no trabalho
evangélico”, mas com uma condicdo muito importante como o0 uso de roupas
moderadas, sem pinturas e corte de cabelos, pois essas estéticas resultavam em
mulheres com corpo “impuro”, sem “pudor” e “mundano”. No mesmo ano Luiz de
Morais tratou da necessidade da igreja combater a pratica exagerada de muitas
mulheres cortarem o0s cabelos, uso de pinturas e os decotes escandalosos. O
interessante foi que o pastor Jodo Ximenes recebeu esse discurso como uma
“agressao” a sua autoridade e mandou cantar um hino para encerrar a sessao. José

Carneiro contrariou o pastor falando que naquele momento a sesséo devia continuar,
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porque estava em discussdo um assunto importante sobre a “purificagcdo da igreja’,

mesmo assim o pastor manteve sua decis&o.”

Em 29 de junho de 1959 em assembleia foi aprovada a participacdo da igreja
em duas organizagBes uma internacional e a outra nacional que eram responsaveis
pela expansdo do movimento fundamentalista protestante: o Concilio Internacional de
Igrejas Cristés e a Coligagdo Fundamentalista no Brasil. O pastor Jodo Ximenes era o
vice-presidente da Alianca Latino-Americana de Igrejas Cristas e recebeu duas cartas
no ano de 1951 do pastor Carl Mcintire, o presidente do Concilio Internacional de
Igrejas Cristds. Nestas cartas agradeceu pelo trabalho do Ximenes e pela alegria do
povo brasileiro pela salvagdo a fé protestante. Nesse sentido, concluimos assim o
guanto a igreja congregacional em Campina Grande estava inserida num movimento
gque buscava legitimar nas igrejas dogmas absolutistas da fé através do sectarismo
entre as igrejas e religides, com esses 0rgaos internacionais que prestaram um
reconhecimento do trabalho rigoroso e combativo efetivado pelo pastor Jodo Ximenes.
(SOUZA, 1982, p.99)."

Nos anos de 1959 e 1960 apreendemos um periodo de cansaco e desgaste
fisico do pastor Jodo Ximenes porque ocorreu a eleigdo para sua permanéncia ou ndo
na direcdo da Igreja. No dia da elei¢cdo apresentou suas condi¢bes para permanéncia,
em que reafirmou as normas: a) pastor calado acabava o “fuxico”; b) seis meses de
licenca utilizando o carro da igreja; ¢) na auséncia do pastor a igreja seria coordenada
pelos presbiteros; d) os diaconos com oficio separado dos presbiteros; e) acabava o
caixa unico da igreja; f) s6 permaneceriam como oficiais os que eram da confianga do
pastor; g) o pastor realmente tinha a autoridade de “pastor”; h) quem falasse contra a
direcdo do pastor seria disciplinado; i) quatro condigcbes para ser membro: assistir,
cooperar em tudo e calar; j) deixar toda a disciplina com os presbiteros; I) um pastor
deveria auxiliar para a Missdo Evangelizadora do Nordeste; m) comissdes de
disciplina permanentes dos oficiais; n) de janeiro em diante seria passivo de disciplina:
1°) que fosse acusado até a comprovacdo da mesma; 2°) quem trabalhava aos
domingos; 3°) uso de bebidas alcodlicas ou incitagdo de outros; 4°) quem ndo pagasse
suas dividas; 5° a mulher que cortasse os cabelos acima dos ombros, pinturas
exageradas no rosto e nas unhas; 6°) quem fosse ao cinema, ao futebol ou circos aos

domingos; 7°) montagem de uma caixa de denuncias. A leitura que fazemos desse

" SOIECCG, 03 de outubro de 1952. SOIECCG, 30 de janeiro de 1953. SOIECCG, 05 de
dezembro de 1953. SOIECCG, 04 de junho de 1954. SOIECCG, 30 de marco de 1956.
SOIECCG, 03 de julho de 1959. SOIECCG, 30 de outubro de 1959.

"' SOIECCG, 29 de junho de 1951, p.128-130.
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tempo é a de que o pastor Jodo Ximenes estava cansado e que 0S mecanismos
disciplinares estavam sendo rompido de forma significativa. Assim em 19 de dezembro
de 1960 o pastor Jodo Ximenes foi jubilado depois de trinta e trés anos e seis meses
na direcéo da igreja em Campina Grande."

Portanto, analisamos variadas préaticas das mulheres congregacionais que
inventaram para si outra estética para 0 seu corpo como também sobre suas
diversdes. E que “pisaram” nas normas nos perfis ideais de mulher como boa filha,
boa esposa e boa mée. Nesse pisar e tripudiar instituiram outras imagens femininas a
partir dos seus desejos e escolhas. Nesse sentido, enxergamos a multiplicidade do
feminino no protestantismo congregacional em detrimento de uma masculinidade
hegemadnica legitimada pelas autoridades da igreja, no qual foi experimentada com

praticas masculinas consideradas desviantes.

O interessante nessa listagem é que podemos observar a particularidade na
normatizagdo da igreja e na reinvencdo feita pelas mulheres quanto a estética, com
suas préticas de corte dos cabelos e 0 uso de pinturas, por isso somente nesse item
os desvios femininos excederam os masculinos. Nesse sentido, as praticas dos
homens congregacionais foram produzidas na particularidade do cotidiano das
diversdes populares consideradas pelas autoridades da igreja “mundanas” como: os
jogos de “azar”, o uso de bebidas alcodlicas e do fumo, a venda dessas bebidas e do

fumo e o carnaval.

2 SESIECCG, 07 de dezembro de 1959. SESIECCG, 19 de dezembro de 1960.



Tabela 3 — Tipos de Transgressdes na Estética e Diversdes das Mulheres e
Homens Congregacionais entre 1927-1960

Tipos de Transgressdes Mulheres Tipos de Homens Tipos de
Punicéao Punicéao
30 Suspenséo
Corte de cabelo - -
01 Eliminacéo
Uso de pinturas 03 Suspenséo - -
Uso de bebidas alcodlicas 01 Suspensao 08 Suspensao
Venda de fumo e bebidas - - 03 Suspensao
alcodlicas
01 Eliminacéo
Jogos de “azar’ - - 01 Suspenséao
03 Eliminacao
Cinema e futebol 01 Suspenséo 03 Suspensao
Participagéo em festas - - 02 Suspenséo
mundanas: o carnaval
01 Eliminacao
Uso de fumo 04 Suspenséo 08 Suspenséao
Total de Mulheres e Homens 40 - 27 -

Fonte: Tabela elaborada pelo autor a partir das atas da Igreja Evangélica Congregacional
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4. MEMORIAS DE MULHERES IDOSAS CONGREGACIONAIS: obediéncias e

transgressoes

Para tal tempo de perturbacdo, Deus exige de ti dedicacdo no lar, na
igreja, em qualquer lugar, tu podes ser uma bencédo em traco de linho
(...). De geracdo em geragdo teus filhos te chamardo bem-aventurada,
mulher como esta: filha, esposa e mée, recebe aprovacdo do seu

Senhor. Amém!

Poesia no Filme Familiar dos 90 Anos de D. Morena

Analisamos primeiramente as praticas e representacdes femininas a partir de
um filme familiar, que trata de um culto em comemoracdo ao aniversario de 90 anos
de Luiza Barbosa Ximenes (Dona Morena), organizado pela Diretoria da Auxiliadora
Feminina da Igreja Evangélica Congregacional de Campina Grande. Esse filme foi
encomendado por sua filha Hilda Ximenes e realizado em 26 de junho de 1996,
constituinte do seu Acervo Particular com o fim de perpetuar as histérias da sua mae.
Assim continuamos a pensar sobre as variadas imagens construidas acerca de Dona
Morena a partir de um filme que apresenta uma senhora de 90 anos como uma mulher

gue viveu o dever de dedicar-se ao lar e a igreja.

Em seguida discutimos as lembrancas de quatro mulheres idosas que
comecaram a participar da igreja entre as décadas de 1930 a 1960, isto é, desde a
infancia ou juventude. Nas suas memdrias suscitaram imagens de praticas femininas e
masculinas tanto de si como dos outros membros da comunidade congregacional de
Campina Grande. Dessa forma foram retomadas as imagens de mulheres
“transgressoras” ou “obedientes” no &mbito da fé, das relagdes amorosas, da estética,

dos divertimentos e finalmente de Dona Morena.

Portanto, esses tragos das memarias femininas congregacionais correspondem
a formas de dizer o mundo, de olhar o real, em discursos que discorrem, descrevem,
explicam, interpretam e atribuem significados a realidade. Esses discursos sé&o
portadores de imagens que tornam presentes 0os acontecimentos do passado através
da rememoracao, ou seja, 0 tempo transcorrido que era um tempo fisico escoado e

irreversivel (PESAVENTO, 2006, p.2).
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4.1. O Filme Familiar dos 90 anos de Dona Morena: A Mulher Ideal de Fidelidade

7

No culto em comemoracdo aos 90 anos de Dona Morena é interessante
ressaltarmos a imagem que apresentou uma sintese das atividades que formaram sua
identidade, a perspectiva que se observa € de um tempo linear e estético. Os
momentos sdo 0s seguintes: 1°) organista da Igreja Congregacional de Campina
Grande; 2°) corista no Coral Robert Reid Kalley; 3°) professora de criangas ha Escola
Biblica Dominical; 4°) evangelizadora juntamente com o marido, o pastor Jo&o
Ximenes, por todo o Brasil; 5°) o desejo constante de pregar a fé protestante,
distribuindo evangelhos pela cidade, mesmo quando tinha 90 anos de idade; 6°) leitura
da Biblia completa pelo menos 70 vezes; 7°) o texto preferido da Biblia era Salmos
37.4-5 com o dever para dedicacao e confianca a Deus; 8°) uma familia de oito filhos,
vinte e oito netos, quarenta e nove bisnetos. Tal culto fez uma escritura sobre Dona
Morena como uma mulher congregacional idealizada e obediente as normas. Uma
identidade homogénea de dedicacéo fiel as atividades da sua igreja, de proclamacgéao

das normas, por causa do seu amor pela Biblia e como companheira do marido.

O nosso interesse ndo consiste apenas em descrever sobre agdes de Dona
Morena, mulher congregacional normatizada, mas atentar para os discursos e praticas
que buscaram produzir a interiorizagdo nas mulheres comportamentos e
representacdes dominantes, mas reconhecemos que essa incorporacdo de dominacao
ndo excluiu os afastamentos e as manipula¢cdes das normas por parte das mulheres.
Porque ndo tratamos de uma submissdo alienante, mas um movimento aberto as
subversdes e deslocamentos (CHARTIER, 1995, p.40-41).

Primeiramente, temos a imagem de Vera Lucia Barreto (que era a presidente
da Unido Auxiliadora Feminina) como dirigente do culto falou da alegria de todos em
comemorar mais um aniversario de Dona Morena. O filho Mario Ximenes fez a leitura
da Biblia em Provérbios 31.10-31 como reafirmacdo da identidade feminina
congregacional normatizada, idealizada e conformada a partir da Biblia considerada
um livro “divino” com normas “imutaveis” e a - historicas. Em Provérbios encontramos
uma leitura do feminino como um ser com 0s seguintes deveres: 1°) conquistar a
confianca do marido através de gestos de bondade efetivados todos os dias; 2°) o
prazer do trabalho com suas méos ao fazer a roupa dos membros da familia, na
agricultura buscava o sustento da casa e nédo se baseava “no pgo da preguiga’”; 3°)
ajudar aos necessitados porque tem as marcas da forca e da dignidade; 4°) falar com

sabedoria e bondade, a sua gloria estava em ser louvada pelos filhos e marido, porque
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era uma mulher que amava a Deus e nao vivia no cuidado da “vaidade”. Com essa
leitura sobre Dona Morena verificamos a louvacdo de uma mulher “santa” que
escreveu em si as normas do livro “divino”, através de um amor fiel através da
dedicacédo e sacrificio abnegado na anulagdo dos seus desejos. Uma mulher voltada

para o marido e filhos na construcéo da casa como lugar “sagrado”.

Pensamos essas imagens no contexto que afirmou Campos (2006, p. 150-
152), de adaptacdo e legitimacdo das tradicbes protestantes influenciadas pelo
puritanismo a partir de trés idéias: 1?) a salvacdo como um chamado as mulheres
buscarem de forma solitéria, pela gragca divina cumprir sua responsabilidade em
relagdo as coisas mundanas, que precisavam ser transformadas através de uma vida
pura; 2%) a vocagdo feminina na reclusédo do seu espago no mundo no dever de
esposa, mée e dona-de-casa, como prova da salvacdo que ela lutava para alcancar e
manter; 3%) o pertencimento & igreja de Deus representada na terra por comunidades
sectérias visiveis que oferecia um ambiente de qualificacdo na vivéncia dessa

vocagao.

Em segundo lugar, Vera Lucia Barreto convidou a diretoria da Auxiliadora
Feminina da Igreja para continuar a louvacdo a Dona Morena como mulher “santa”.
Ressaltou que sempre Ihe admirou como exemplo e padrdo para todas as mulheres da
igreja. Um modelo de fidelidade porque participava das reunides da igreja e ndo se
desviou com as dificuldades que havia na igreja mesmo sem a presenca da sua
familia (XIMENES, 1996):

Entdo a Auxiliadora sempre da nossa Igreja, sempre teve a senhora
como modelo, como exemplo, uma serva de Deus fiel, né? Sempre
constante nas reunides, sempre assim presente, assidua nas
reunides da igreja, né? Por isso nds estamos aqui essa noite para
Ihe prestar essa homenagem, sabendo que a senhora é um

exemplo, € um modelo para nés em todas as areas da nossa vida.

Esses discursos de louvacéo criaram imagens dela como uma mulher idosa
gue viveu as normas em sua literalidade e exatiddo, Chartier (1995, p.42-43) nos
indica que esse movimento de submissdo das mulheres se constitui uma violéncia
simbdlica na legitimacdo de uma masculinidade hegemobnica construida historica,

cultural e lingliisticamente construida. E a afirmacéo da diferenca de natureza, radical,
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irredutivel e universal, mas nao podemos esquecer que essa leitura a — histérica e
idealizada da “identidade feminina congregacional” foi historicamente datada, inscrita

nas praticas e nos discursos que a fundaram e legitimaram.

Em terceiro lugar, temos os depoimentos de Francineide que declamou uma
poesia intitulada “Mulher Como Esta”. Nele constatamos um discurso idealizador do
perfil feminino no qual foram ressaltados os seguintes deveres: 1°) cumprir a vocagao
de ser testemunha de Deus neste mundo como pessoa, filha, esposa e mée; 2° em
um mundo dominado pelo édio e desamor, a vocacdo de semear o amor: “Para tal
tempo, em dias tdo sombrios de odio e de tristeza, muito desamor, tu podes semear
em muitas vidas as béngdos de amor e compaixao.”; 3°) em um mundo de perturbacdo
o dever da mulher na restricdo do ser com atos de dedicagdo no lar, na igreja ou em
qualquer lugar: “Para tal tempo de perturbagéo, Deus exige de ti dedicagdo no lar, na
igreja, em qualquer lugar tu podes ser uma bengdo em trago de linho.”; 4°) em um
mundo marcado por tristeza, 6édio e pavor, a mulher deve construir o ser em amor,
servico e santidade: “Jamais teus olhos fugirdo do alvo, do ideal de Deus por teu viver,
ergueras marcos em cantos de vitéria, edificando em santidade e luz.”; 5°) seguir 0s
modelos biblicos de mulheres como Ana na virtude da fé, Ester que era “valorosa e
prudente” e Maria que era “meiga, pura e bem-aventurada”; 6°) a gléria da mulher em
ser reconhecida pelas geracdes como bem-aventurada e com aprovacdo divina,

porque cumpriu os deveres de esposa, mée e filha.

Foto Xll - Dona Morena em Familia e a Dessacralizagao do “Corpo Santo”

Congregacional

Casal com o filho Alexan-

Uma das (ltimas fotos tiradas do pastor com a familia, em H re"a
frente & casa alugada na Avenida Floriano Peixoto, 404. dre' atual pastor da '9 S

Fonte: SOUZA, Claudenor Gomes de. Jodo Climaco Ximenes — sua vida, sua obra. Campina Grande,
PB: Ed. do Autor, 1982.
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Por isso, repensamos tal escritura como algo natural, dado, universal e
homogéneo de uma identidade que se satisfez em tdo somente ser reprodutora dos
poderes masculinos. Com uma mudanca no olhar a partir de Chartier (1995, p.47) de
que também encontramos os poderes femininos nessa situacdo de sujeicdo em que
algumas possuiram uma autoridade em detrimento de outras, com uma participacao
minoritaria nos espacos de poder controlados pelos homens. Também o0s seus
“contra-poderes, sedutores, secretos e licitos”, a reapropriagdo e o desvio dos
instrumentos simbdlicos que instituiram a dominacdo dessa masculinidade

hegemaonica.

Em quarto, a imagem tecida pela missionaria Edileuza Oliveira Veras que em
sua oracdo por Dona Morena também legitimou essa escritura idealizada e
normatizada. Eis as imagens desta louvacdo divina e humana: 1°) agradecimento
divino pelo dom da vida e o seu privilégio de completar 90 anos de idade, vividos em
submisséo a vontade divina; 2°) louvor a Deus pelo seu exemplo de méae, esposa, irma
e amiga, também o desejo constante de anunciar a “palavra divina” para todos,
mesmo quando idosa (XIMENES, 1996):

... € eu quero te adorar também Senhor por esse ardor que existe
no coracéo dela de pregar a Tua Palavra, de visitar, de ajudar, de
fazer aquilo que esta ao seu alcance, ndo sendo obstaculo a sua
idade, nem o seu estado de salde, mas 0 seu coragdo tem sido

sempre inclinado para fazer a Tua Obra.

Por fim pediu a bencéo divina para que fortalecesse sua saude e continuasse
sua vocagdo aos 90 anos na educacdo dos bisnetos: “Pai, agora, Senhor, na
educacao dos bisnetos, oh! Senhor! Que é uma nova geragado que surge e eu sei que

tu podes usar essa vida para gléria do Teu Nome.”

Para que tal modelo fosse seguido e perpetuado por outras mulheres, no final
do século XX, através de uma educacdo fundamentada numa leitura literalista,
absolutista e universalista com base no livro “santo” era necessario perpetuar um
movimento de encarnagéo da lei do outro. Num movimento de aprisionamento do ser
no dever de dedicar o seu corpo e alma em sacrificio total aos seus amores (marido,

filhos, casa e igreja).
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Nesse filme os individuos sédo portadores de um lugar social e de uma
temporalidade, individual e social, que foi herdada e partilhada. Através da memdria
suscitaram sua capacidade de lembrar e reter imagens da experiéncia passada.
Sendo o passado trazido para o presente, reconstruido e criado em uma operacao
imaginaria. Porque o que foi evocado ndo pode ser mais verificavel. O interesse
primeiro foi o de sacralizagdo da memoria em torno de Dona Morena, da sua
transformagdo em patrimbnio da igreja congregacional com uma heranca a ser
transmitida por uma ritualizacdo de oracdes, musicas e pregacbes da Biblia. Na
construcao de um espaco de integracao entre as mulheres em sua filiacdo identitaria
(PESAVENTO, 2006, p.5).

Em quinto, temos as imagens elaboradas pelo pastor Samuel Dionisio de
Veras (da Igreja Congregacional de Campina Grande) em sua pregacdo da Biblia
baseada no Salmo 90.12. Nessa pregacdo encontramos a evocacao de imagens na
construgcdo de um corpo “santo” que serviam como inspiragdo para outras produzirem
suas historias. Reiterou as falas anteriores de que Dona Morena foi uma serva de
Deus fiel a sua Igreja. Porque aprendeu a contar os seus dias, mesmo com a morte do
€esposo, ndo permitiu que a saudade a impedisse de continuar, isto ndo lhe distanciou
da Igreja. Destacou que ela sempre viveu para evangelizar todas as pessoas,

“

observou isto durante os cincos anos da sua chegada a Campina Grande: “.. uma
senhora com a idade ja avancada ndo se cansa absolutamente de dizer que Jesus € o
Senhor que redime, é o Senhor que transformas vidas e quer passar sempre a sua
experiéncia para alguém que ainda ndo conheceu Jesus”. Definiu sua vida como um
“grande livro” com uma histéria “gloriosa” de viver o evangelho, em que viveu
momentos de luta para que outros fossem alcancados por essa fé. Tornou-se um
modelo para os “novos” porque teve Deus como professor com licdes que marcaram

sua trajetéria (XIMENES, 1996):

Louvamos a Deus pela vida desta serva do Senhor que nos seus 90
anos tem ainda uma grande histéria de evangelho, de vivéncia, de
igreja, de momentos especiais com Deus, de luta no evangelho e
quantas vidas essa amada irma certamente levou aos pés do
Senhor nas suas madrugadas de oracdo. Nas suas andancas por
Campina Grande inquietamente procurando colocar diante do

Senhor todo tempo que tem...
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Instituiu que nela podia ser verificado o melhor da vida cristd porque tinha
experiéncias com Deus em tudo, em sua busca por ser mais “crente” e “fiel”, em que
no fim de todo esse esforco na esperanca de receber muitos galarddes. Por ultimo
apresentou uma identidade de Dona Morena como exemplo de quem aprendeu a
contar os seus dias na tessitura de uma grande histéria de amor a Deus no
cumprimento dos seus deveres, e esperava que Deus a rejuvenescesse para
trabalhar. Enfatizou que ela era um “farol” para todos ao seu redor, ndo desanimou
diante das lutas, problemas e sofrimentos, ndo sendo suficiente para produzir a morte
da sua fé, mas legitimou sua identidade como “crente, uma serva de Deus, um grande
exemplo de mulher” (XIMENES, 1996):

Assim sendo os dias sédo contados nesta histéria tremenda de amor
ao Senhor, nesta histéria tremenda de valorizagdo ao Reino de
Deus, qual seria o fim dessa histéria? Certamente num grande
banquete, onde o Senhor que honra, honrara ao servo fiel e nés
acreditamos pia e sinceramente que a vida da nossa irma, sem
ddvida alguma é um grande farol para todos e quantos que
conhece-a de perto e sabem realmente o quanto ela se deu durante

todo esse tempo e ainda deseja se da mais.

Esses discursos correspondem a um ato continuo de uma leitura memorialista,
em que as experiéncias passadas reconhecidas pela rememoracédo ganharam o lugar
da realidade transcorrida e de “verdadeiro”, mas refere-se a uma representacdo do
ocorrido. Tratamos de um discurso da memadria em que alguns sujeitos evocaram o
tempo vivido, através de lembrancas individuais resgatadas de forma seletiva, com
atos de esquecimento e exclusdo. Como também conflitos e tensGes entre outras
memorias formadas dentro do grupo, que ndo apareceram nesse filme porque sé
discursaram sujeitos autorizados, mas nas narrativas das entrevistadas que

discutiremos em seguida as divergéncias foram suscitadas.

Por fim, a imagem tecida pelo seu filho Alexandre Ximenes. Em seu discurso
de sintese sobre o segredo da longevidade de sua mée recorre as suas lembrancas
de que duas tradicdes protestantes serviram de base na producéo da sua identidade.
Primeiro, sua mée era uma mulher que sabia honrar ao pai e a mae, uma prova disso
era a insisténcia dela em evocar as lembrancas da sua familia, ele enxergou isso

como cumprimento de uma promessa da Biblia. Uma mulher que construiu sua
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identidade sobre o amor do seu pai e da sua mae, ele classificou quase como
“idolatrico”, mas ressaltou que o resultado foi saude fisica e espiritual (XIMENES,
1996):

A primeira, que eu acho que é o segredo da longevidade dela e a
impressdo que eu tenho, queira Deus, € que vai muito longe. E o
cumprimento de uma promessa que na vida dela é uma realidade,
esta é uma mulher que soube e sabe durante sua vida honrar pai e
mae, de cada 10 histérias que ela conta 09 se refere ao pai e a

mae...

Segundo, 0 apego da mae na leitura da Biblia como experiéncia que produziu
saude fisica, moral, emocional e espiritual. Assim sendo, verificamos a construcdo de
uma imagem de uma mulher que cumpriu o dever de dedicar-se a todos os filhos, o
Unico gesto adequado para esse momento era agradecer a Deus porque lhe trouxe
uma “vida completa”. Ele tratou que tinha outras histdrias para contar como da
“‘brabeza” dela, mas se restringiu a essas que instituiu uma memdéria de gléria e
louvacdo da sua mde como a perpetuacdo de um legado a ser seguido pela familia
(XIMENES, 1996):

E a segunda coisa que ela transmite e qualquer um da familia vé, é
0 apego absoluto a Palavra de Deus, este ano ela completa 70
vezes a leitura da Biblia completa. (...) ela toma café da manh3,
almoca e janta Biblia... tudo possa ter acontecido s6 tem que dizer:
‘Gragas a Deus’, se tem uma pessoa que tem que agradecer a Deus
é ela, tem que saber agradecer porque aos 90 anos tem saude
espiritual, moral, fisica, mental. Tem uma vida realmente completa

na presenca de Deus.

Nesse filme encontramos aquilo que Pollak (1989, p.9-10) denominou de
“‘enquadramento da memdéria” como uma operagao coletiva com tentativas conscientes
ou inconscientes na preservacdo de determinados acontecimentos e das
interpretacdes sobre o passado, em torno de Dona Morena promovida pela igreja e

familia. Com o fim de fortalecer o sentimento de pertencimento das mulheres
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congregacionais aos perfis femininos idealizados, através de um trabalho de
preservacao e reinterpretacdo do passado em funcdo das demandas do presente, em
gue estes perfis sdo manipulados com praticas atualizadas. Dai a necessidade de
construir uma imagem homogénea, transparente, idealizante e estatica de Dona
Morena como corpo “sagrado” e “perfeito”. Esse trabalho de enquadramento foi
realizado com atos de silenciamento e esquecimento em relacdo a outras praticas

femininas, através das “testemunhas autorizadas”.

Foto Xlll — Dona Morena em Familia e a Desconstru¢cédo do Patriménio
Congregacional

no meio: Ida, Mério; atrés do casal: Jania, Guaraci.

Fonte: SOUZA, Claudenor Gomes de. Jodo Climaco Ximenes — sua vida, sua obra. Campina Grande,
PB: Ed. do Autor, 1982.

O interessante neste culto é que em nenhum momento temos uma fala de
Dona Morena legitimando essas representacdes, mas a sua participacdo se restringiu
a uma ouvinte atenciosa. Temos uma narrativa feita por outros, com destaque para a
preocupacdo da sua filha Hilda Ximenes em perpetuar as historias da sua mae como
uma mulher fiel aos seus deveres. Em que buscou construir lagos de pertencimento e
amarramento das mulheres congregacionais ao passado. Patrimonializa as
lembrancas, levando a igreja a uma coeséo social através de uma comunidade real e
ao mesmo tempo simbdlica de sentido partilhada. Criou identidades através das
atividades de referéncia imaginéaria que situou as mulheres e os homens no mundo.

Construidas sem serem necessariamente falsas.
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4.2. Ser uma mulher evangélica é servir por amor

Neste momento atentamos aos testemunhos e depoimentos de algumas
mulheres congregacionais que reconstruiram e “traduziram” o passado vivido através
da evocacdo. Nesse processo de reconfiguracdo do passado essas narrativas sao
‘portadores de uma autoridade da fala” em que as mulheres se utilizam como um
“privilégio de ter a tutela do passado”. Tais reconstrucdes correspondem a um
“laboratorio de sentido” sobre a realidade através de um movimento em que passado e
presente, individuo e social, lembrado e esquecido, siléncio e voz, lacuna e repeticao
se juntam, se opdem e se defrontam. Uma vez que o passado dessas mulheres foram
reconstruidos para o presente através de tragos que produziu variados sentidos e ndo
um significado homogéneo e Unico. Em seus discursos criaram imaginarios de
sentidos a partir da realidade como ‘ficcbes plausiveis, verossimeis, socializadas,

temporalizadas, na sua feitura e na sua recepg¢do” (PESANVENTO, 2006, p. 6-7).

A entrevistada™ primeiramente, respondeu sobre sua conversdo ao
protestantismo lembrando que tinha 12 anos de idade quando participou de uma
Escola Biblica de Férias, de um corinho. Salientou que tal experiéncia impactou sua
vida com muita emocao, estando forte em suas memoérias até o presente e cantou:
“Quando a aurora raiar no azul do céu/ reflexo de um clardo/mas n&o vé o resplendor
da luz que brilhou/brilhou no meu coragdo.” Fez uma descricdo dos seus pais como
congregacionais “leigos” que nao ocupavam lugar de autoridade na igreja, mas
inscreveram em seus corpos as normas. O pai gostava de participar dos “cultos ao ar
livre” promovidos pelos presbiteros da igreja, principalmente Jodo Canuto e as
pregacOes do pastor Jodo Climaco Ximenes. Em relacdo a mae lembrou que ela ndo
havia conhecido os seus pais bioldgicos, mas foi acolhida por uma familia evangélica.
Além disso, narrou o cuidado do seu pai em educar os filhos na fé protestante através
das reunifes da igreja em que “meu pai botava como se fosse um ‘rebanho’, a gente
caminhava a pé por esse lado (moravam no bairro José Pinheiro) aqui do S&o Vicente

”

de Paulo, o Agude Velho, era uma lama tremenda, lama néo é?...

Narrou que foi batizada quando tinha 15 anos de idade pelo pastor Jodo
Ximenes, em 1945, porque necessitava fazer a profissdo da sua fé como prova de que
Jesus era o “Salvador”. Respondeu todas as perguntas feitas pelos oficiais da igreja

sobre a certeza da sua salvagcdo. Elaborou uma imagem de si como “bem

7 Entrevista concedida em 23 de setembro de 2009, aos seus 80 anos de idade, para CJR.
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extrovertida”, ndo era timida, sendo uma marca fixa em sua identidade e fortaleceu
que sua fala era verdadeira diante de Deus. Também acrescentou que desde a
adolescéncia participava de todas as reunides da igreja, destacando que “nunca
perdia assim a Escola Dominical na minha adolescéncia, ganhava até presente, né?

Na, na Escola Dominical sempre, n&o era um s6 ano, era direto.”

Discursou sobre a importancia do estatuto e das autoridades da igreja na
producdo de sua identidade. Considerou o estatuto importante no que tange as
proibicdes no que se refere as mulheres ndo puderem cortar os cabelos “muitos
curtos” como se fossem homens, ou seja, “‘muita gente corta chega a pelar mesmo e
fica bem pelado”. Representou a si mesma como seguidora fiel dessa norma o seu
cabelo tinha um “corte regular”, destacou que n&o gostava de corte de cabelo
semelhante ao dos homens. Lembrou que com 15 anos no dia do batismo seu cabelo
“vinha até o ombro”, s6 cortou numa idade mais avancada e quando houve a
“liberacao” na igreja. O pastor Jodo Ximenes também proibia aos “crentes” da igreja ir
a praia no dia de domingo, ressaltou que o banho de praia era permitido se cumprisse
o dever de participar das reunides da igreja. Falou que a vigilancia era constante para
gue vivessem nas normas, harrou que quando um membro faltava quatro domingos na
Escola Dominical, era formada uma comissao pelos oficiais da igreja para conversar
com o “transgressor”’. Tal conversa era realizada com base na Biblia através dos
seguintes passos trilhados pelas autoridades: “um tocava na ‘tecla’ daquele assunto,
se a pessoa ouvisse, bem, se ndo ouvisse né? Aquela adverténcia, vinha dois ou trés

para nao ser ouvido sé por um, para testemunhar a coisa.”

Ressaltou que ela ouvia essa norma ensinada pelo pastor Jodo Ximenes sobre
o dia de domingo como o dia de servir, adorar e prestar culto somente a Deus, ndo
sendo “o dia da pessoa ficar indo pra praia ou pra sai e ‘pra-cola’, e nem se envolver
com isso nem com aquilo (...). Domingo era considerado o dia do Senhor, ndo podia
negociar no dia de domingo”. Também lembrou “da sinceridade por parte de muitos”
em que obedeciam de forma rigorosa, a vigilancia abrangia a participacdo no culto da
“Ceia do Senhor, dia da comunh&o”, porque quando as autoridades da igreja

enxergavam a falta de alguém, era chamado a atencéo.

Fez uma critica ao tempo presente uma vez que os membros vivem como

desejam, dando com o exemplo uma pessoa da sua familia que durante um ano néo

participou do “dia da comunhao” e definiu isso como “estranho”. Nessa definigdo do

outro como “estranho” apresentou a si mesma como fiel a norma do “dia da

=0

comunhao” por ser uma festa “santa”
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.. @ maior alegria, maior gozo, maior satisfacdo quando chega o dia
da Ceia do Senhor, aquela coisa boa, saber que a gente vai, vai,
guando a gente tiver la (no céu) vai ser aquela coisa linda, aquela
coisa gostosa. A gente fica recordando aquilo que ta escrito, muito

7

bom, é uma das festas mais bonitas da igreja € o dia da Ceia do

Senhor...

Foto XIV — Culto de Celebragdo da Ceia como Festa da Fé

| na GRACA € "1NHENMENTU
;‘l  ENHOR < SA &[3»? ‘

Dia de Santa Ceia - 1963
Maestro Herman Barbosa
L A Y

Fonte: Jornal Comemorativo, 80 anos do Coral Robert Kalley da Igreja Evangélica
Congregacional. Ano |, n°® 1, maio de 2005.

Nessas narrativas nao tratamos da evocacao literal da histéria vivida e sim de
depoimentos, em que estd contido “o tempo passado” pesquisado, “os tempos
percorridos” pelas trajetdrias de vida e o “tempo presente” dos depoentes. Ndo somos
ingénuos quanto a relagdo existente entre as multiplas temporalidades, seja na fala da
“jovem do passado”, como na “voz da adulta” e na da “ancid do tempo presente”.
Assim, as narrativas dessas mulheres idosas sdo pensadas como memarias, como
lembrangas das experiéncias, dos sentimentos, dos testemunhos, das visdes, das
interpretacdes de si e sobre os outros que foram filtrados pelas “emoc¢bes do ontem,
renovadas ou ressignificadas pelas emogBes do hoje.” Nas multiplas relagdes de

poder entre memoria coletiva e memoria individual instituido como: “poder de



122

esquecer, de lembrar, de omitir, de silenciar”, com o olhar minucioso na singularidade
de cada uma dessas mulheres (DELGADO, 2006, p.15-16,18,31).

As narrativas efetivadas pela entrevistada A salientam as autoridades da igreja
e, principalmente, o pastor Jodo Ximenes como modelo de pastor que ensinou com
fidelidade as normas, cumpriu seu dever de coordenar a igreja com atos de constante
vigilancia para que todos se sujeitassem em obediéncia. Ressaltou que interpretava as
praticas normativas da igreja como “boa”, porque mesmo tendo Deus como principal
pastor era muito bom quando o lider da igreja: “é a ‘Palavra pura’ mesmo e quando
fala, fala na diregéo e na ung&o, como era o caso do Reverendo Ximenes, de Raul, de
Alexandre era um bom pastor... Claro e havia reveréncia, muita reveréncia.” A imagem
de que o pastor Jodo Ximenes em todas as suas praticas na igreja era um “homem de
Deus”, que realizava tudo com disposicdo e autoridade “dentro dos principios da
Palavra mesmo, com muita autoridade e era pra valer mesmo sem ser na ‘carne’.
Quando era exortagdo, exortagdo, se é consolagdo, consolagdo!...” Todavia a sua
imagem em relacdo ao tempo presente sobre 0s pastores, presbiteros e diaconos é a
que nao estdo cumprindo o dever de conduzir os fiéis na disciplina. Argumentou,

ainda, que todos serao julgados por Deus por todos os atos de desobediéncia.

Em relacdo ao pastor Jodo Ximenes ressaltou que o0 seu ensino era muito
claro. Inclusive em relacéo a divisdo do espaco fisico do templo que era da seguinte
forma: de um lado os bancos sO para as mulheres e do outro lado somente para 0s
homens. A sua leitura acerca dessa norma era de que o pastor cuidava para que a
“maldade” das pessoas nao resultasse em pecado. Criticou em seguida que no tempo
presente os “crentes” dizem que “o tempo é moderno” e transformam as normas para
se adaptar a sociedade. Fixou dessa forma uma leitura da norma como “correta” e
“certa”. Falou que no passado existia “um melhor comportamento” entre os homens,
mulheres e jovens, e teve ainda o cuidado de ndo produzir uma imagem das
autoridades da igreja como “autoritarias” e ‘rigidas”, citou o exemplo de que

“toleravam” que 0s noivos sentassem juntos na igreja.

Interessante destacar a sua aluséo aos oficiais como os vigilantes das normas
que tinham o seu horario de trabalho, e a montagem de uma estratégia para que o
olhar alcancasse a todos com um presbitero do lado direito do templo, outro no lado
esquerdo e outro na entrada do templo. Em que durante os cultos ficavam andando de
um lado ao outro e quando enxergavam o “anormal” se aproximavam para manter a

ordem.
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Pensamos que estas narrativas ndo sdo uma construcdo homogénea e sim
multiplos de sentidos sobre a realidade através de uma releitura esponténea e
induzida, de si e dos outros (os pais, os maridos e as autoridades da igreja) em seus
comportamentos, valores, experiéncias e tradicoes. Estabelecem relagbes entre o
presente e as experiéncias vividas através das reminiscéncias e lembrangas. Também
construiram suas identidades através das relacdes de pluralidade e atualizagdo no
presente, no movimento de selecdo e tensdo, entre o lembrar e o esquecer. Em
imagens idealizadas dos pais, do pastor, dos presbiteros, diaconos da igreja e de si
como seguidores fiéis das normas. Através de lembrancas selecionadas para legitimar
uma identidade fixa, homogénea, como também o ocultamento e condenacdo da
pluralidade feminina em suas praticas: a submissdo aos discursos masculinos
hegemadnicos das autoridades da igreja (DELGADO, 2004, p.39).

S&o importantes as narrativas da entrevistada A sobre suas relagbes amorosas
de namoro, noivado, casamento e separacao, relacdes fora do casamento do seu pai,
suas transgressdes e nessas evocagfes as construgbes de si e dos outros.
Primeiramente, teve uma relagdo amorosa normatizada com um rapaz. Cantavam no
Coral da Igreja e terminaram noivando. Ele almogava todo domingo em sua casa e
participavam dos ensaios a tarde. Entretanto, o noivado acabou e terminou se
casando com um vizinho que lhe conhecia desde crianca. Para ela, o seu vizinho e
futuro marido era um homem que “conhecia a verdade mais ndo era crente”. Afirmou
que o seu casamento se constituiu como um ato de “desobediéncia” a Deus e aos
pais, porque 0s mesmos nao aprovaram e “se revoltaram contra mim”. Para eles foi
um “grande desgosto”, mas ressaltou que continuou sendo “querida pelos pais’.
Aprovou a disciplina que recebeu de imediato da igreja quando confessou as
autoridades o namoro e depois 0 casamento. Assim, estamos diante de uma ruptura e
descontinuidade na identidade congregacionalista. Até que um dia se arrependeu e
produziu um ato de “ajustamento” que compreendia da seguinte forma: “Se ajustar é
pedir perddo e tem mais uma coisa, naquele tempo tinha que pedir perddo perante
toda igreja. Podia ser numa assembléia de membros e podia ser também no culto
solene do domingo a noite”. Confessou que chorou muito por “vergonha” porque

transgrediu a educacéo protestante recebida dos pais:

... hos caminhos do Senhor e uma pessoa que se chamava crente e
depois vir uma artimanha dessa e ser lubridiada e cair numa dessas

e envergonhar tanto a igreja, primeiramente Deus, ndo €, mas ainda
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bem que Ele ndo é vingativo, é perdoador e os meus pais, também

envergonhei.

Com a ideia de que Deus Ihe perdoou ela continuou participando da igreja,
mesmo com os olhares de desconfianca e reconstruiu sua identidade com o olhar fixo
“para o autor e consumador da nossa fé (Deus)”. Narrou que sua tristeza foi porque
rompeu com a forma de vida baseada na Biblia, de que ela como “luz’ ndo podia ter
unido com as “trevas” que era o seu marido. Concluiu que tanto no passado como o
presente a “serva de Deus” ndo deve: “vocé como uma serva do Senhor ta deitada la

com um impio e muitas vezes...”.

Suas lembrangas suscitam imagens do esposo como um ndo convertido a feé,
“impio” e “muito adultero”, apresentou como prova de tal identidade a questdo que ele
morreu assassinato quando morava na Bahia. Evocou a si mesma como “a esposa
legitima” que teve um filho, mas ele construiu trés familias fora do casamento. Com
uma mulher baiana teve um filho, de outra teve trés filhos e uma mulher de Campina
Grande teve um filho. Ressaltou que o fim do casamento foi culpa dele porque “ele me
abandonou, ele foi quem deixou a casa, 0 motivo era as mulheres que ele arranjou
varias vezes (risos).” Narrou que essas traicdes do marido e a separacao resultaram
em revolta “porque eu amava muito a ele, eu tive muita revolta...”, sendo este amor
maior que a levou a subverter em relacdo a educacao recebida dos pais e da igreja.
Falou que foi consolada pela presenca divina porque “‘Quem ama mesmo, ama
mesmo, ama de verdade mesmo, mas o verdadeiro amor € o amor de Deus e isso me
preencheu...”, destacou a superioridade do amor divino como base para superar a
tristeza que fora provocada com o fim do casamento e na reconstrugéo de si. Também
0 apoio e acolhimento dos pais como se ela fosse uma “moga” uma vez que o fim do
casamento para ela se deu quando tinha 40 anos com a morte dele. Narrou que
mesmo com a possibilidade de um novo casamento tomou a decisédo de dedicar sua
vida somente os pais e a igreja: “Ai eu vou so cuidar dos meus pais aqui hessa casa

mesmo, s6 cuidando dos meus pais, dando assisténcia e trabalhando para Jesus.”

Destacou outro tipo de atitude, que segundo a nossa cultura faz parte da
masculinidade ao lembrar que seu pai viveu uma relacdo amorosa fora do casamento.
Mas destacou que era um homem bom que seguiu o ritual exigido pelas autoridades
da igreja para os “transgressores”, efetivando um pedido de perddo numa reunido de

culto da igreja. Além disso, narrou que seu pai ndo abandonou a mée porque era fiel
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“

no cumprimento dos deveres: ele era cumpridor dos seus deveres, muito

responsavel, muito bom dono de casa, muito mesmo.”

Atentamos nas suas narrativas que o espac¢o das mulheres nas atividades da
igreja congregacional era realizado, principalmente, nos cultos promovidos pela Uniédo
Feminina Auxiliadora (ou Sociedade das Senhoras). Destacou algo bem forte em suas
recordag¢des desde a juventude com o trabalho da “Auxiliadora” ao visitar os enfermos.
Eram formados grupos de trés pessoas mediante convocacao feita pela diretoria.
Salientou que esse trabalho reservado para as mulheres pelas autoridades da igreja
no passado era mais evidente do que no presente, porque hoje a iniciativa das visitas
sdo atos particulares e individuais. Afirmou o quanto construiu sua identidade na

vivéncia desse espaco de ser uma auxiliadora na igreja e familias através das visitas:

Hoje se alguém visita, eu pelo menos gosto muito de visitar, e
dependendo da ocasido e do momento, porque sé na minha familia
mesmo, minha familia € muito grande (...). E adoece muita gente e
eu dessa idade procuro da um pouco de assisténcia a familia, ndo

s6 ‘familia sangue’ como familia de Deus.

Ressaltou que enxergava o quanto as pregacbes eram realizadas pelos
homens e no presente a mulher tem um maior espago para pregacdo. Mas também
existiram mulheres com dons divinos, a partir da dedicagdo a oracdo, ao canto e as
curas, assim sua reminiscéncia apresenta uma descontinuidade em relagdo a norma
da igreja uma vez que no periodo era considerado uma heresia essas praticas que
eram ligadas ao “pentecostismo” . Conheceu uma mulher que tinha o “dom de cura”,
Marta Fernandes com o poder de orar pelos doentes e serem curados, destacou que
varias pessoas a criticavam com a idéia de que desejava ocupar o lugar de Deus, mas
as autoridades da igreja aprovavam: “Porque talvez achasse que ela quisesse ser uma

‘deusa’, interpretava totalmente diferente.”

Sobre Dona Morena legitimou imagens desta como icone feminino
congregacional: “Ela era muito viva, muito ativa, muito humilde, muito humilde, ela era
muito atenciosa. Aquela familia me marcou, me marca.” Lembrou-se da sua
participacdo nas diversdes consideradas “mundanas” pelas normas e ressaltou que

ndo participava de festas como o Carnaval “que muita gente gostava de olhar” e as
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dancas nos clubes da cidade. Em relagdo ao cinema falou que quando estava
disciplinada frequentou trés vezes no Capitdlio e Babildnia, mas assistiu filmes
religiosos. Como “transgressora” narrou com alegria: “Mas eu ja tava disciplinada da
igreja, eu aproveitei, né? (risos). Eu aproveitei e participei.” Por ultimo, falou que o
ideal de ser mulher evangélica era viver nas seguintes representagdes: serva
obediente a vontade divina, servir por amor, transcender as circunstancias, e estar
disposta a fazer a obra de evangelizacdo. Através do espirito divino ndo ceder a
tentacdo das obras da “carne, a prostituicdo e tudo que ndo presta”, enquanto viver
nos frutos divinos do “amor, bondade, humildade, benignidade, mansid&o, humildade e
dominio préprio.” A aceitacdo da Biblia como palavra divina e fonte inesgotavel desde
a infancia em casa com os pais através do culto doméstico em que aprendeu a orar,
cantar os hinos e ler o livro “santo”, mesmo tendo os pais “analfabetos”. Fez questao
de destacar que até na velhice o livro sagrado a ordena no seu cotidiano: “Antes de
sair para o médico eu fagco minha primeira oracdo logo cedinho e fago também a
minha leitura nem que seja um ou dois versiculos, contanto que eu nao saia sem Ié a

Palavra...”.

4.3. As mogas andavam muito bem vestidas e tudo decentemente

A entrevistada B™ considerou o inicio da sua conversdo ao protestantismo
congregacional ainda na sua infancia, evocou lembrancas de que morava com 0s pais
num sitio distante num povoado chamado Marinho, muito pobre e sem energia
elétrica. Os pais eram congregacionais batizados pelo pastor Jodao Climaco Ximenes e
cantavam no Coral da Congregagéo do Marinho sob a lideranga da Igreja de Campina
Grande, ressaltou que nasceu num “lar evangélico” com uma educacao efetivada
pelos pais que antes de dormir todos os dias as criancas aprendiam a ter fé. Narrou
que sua familia era muito “crente” e desejavam ouvir as pregag¢oes, com a lembranga
de que o pastor Jodo Ximenes chegava ao Marinho na caminhonete da Igreja de
Campina Grande com alto-falante ligado executando musicas protestantes, descreveu
que iam andando entre os “matos” para participar dos cultos. Falou que a mée morreu
guando moravam em Recife, depois voltaram para o Marinho. Seu pai era como um
“cigano que [viveu] no meio do mundo”, uma vez que ele era barbeiro e durante a

semana trabalhava longe de casa. Também era um protestante que n&o participava da

’* Entrevista concedida 28 de setembro de 2009 aos seus 74 anos de idade, para CJR.
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igreja porque foi eliminado da comunhdo da igreja, mas falou que era “crente” e
cantava os hinos diariamente. Narrou que caminhava muito para ir vé o Coral da Igreja

do Marinho, uma vez por més no “dia da comunhao”, sentava no primeiro banco, trazia
o “tamanquinho” no dedo e quando chegava ao povoado lavava os pés no rio,
colocando-o0s nos pés. Com emocédo descreveu que quando o Coral cantava, fechava
os olhos e sonhava um dia cantar no Coral, mas dizia iSso consigo mesma porque

crianca naquele tempo néo falava com os mais velhos:

... eu fechava os olhos e falava: quando eu crescer, eu canto no
Coral. Era 0 meu sonho, eu dizia comigo mesmo, ndo podia dizer,
porque nesse tempo, menino ndo coisava com os mais velhos, ndo.
N&o era tudo escutando e calado, e eu ficava assim: quando eu

crescer eu canto nesse Coral.

Tais narrativas produzidas na relacdo entre memoria individual e coletiva é
formada por alguns elementos: primeiro, “os acontecimentos vividos pessoalmente’,
ou seja, experimentados e conservados na individualidade da memoria; segundo, 0s
“acontecimentos vividos por tabela”, vivenciados pelos outros (a igreja, familia e
sociedade) sem participacdo direta, mas que se sente participante através do
imaginario que foi construido. Terceiro, a multiplicidade das “pessoas e personagens’,
com aqueles que realmente participaram no decorrer da vida, além daqueles que
tiveram uma participacao indireta na sua vida. Quarto, os ‘lugares da memoéria”, como
relacionados as lembrancas pessoais sem o apoio de um tempo cronoldgico
(POLLAK, 1992, p.201-202).

Sobre sua conversdo continuou a narrativa de que aos 15 anos de idade veio
morar em Campina Grande para trabalhar na casa do pai de Evandro Sabino e cuidar
de uma crianga com o “salario” de ter o “comer” e o “vestir’, considerou essa mudanca
boa porque ficou perto da igreja congregacional. Pois, durante trés anos apenas ia
para a Igreja sem pedir o seu batismo, nesse periodo participava das casas de danca
da cidade como: o “Paulistano” e a “Associagao dos Artistas”. Na noite de Sdo Jodo do
“‘Forréo da Mulata” ia apenas para olhar as pessoas que dangavam. No Carnaval na
Rua Maciel Pinheiro ia também com os 6culos para se proteger do “langa-perfume” e
passeava nas ruas centrais da cidade. Em seguida ia para o culto na igreja “cheia de

confete”, mas destacou que sua participagdo era passiva em tais lugares de diverséo,
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pois seu objetivo era apenas olhar os casais dancando, ficava impressionada com a

beleza dos passos e recusava o convite dos rapazes para dancar.

Nessas caminhadas pelas diversdes da cidade consideradas “mundanas” na
leitura das normas, B fez questdo de narrar que néo cedeu a tentacdo do pecado
fosse através da danca, uso de cigarro e bebidas alcodlicas. Mas somente apreciava a
beleza dos casais dancando com a idéia de que ela ndo nasceu para ser “ruim”: “.. eu
nunca fiz, nunca arrastei o pé pra nada, nunca coloquei um cigarro, nunca botei uma
bebida na minha boca (...). Eu nunca fui pra farra, eu acho que Deus me guardou, eu
néo tinha que ser ruim, sei la...”. Depois de trés anos de caminhadas em que foi
preservada pelo poder divino, falou que necessitava ter “responsabilidade”. Para tanto,
pediu ao presbitero Jodo Canuto para ser batizada, que lhe conduziu para entrevista
com o pastor Ximenes, e respondeu que desejava ser batizada ‘porque eu quero

adquirir responsabilidade”. Assim realizou o sonho de cantar no Coral.

Essas palavras ditas correspondem a uma forma de dizer sobre a cidade de
Campina Grande que a partir desses relatos as experiéncias vividas foram
recuperadas através da reminiscéncia, para 0s que vivem no tempo presente e nao
experimentaram aquele tempo passado da cidade. Na evocagdo de mortos, lugares
gue ndo existem mais, sociabilidades e ritos que foram transformados no presente e
valores desnaturalizados. Na constituicdo de uma “histéria em fragmentos” que
formam um mosaico, sendo a cidade tecida de forma continua. Isto porque as
entrevistadas atuam como “senhoras do tempo” em que recriam o que falam sobre o
passado da cidade cada vez que produzem suas falas. Portanto, nesses relatos
encontramos variados discursos sobre a cidade constituindo-se em “cidade falada,
cidade imaginada e cidade sensivel” (PESAVENTO, 2008, p.7-8).

Suas narrativas sobre as autoridades da igreja na sua triade formada pelo
pastor, os preshiteros e os diaconos, produziram uma idealizacao mais intensa do que
na entrevistada A. Para ela, aqueles homens eram santos que possuiam o poder de
“zelar” e “vigiar” as mulheres para que cumprissem as normas. B buscou construir sua
identidade através de um amor obediente e submisso a esses homens. A imagem do
presbitero Jodo Canuto como “patriarca” da igreja porque era o mais velho, ordem
essa que fora estabelecida pelo proprio pastor Jodo Ximenes. Por causa disto Jodo
Canuto era autoridade de confianga do pastor e o “assessorava” em todas as
guestbes, mas destacou que esse respeito e reveréncia “divina” era um dever em
relagéo aos outros oficiais da igreja, em que “ndés tiamos um temor a eles t&do grande,

todo jovem, todo mundo...”
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Quanto aos oficiais ela considerou que eram homens que possuiam um estilo
de vida diferenciado porque pregavam a “Palavra de Deus e os membros da igreja o
respeitavam “como se fosse um ‘general’, uma autoridade de Deus mesmo...” Os
oficiais ensinavam o estatuto, toda semana os fiéis participavam do “culto de doutrina”
para aprender as normas e as autoridades iam ‘“tudo engravatado, de uniforme, n&o,
ninguém de blusa como vai vender banana na feira...” Ressaltou que na sua igreja
estes cuidavam para que as mulheres obedecessem as normas como: “namoro com
incrédulo”. Nesse caso a pessoa recebia uma carta informando que estava em
disciplina e que se “ndo obedecesse era eliminado”. Era proibido o corte de cabelo,
uso de pintura, “roupa ‘certinha’ ninguém usava, usava roupa até a ‘canela’ assim.”
Para tanto, tinha um oficial chamado Manoel Vieira com a funcdo de “vigia das
mocgas”. Falou sobre a facilidade que ele descobria os namoros desviantes. Ela
legitimou tal pratica como “correta”. Fez uma critica ao tempo presente em que as
autoridades tornaram “leve” a vigilancia em relacdo as jovens que engravidam: “Hoje
em dia as mogas se perdem, arranja ‘bucho’ e vai consagrar a crianga na igreja.”
Enquanto que no tempo do pastor Ximenes sO consagrava uma crianga na igreja
acompanhada do pai, definindo isso como “direito” e que presentemente enxergava
que o “povo” pensava que Deus havia transformado as suas normas. Por isso, para

ela a igreja tornou-se “um santuario profanado”.

A partir das reflexdes de Soihet (1989) que analisou as formas de violéncia
femininas, na cidade do Rio de Janeiro buscamos também um repensar dos discursos
em relacdo as mulheres como seres comandados pela natureza, e pela a
maternidade, sendo aspecto entendido a centralidade do ser, fragilidade e
inferioridade quanto ao homem. No entanto, as mulheres congregacionais em suas
praticas cotidianas, romperam ao siléncio e a conformagéo no sentido da construcéo

de uma identidade fluida e diversa.

As lembrancas de B sobre as normas promovidas pelas autoridades da igreja
foram evocadas na relacdo entre passado e presente de forma diversa, apresentando
0 pastor Jodo Ximenes como homem com uma voz fraca. Mas que a usava como
instrumento divino em suas pregacbes que duravam em torno de 15 minutos. E
importante ressaltar que no apelo final das suas prega¢des as pessoas se convertiam
do “pecado” e “inferno” para o “reino da luz’ da fé protestante. Nesse momento ela

cantou a musica que era utilizada pelo pastor nessas oracdes:
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“O seu tempo passa como a folha quando cai/Que na tem Jesus
guando morre para onde vai? Vai para um lugar onde ndo existe mais
luz/ sé porque nédo creu no Evangelho de Jesus/ E ali o choro e o fogo
e o clamor e a consciéncia acusando o pecador.”

Além dos momentos de pregacdo no pulpito, o pastor Ximenes ensinava as
normas aos membros quando “lia aquelas coisas no livro que ensinava tudinho”.
Realizava variadas reunifes durante a semana na igreja tais como: na segunda, terca
e quarta era o ensaio do Coral, na quinta-feira culto de doutrina, na sexta-feira reunido
de oracao e o domingo era o “dia de trabalhar pra o Senhor”. Recordou que no sabado
a noite a reunido era para os jovens sob a direcdo de um presbitero escolhido,
destacou um importante que foi Sebastido Lima. O roteiro basico das reunides eram
os estudos sobre “os homens da Biblia” como modelos que os jovens deveriam seguir
de obediéncia e respeito ao temor divino, para que resistissem as tentacdes do
pecado. Para ela uma das histérias que Ihe impactou de forma significativa foi a de

José do Egito.

Foto XV — O Coral da Igreja na década de 1958 e a Estética “Pura”

Regente:
Jaime de Paula

Presidente:
Gerson Barbosa
de Menezes

Fonte: Jornal Comemorativo, 80 anos do Coral Robert Kalley da Igreja Evangélica

Congregacional. Ano |, n® 1, maio de 2005.

Em sua narrativa produziu uma realidade de que as mulheres nesse periodo

usavam roupas com “beleza” e “decéncia” em seus vestidos longos, criticou o tempo
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presente em que as mulheres usam “calgca comprida” e comparou com o passado que
guem usava esse tipo de roupa eram as prostitutas, as mulheres da zona do
meretricio da cidade chamada de “Mandchuria”. O uso de pinturas era com “decéncia”
e ressaltou que as primeiras mulheres a cortarem os cabelos na igreja foram as filhas
do pastor Jodo Ximenes. B interpretou que esses atos das filhas do pastor

contribuiram para sua morte tdo cedo vejamos:

“Quem primeiramente cortou cabelos foi as filhas dele, quem cortou
cabelo foi Junia, a filha fugiu e casou com ‘incrédulo’, aquilo
contribuiu pra ele morrer, ele era pra ta vivo. Foi melhor morrer do
que ficar sofrendo dentro de casa. Entdo tudo isso aconteceu.”

Outra questdo interessante corresponde a lembranca de como o pastor
Ximenes ensinava sobre o “pentecostismo” e a forma de “batismo” da Igreja Batista.
Ressaltava sempre que aqueles que desejavam seguir essas doutrinas a “porta da
igreja” estava aberta para que modelassem suas vidas com esses caminhos. Ela
afirmou que aprendeu na sua igreja (como sua casa) a obrigacdo de preserva-la bem
€ ndo viver na “casa” dos outros: “Eu me acostumei na minha igreja que cada um tem
a obrigagcdo de cuidar de sua ‘casa’ [mae], deixar a sua ‘casa’ para ir pra ‘casa’ dos
outros, eu aprendi na minha igreja.” Ressaltou que a autoridade do pastor Ximenes
também abrangia o Coral da Igreja uma vez que a programacao teria que receber a
sua autorizacdo. A obediéncia as suas ordens era praticada por todos em “siléncio”:
“porque quem manda no Coral é o pastor da igreja”. A entrevistada B exaltou o poder
do pastor Ximenes e dos oficiais da igreja como se fossem divinos principalmente no
que se refere ao adestramento das mulheres pelas normas. Ressaltou em tom
amoroso a imagem de sua submissao e resigna¢cdo na modelagem da sua identidade

a partir desses poderes masculinos.

Em relacdo a Dona Morena nédo reforgcou a idéia de que se tratava de uma
mulher icone congregacional. Para tanto recorreu a sua propria experiéncia e a de
outros como a da sua avé. Narrou que ndo conheceu Dona Morena na sua juventude,
mas somente em sua velhice e que conviveu com ela. Lembrou das histérias contadas
por sua avé que a considerava “braba” e “ciumenta” e que fez o pastor Ximenes sofrer
porque produzia histérias imaginarias: “ele sofreu muito na méo dela.” Ressaltou que
ela s6 se tornou modelo depois de “velhinha”, mas na juventude a imagem era de
“‘ciumenta” e narrou qual foi o motivo da disciplina de Dona Morena na igreja e que

fora efetivada pelo esposo que discutimos no capitulo anterior. Para B, ela foi
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eliminada da igreja porque tratou com violéncia a empregada da sua casa, porque esta
derramou &gua quente sobre seu filho que morreu, destacou que todos sabiam dessa

histéria e justificou tal pratica por causa do seu jeito “brabo” de ser.

Recorreu a lembranca de que ela ndo aprovara o casamento de uma das filhas
pelo noivo ser “pobre”, mas narrou que o mesmo foi realizado porque o: “amor néo faz
diferenca, né? Quem quer bem néo faz diferenga.” Destacou de que ela morou com
essa filha e quando o casal dormia a tarde depois do almoco, Dona Morena chamava
todo tipo de “palavrdo” e B diz que ouviu isso da prépria filha, fez uma avaliacdo

desses atos:

“Nao pode entrar nem no quarto, mas era o marido dela, ndo podia
nem descansar um pouquinho la. E ela ficava la ‘esculhabando’ com
ela (...). Nao era pra da surra na empregada, o marido dela a eliminou
por isso. Era mansa?”

Nesse sentido, a entrevistada B promoveu uma desconstrucdo nas
representacbes sacralizadoras sobre Dona Morena como icone feminino
congregacional com uma identidade fixa e homogénea, mas criou imagem desta em
desviante e transgressora das normas. Através de atos de uma identidade fluida a
medida de cada momento através de golpes que rompiam com a passividade e

submisséo exigida.

Em outro momento da entrevista B lembrou que um homem da igreja com
poder econdmico, uma “paixdo cega” por ela. Ele era bonito, casado e com filhos,
destacou que necessitava fugir da tentacdo de experimentar uma relacdo amorosa
fora do casamento que fatalmente resultaria em “escandalo”, assim aproveitou a

73

oportunidade dada pelo poder divino: “.. e eu tive que fugir disso ai pra poder sair

dessa situagdo, um escandalo é muito ‘feio’ no evangelho. Pra ndo escandalizar o

P

evangelho eu casei com ‘incrédulo’.

A lembranca de um dia em que ele a convidou para entrar no seu carro e
perguntou se ndo desejava estudar no Seminario Teoldgico Betel Brasileiro para ser
missiondria, pois estava disposto a manter-lA com todas as despesas pagas por ele,
mas diz que ndo cedeu a esse convite porque viveria na dependéncia dele: “.. Subiu
assim um ‘negoécio’ em mim, eu disse: vou néo, para fugir da situagdo porque eu ficava
a mercé dele. ‘Caba’ dava tudo, enxoval de dentro e fora, ai eu chegava ndo me

casaria e ficava a mercé dele, ndo era ngo?”
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Em sua narrativa discursou que o0 seu casamento com um homem nao
protestante foi um ato de fuga de uma “tentagdo” considerada de maior
“pecaminosidade”. Todavia argumentou que ndo se arrependeu porque finalmente
teve sua casa e acabou com um sofrimento de viver “nas cozinhas dos outros”.
Representou o esposo como um homem que no inicio do casamento lhe proibiu de
participar das reunibes da igreja, mas ela resistiu porque “ele me achou dentro da
igreja”. Narrou que ele durante o namoro participava da igreja para lhe levar presentes
e detalhou uma conversa em que o argumento dele era: “eu queria pegar o ‘peixe’, no
entanto, a fala dela foi: “pegou o ‘peixe’, mas o ‘peixe’ ndo vai sair ndo”. Também um
homem que a “crucificava” através de uma relacao amorosa fora do casamento e que
ele morou com uma jovem, no entanto, depois de dois meses foi abandonada com

dois filhos e voltou a viver com ela.

Interessante atentarmos para a leitura construida pela entrevistada de que
sofria o resultado da sua escolha de viver com um homem considerado “incrédulo” que

“

nao “tem o que da”’ e dizia consigo mesma: “.. quando ele judiava comigo, estou

pagando o meu ‘preg¢o’.” Na tessitura de um sentido para sua situagédo de disciplina se
fundamentou na fala do presbitero da igreja Sebastido Lima que ela admirava muito,
no discurso de que o “crente” mesmo quando disciplinado estava melhor do que os
que viviam nas praticas do “mundo”, e reconstruiu uma fala dele: “minha filha é o
sequinte, o pior ‘crente’ é melhor que o melhor ‘incrédulo’, porque o pior ‘crente’ tem o

temor de Deus que o ‘incrédulo’ ndo tem.”

Por dltimo, B em suas narrativas legitimou perfis femininos e masculinos
congregacionais idealizados e condenou as praticas consideradas “anormais”. O perfil
feminino no periodo do pastor Jodo Ximenes era cumprir o dever de ser ajudadora do
marido, na igreja o seu espaco de trabalho consistia em ser professora em varias
classes e na Unidao Auxiliadora Feminina em que as mais “velhas” ensinavam as mais
“novas” com base na Biblia. Criticou o seu tempo presente em que as mulheres ja
casam com uma vida de trabalho intensa, com saida de casa pela manha e chegada
somente a noite, fez uma leitura dessa préatica como abandono dos filhos que néo lhes
conhecem e os ‘jogam” para as “drogas” porque a mde n&o cumpriu sua misséo de
educa-los. Argumentou que por causa do trabalho algumas mulheres maltratam os
maridos atraveés da humilhacéo cotidiana porque os seus salarios sdo maiores. Nesse
sentido, recorreu a um exemplo de uma colega da classe na Escola Biblica Dominical
no qual o marido “s¢ vive assim, ndo pode levantar a cabeg¢a mais de tanta humilhagédo

que passa...”.
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Para B o problema que provocou consiste na “muita liberdade” que foi
concedida as mulheres pelos homens e assim ndo cumprem o seu dever de ser uma
boa dona de casa: “A mulher era pra ser boa dona de casa, ndo tem isso escrito na
Palavra, ser boa dona de casa.” Para tanto, representou a si mesma como corpo
“santo e “puro” de uma dona de casa que trabalhava no cuidado da casa para que
tudo ficasse “limpinho” e em “ordem”, dos seis filhos e do marido. Ao mesmo tempo
reforcou o papel masculino ao exemplificar que o marido fora um trabalhador que
cumpria o dever de sustentar a casa e a familia, mesmo com suas praticas
“malvadas”, destacou que ele nao lhe permitia outro trabalho além do cuidar da casa.
Mas teve que trabalhar quando o marido adoeceu e ficou impossibilitado de sozinho
sustentar a familia, destacou que foi por necessidade e isto ndo |he trouxe tristeza:
“Mas quando ele adoeceu, tive que trabalhar, porque fui obrigada, porque o dinheiro
gue ele ganhava nao dava pra os filhos comer (...). Senti tristeza ndo, porque tava

sabendo que ali foi necessidade”.

Na sua narrativa sobre o trabalho das mulheres exaltou um lugar que tem sido
reservado as mulheres nas sociedades ocidentais desde longa duracdo de um tempo,
um trabalho na ordem do espaco doméstico, da reprodugdo, sem valorizagdo e
remuneracdo. No exercicio de oficios circunscritos como ajudantes dos maridos como
no artesanato, na feira ou na loja. Assim, condenou o tempo presente com suas
transformagdes quanto a maior liberdade das mulheres e como romperam ao lugar de
reclusdo como companheira submissa do marido. B desprezou ou era suficientemente
informada acerca dos variados movimentos de lutas femininas para que exercesse
diversos tipos de trabalhos com dignidade e liberdade como: os de domésticas, as de
operarias nas fabricas, as profissdes do setor terciario de vendedoras, secretarias,

enfermeiras, professoras e nas artes (PERROT, 2008, p.109-128).

Para ela, no entanto, a identidade ideal da mulher congregacional era de ser
exemplo de fidelidade a Deus, diferente do “mundo”, sabia na constru¢ao de um lar
feliz e firmeza nas normas da “Palavra de Deus”. Mais uma vez criticou o tempo
presente de que ndo consegue enxergar mais a diferenga entre “as mulheres do
mundo” e as da “igreja”. Analisou que o problema estava no momento da conversao
qgue ndo promovia mais as mudangas necessarias em relacéo as praticas “mundanas”.
Destacou que um dos aspectos que demonstravam esse problema consistia nas
mulheres que ndo se vestem mais “decentemente”, mesmo durante as reunifes da

igreja, que representa o “santuario de Deus” conforme norma da Biblia:
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“uma mulher bem vestida é muito bonita, com uma roupa bem
vestida, ndo precisa ta la nos pés ndo, nem as mogas até aqui ndo. E
bem bonito uma mulher bem arrumada, é bem bonito.”

Lembrou do pastor Raul de Souza Costa, que substituiu o pastor Jodo Ximenes
na direcdo da igreja, de que eles ndo permitiam as mulheres o uso de calca comprida.
Ao evocar uma fala do pastor Raul lembrou que para ele a mulher era considerada
“simbolo sexual” e quando usava esses tipos de roupa provocava nos homens o
desejo de mostrar os membros intimos do corpo. Mais uma vez inventou a si mesma
como uma mulher evangélica que andava bem vestida em todos os lugares (na rua,
6nibus e consultério médico), em que as pessoas perguntavam se ela era “crente”
porque enxergavam nela “diferenga” um “brilho”. Ressaltou que aprendeu tudo isso ha

Biblia e construiu sua identidade com “alicerce”.

4.4. Era o amor, abnegacéo e separagdo do mundo

A partir das rememoragdes da entrevistada C’°, aqui discutimos como ela
construiu discursos de si e sobre 0s outros, suas representacdes diversas das praticas
femininas e masculinas foram evocadas como nas entrevistadas anteriores numa
relacdo diversa entre o tempo passado e o tempo presente nas malhas de uma
memoria social. Mas ndo podemos desprezar a singularidade das suas lembrancas na

manifestacdo das emocdes e subjetividades.

Sobre sua conversdo ao protestantismo congregacional evocou a infancia, a
educacdo da sua mae, o pai, 0 padrasto e o batismo na igreja. Narrou que viveu a
infancia no contexto do catolicismo, sua mae era muito catélica e fazia a maior novena
durante a Festa de S&o0 Jo&o da cidade, com um altar que “alcancava” toda a rua onde

moravam, com tantos santos e velas.

Os pais eram proprietarios da segunda barbearia da cidade e o pai morreu
qguando tinha nove meses de idade, mas a mée por ser uma mulher com caréater
“firme” e de “fibra” administrou a barbearia durante onze anos com a ajuda do filho
mais velho. Depois de onze anos vilva casou-se também com um viavo e barbeiro

representado como protestante “desviado” da fé, mas que nao participava das coisas

” Entrevista concedida em 30 de setembro de 2009, aos seus 83 anos de idade, para CJR.
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“mundanas”, com o temor de Deus e ndo revelou no dia do casamento sua fé.
Lembrou que o padrasto fez um convite a sua mae lhe acompanhar em determinado

lugar que como “bom”.

Falou que a méae aceitou o0 convite para participar de um culto na igreja
congregacional, ressaltou o quanto ela voltou admirada porque 0s crentes eram
“‘unidos”, amavam uns aos outros, comparou com sua igreja que era a Catedral e a
inexisténcia disso. A entrevistada C discursou sobre o seu desejo constante de chorar
porque no tempo presente as reunides na igreja ndo s&o marcadas pela

confraternizagdo, companheirismo, dedicacdo e amor como no passado:

... da vontade de chorar, porque eu ndo quero que vocé ‘bote’ ai, mas
a ‘frieza’ que ha hoje, porque naquele tempo era ‘meu irmao’, ndo
tinha paz do Senhor (...). mas era uma confraternizagdo entre os
irm&os. Hoje muita gente ndo se conhece, conhece o culto tudo, até
sabe, mas ndo tém aquele amor, aquela dedicacdo, que eram irmaos,
irmaos mesmo.

Narrou que a mae continuou participando das reunibes na igreja
congregacional e levou sua irm& mais velha como companhia, o resultado foi a
conversao e batismo. Depois ela e os irmaos tinham o dever de acompanhar a mae
nas reunides da igreja mesmo ndo gostando no inicio, destacou que a educacao na
familia do passado era marcada por uma maior unido entre os seus membros: “o
regime do passado nédo é o regime do presente para muitos lares, né?” Lembrou como
ela e as irmas foram educadas na nova fé, também a confianca da mée nelas e a
pouca liberdade que tinham de caminhar pelas ruas da cidade. Falou das diversdes
saudaveis na cidade para as familias como: os convites que sua mae recebia de
familias importantes para participar nas festas dos clubes, por exemplo, o “Eden
Clube”; as “matinés” aos domingos, os cinemas lembrou dois, o “Cinema Apolo”
localizado na Rua Maciel Pinheiro voltado as familias importantes e outro direcionado
para as familias populares, mas que ndo recordou o0 nome. A imagem da mae como
uma mulher “sabia” que ndo Ihes obrigou a participar da igreja, C falou que participava
da Escola Biblica Dominical na igreja com mais prazer e obediéncia a educacdo da

mae.

Em tais lembrancas sobre Campina Grande em suas diversdes e ruas centrais

destacou que a cidade era um lugar em que homens e mulheres viviam sua
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materialidade, sociabilidade e representacdes. Constituindo-se um fenémeno de
percepcdo das emocdes e sentimentos oferecidos ao nela viver. Também com
manifestacbes de utopias, esperancas, desejos, medos, individuais e coletivos.
Pensamos a cidade através dos olhares dessas mulheres idosas na relagdo de
alteridade com o passado em suas representacfes de tempo e espaco, com um
espaco formado por varias temporalidades e sentidos (PESAVENTO, 2008, p.3-5).

Outra questdo importante foi sua narrativa mais positiva dos trabalhos
femininos, primeiramente observou a diferenca do tempo presente marcado por uma
definicdo estabelecida de “que toda mulher trabalha”. Falou da irma com um trabalho
numa “casa de miudezas”, que pertencia a um homem da familia. Enquanto ela na
juventude estudava e trabalhava num “banco de feira’, depois numa “casa de
miudezas” localizada na Rua Joao Pessoa e era responsavel pela se¢do de vendas no
atacado. Definiu o ambiente de trabalho como um lugar de “muito respeito”, destacou
gue existiam outros trabalhos para as mulheres, algumas tinham formagéo superior e

exercia funcdes de responsabilidade como a dela.

N&o trabalhamos com a ingenuidade de que nessas narrativas encontramos o
passado recomposto em sua literalidade e totalidade, mas que tratamos de memérias
seletivas. As memoérias herdadas ndo se restringem ao fisico dessas mulheres,
também recebem flutuacdes do momento de sua articulagéo e expresséo, ou seja, as
preocupacfes do momento constituem as memorias. Tais memoérias correspondem a
um “fenbmeno construido” a partir da individualidade com criagdes tanto conscientes
ou inconscientes, através de um trabalho de organizagdo num movimento em que
grava, recalca, exclui e relembra (POLLAK, 1992, p.203-204).

Nas lembrancas evocadas sobre as normas congregacionais instituidas pelas
autoridades da igreja também a entrevistada C partilhou com as outras entrevistadas a
perspectiva de “exaltacdo” ao passado e “condenacao” do presente. Narrou que as
normas na igreja também devem ser efetivadas no tempo presente como era no
passado, baseadas na Biblia, que segundo ela, ndo consistiam em “politica” e
“fanatismo”, mas na necessidade de viver diferente do “mundo”: “Ndo podiamos andar
como o ‘mundo’, ndo podemos. Nao somos diferentes? Fomos comprados, nés somos

luz e 0 ‘mundo’ é luz? O mundo é trevas.”

Sobre o presbitero Jodo Canuto ressaltou que era um homem que falava com
‘calma” e “devagar”, por isso era chamado “a calma da igreja”. Em relagdo aos

disciplinados narrou que na igreja tinha os que “acolhiam” e “desprezavam”, mas a
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pessoa se afastava das atividades e em geral o sentimento era de tristeza como de

alegria quando os “transgressores” eram transformados pelo poder divino.

Em relacao as normas de proibicdo no “corte do cabelo”, “pinturas com
excesso” e roupas “extravagantes” falou que tinham o fim de produzir uma “vida
diferente” nas mulheres por obediéncia a “Palavra de Deus”. Nos dias de hoje né&o
existe “regeneracgdo interior” e concluiu que isso representa a falta de disciplina na
igreja. Narrou que experimenta estas transformagdes como uma “censura interior” e a
acusacdo de muitos de que nao aceita por ser “velha”. Lamentou ainda que “muita

coisa a igreja entrou na sociedade ou a sociedade entrou na igreja’.

A sua leitura do presente como um tempo em que as mulheres vivem uma
maior “independéncia” e ‘“liberdade”, é conjugado ao sentimento de “saudade” e
“tristeza” porque o “mundo entrou muito na igreja” e as autoridades da igreja nao
cuidam da disciplina. Enquanto que no passado quando as pessoas iam ser batizadas
eram questionadas se realmente estavam preparadas para fazer parte da igreja. Tinha
0 conhecimento da necessidade de constituir uma “nova vida” com outros costumes a
partir do amor e separacdo do mundo: “Eu sabia, eu sabia o que ia fazer, eu sabia o
que é que eu ia enfrentar: era 0 amor, era a abnegacao, era diferenga do mundo, era a

separagdo do mundo.”

Ressaltou que ndo podia admitir uma “moga” ser batizada na igreja com um
“vestido imoral”’, mesmo sendo a “moda” da sociedade, porque para ela a “moda” faz
parte do “mundano” e das “trevas”. As mulheres congregacionais necessitam instituir
uma identidade marcada pela diferenca resultante da sua conversdo que a
transformaram em servas de Deus: “A moda nao é de Deus, a moda ndo é para o
crente, o crente é diferente, tem que haver diferenca... E por que eu estou velha? N&o.
E o meu ‘porte’ como uma serva do Senhor.” Fez um contraste entre uma mulher
“‘mundana” e uma mulher “crente”, a primeira vive e ama os “costumes” do mundo,
afirmou que existem varias “crentes mundanas”. Enquanto a mulher “crente” tem um
“porte diferente” que comprova sua transformacdo como filha de Deus manifesta na
forma em que se veste, ama, no trato com 0s outros, na conduta e no trabalho. Na
consciéncia da escritura de tais praticas em si por respeito e submissdo a palavra

divina e falou que no passado esse contraste era enxergado de forma muito rapida.

Discursou que no tempo passado as mulheres na igreja viviam em maior
obediéncia e submissdo ao marido porque amavam as normas da Biblia. Criticou o

tempo presente em que varias mulheres transgridem essas normas por causa do
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trabalho profissional, para a entrevistada C o trabalho ndo representa uma barreira
para o cumprimento do dever da “obediéncia” e “comunhdo”. Vé-se como modelo fiel
de obediéncia das normas desde a juventude em que tais deveres eram vividos nao
como algo rigido e obrigatério da igreja; nem por se considerar melhor que 0s outros;
nem por ser velha ou “beata”. Mas porque sua identidade teve uma centralidade nas

normas na definicdo do seu “porte” de vida em todas as coisas do cotidiano.

Pensamos as sensibilidades femininas suscitadas por esses depoimentos,
primeiramente como uma forma de apreensdo no conhecimento do mundo, uma
reacdo diante da realidade que n&o brota da racionalidade e de construcbes mentais
mais elaboradas. Como uma forma de ser e estar no mundo, manifestada em
sensacdes e emocgdes, numa reacdo quase imediata afetada por fenébmenos fisicos e
psiquicos. Em segundo lugar, as sensibilidades como “manifestacées do pensamento
e do espirito”, em que a reagdo primaria foi organizada, interpretada e traduzida em
termos considerados mais “estaveis e continuos”. Em que as reacbes se
transformaram em “sentimentos, emoc¢des e estados de alma”, produziu assim um

“arquivo da memoria” que cada uma carregava (PESAVENTO, 2008, p.2-3).

Sobre Dona Morena as suas opinides correspondem ao “enquadramento da
memoria” efetivado pela a familia, as autoridades da igreja e no depoimento da
entrevistada A, através de um relato curto e repleto de siléncios. Ressaltou que se
trata de uma mulher dedicada, hospitaleira e boa. Narrou que enquanto o pastor
Ximenes era mais “calado” e “reservado”, ela mais “comunicativa” e “positiva”.
Concluiu dizendo que néo podia falar contra ela, por que: “ela queria tanto bem a mim,

queria muito bem a mim e ele também.”

Importante destacar as suas lembrancas sobre o seu casamento que durou
apenas sete meses, a leitura do sofrimento de ser traida pelo marido com mulher
prostituta e narrou sobre sua intimidade amorosa. Discursou que ndo se arrependeu
de ter casado porque nao desejava ser “beata”, mas construir um lar e fez isso por
amor. Falou que era “timida” e ndo muito “namoradeira”, quando se interessava por
um rapaz encontrava logo um “defeito”. Assim, em tom de perplexidade declarou que
ndo sabia como conseguiu casar e fez a leitura de que casou por permissdo divina
para lhe fazer um chamado de ser missionaria. Muitas vezes se lamentou dos seus
sofrimentos por causa do marido, afirmou da impossibilidade de contar essa histéria

com detalhes.
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Narrou que o fim do casamento aconteceu de forma rapida levando a alguns
duvidarem da sua virgindade pela questdo de ter vivido somente sete meses com o
marido. Destacou que j& no quinto més ele tinha uma relagdo amorosa com a
prostituta chamada “Chica Boa” do cabaré de Carminha Vilar. Para ela o marido fora
“‘muito malvado” e que lhe “maltratava” chegando a Ihe proibir de participar das
reunides da igreja. Tentou negociar com o argumento de que continuava protestante,
mas n3o teve solucdo e expressou o0 seu sentimento assim: “E terrivel, vocé ama a
Deus, vive pra ele, é dele, mas ¢é ‘presa’.” Também foi desprezada por ele, evocou a
lembranca de uma viagem dele para Sdo Paulo em que trouxe dois vestidos: um cor
de rosa com uma renda e desenhos de flores para ela, o outro de cor prateado para
amante e expressou que ele Ihe maltratava ndo com violéncia fisica, mas com
desprezo sexual: “.. ele me maltratou muito, maltratava ndo era batendo nao, era
desprezo.” As aventuras amorosas do marido fora do casamento com “Chica Boa”
resultou em gravidez. Para ela o feminino “mundano” representado por uma mulher de
cabaré que conhecia as “artes do sexo” tinha o poder de tornar o homem dependente:
“.. porque uma mulher, uma prostituta, uma mulher de cabaré, sabe fazer muito bem

com um homem, sabe transforméa-lo.”

Falou um pouco mais de como o marido fora “malvado” destacando ele nao
suportava viver com ela e que durante as relagbes sexuais ele a considerava
insuportavel: “.. ele quando tinha relagdo comigo, ele dizia: ‘eu ndo gosto mais néo, eu
ndo quero mais isso’, ele ficava debochando assim”. Como uma “boa crente” que era
enfrentou isso com atos de resignacdo e siléncio, porque ndo desejava o fim do
casamento: “Eu tive muita resigna¢do, ndo havia discusséo, eu acredito que sim (por
ser crente) e em segundo lugar, eu queria que ele voltasse, foi muita tristeza em deixa-

lo, eu deixei diante das circunstancias que ele ja tinha me deixado.”

Nessas imagens evocadas surgem personagens diversos que correspondem a
uma realidade variada sobre os “femininos” e “masculinos”, dai reconhecermos “a
diferenca dentro da diferenga”. Aqui, “mulher” e “homem” ndo se reduzem a meros
aglomerados, nem a generalizacbes e premissas preestabelecidas. Na verdade nos
desfazemos das nocdes abstratas de “mulher” e “homem” como identidades Unicas, a
- histéricas e essencialistas. E pensamos esses personagens no sentido de
diversidade no contexto da historicidade de suas inter-relacdes (MATOS, 2006, p.293-
294).

Por ultimo, atentamos as suas narrativas sobre o fim do seu casamento. Assim,

terminou reinventar-se nos moldes da sua fé protestante. Para ela o seu marido era
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um “fraco” e ela era “controlada” porque num dia ele falou que se o casamento
acabasse ela teria que devolver a alianca. A entrevistada C narrou que chegou um
tempo de ndo querer comer por causa dos atos do marido. Sua mae que era
conhecida na cidade soube pelas conversas do povo o sofrimento da filha e um dia foi
Ihe buscar da casa do marido, mas rejeitou o chamado da mée, o marido ficou com
raiva e revoltado porque a esposa ndo ouviu a mae, lembrou a fala dele sobre os
motivos de que lhe tratava daquela forma: “(Ele) to lhe maltratando, fazendo com vocé
pra matar sua mée, ela veio lhe buscar’. (Ela) ‘E ele queria que eu fosse embora’. (Ele)

Va embora, sua mae nao veio lhe buscar, porque vocé ndo vai embora.”

Evocou com muita emogdo que em outro dia ele tentou tirar-lhe a alianca e ela
rejeitou, mas continuaram as tentativas. A partir dai, a sua leitura de que aquela
alianca pertencia a mulher do primeiro casamento dele (ele era vilvo) e nao teve
coragem de comprar outra, argumentou que seria mais honroso se a tivesse dado
para a filha. Finalmente, a mando dele as empregadas a trancaram no quarto para lhe
tirar a alianca, narrou da sua tristeza quando decidiu sair de casa sem a “alianga do

seu matriménio”.

A sua saida de casa na Rua Jodo Suassuna no centro da cidade, um
adolescente que morava vizinho |he pediu para que ndo fosse porque seria muito
“pior”. Mas continuou sua caminhada pela Rua Jodo Pessoa as doze e trinta da tarde
pelas ruas que formavam o centro comercial da cidade e as lojas estavam fechadas
como de costume do periodo. Falou que estava desesperada nessa caminhada com a
mé&o na cabeca e chorando muito alto, os comentarios no outro dia eram para saber
guem era a mog¢a que andou chorando pelas ruas, mas ninguém descobriu. Dai, ao
invés de ir para casa da mde que morava em rua central da cidade, Peregrino de
Carvalho, resolveu se hospedar na casa da irma em outra rua do centro, Vidal de
Negreiros, e ndo morou mais com a mae. Apés o relato desses fatos concluiu que o
casamento aconteceu por um chamado divino para dedicar sua vida como missionaria
na evangelizacdo, a sua duvida é porque Deus lhe chamou dessa forma: ... Ai,

ganhei o mundo, passei seis anos fora, mas néo voltei mais pra casa de mée.”

Nesse contexto de reinvencdo de si enfatizou o quanto as mulheres da igreja
congregacional lhe acolheram e fizeram reunifes para decidir o destino dela. Dai, lhe
aconselharam a estudar no Seminario Teologico Betel Brasileiro, em Jodo Pessoa,
para ser missiondria, quando chegou |4 a diretora conhecia sua historia e concluiu que
ndo tinha condi¢cdes de ingressar em regime de internato naquele ano, lhe orientou

para que permanecesse na igreja durante um ano envolvida nas atividades. No
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Seminério estudou durante trés anos e durante o primeiro ano chorou muito porque
estava “debilitada” “Mas eu no primeiro ano chorava muito, chorava, chorava,
chorava. Nao era por saudade dele, era o fisico, debilitado. Chorava, chorava,

chorava, qualquer coisa chorava, mas Deus me deu forga.”

4.5. Filho de mulher da vida ndo tem pai

A entrevista concedida por D’® foi marcada por uma narrativa sobre si cheia de
siléncio e esquecimento em relacdo as suas praticas transgressivas e de outras
mulheres, salientando que ndo tinha prazer em falar desse assunto: “.. ai, de qualquer

maneira esses crentes confundindo eu ndo gosto nem de lembrar.”

Em relacdo ao espaco das mulheres nas atividades da igreja fez uma critica As
reunides da Unido Auxiliadora Feminina: “Mas eu ndo vou falar disso porque eu ndo
gostava, de negécio de ir pra igreja pra ouvir aquelas coisas, aquelas mulheres
conversando, conversando. E eu digo: eu ndo vou, vou ndo, e nunca fui, nunca fiz
parte da Auxiliadora.” A singularidade dos seus depoimentos foram as evocagfes
sobre o0 seu casamento que diferente das outras entrevistadas foi efetivado conforme

as normas.

A sua narrativa sobre a sua conversdo ao protestantismo congregacional é
marcada por imagens da familia quando da sua infancia e juventude. Na infancia falou
da perseguicdo aos protestantes provocada por Frei Damido na cidade de Esperanca,
sua alegria por ele ja esta morto e a magoa porque fez “muito absurdo”. Destacou que
o Frei definia os crentes como “bodes”, e que estes receberiam a “excomunhao”.
Ameacava o0s catélicos que iriam para o “inferno” se, porventura, ajudassem a algum
“crente”. Os protestantes foram proibidos de fazer compras nos mercados, por isso
sua familia veio para Campina Grande porque nao tinham como sobreviver. Com a
mudanca passaram a participar da igreja congregacional. Salientou que 0s seus pais
eram analfabetos, mas néo viviam em confuséo e brigas porque tinham o temor de
Deus e nédo falavam contra o pastor da igreja porque lhe considerava “homem de
Deus”. Destacou que ela e os irmdos tinham um bom comportamento na igreja,
participavam das reunifes de culto e aos 14 anos foi batizada quando comecou a

participar do Coral por convite do pastor Jodo Ximenes.

’® Entrevista concedida no dia 29 de outubro de 2009, aos seus 73 anos de idade, para CJR.
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Os presbiteros e didconos da igreja como “rigidos” e “ignorantes” em contraste
com o pastor Jodo Ximenes, mas em relacdo as normas efetivadas por eles sobre as
mulheres nas proibicbes quanto aos cortes de cabelos, uso de pinturas, namoros e
cinemas, representou como zelo e falta de “vergonha” dos que se divertiam no cinema
mesmo sabendo que: “.. se eu sei que é pecado, o crente ta dentro do cinema, néo é
certo, porque eu vou?” Falou que aprendeu com os pais o0 dever de respeitar as
autoridades da igreja como “homens de Deus” e ressaltou a responsabilidade destes
em cuidar para que o pecado ndo venha sobre os fiéis. Todavia, aproveitou para fazer

“

uma critica aos oficiais que abusam do poder: “.. e estdo na igreja (os oficiais) pra
dominar a coisas erradas, mas 0 negoécio € que quando é,quando sdo diaconos

pensam que é pra mandar no povo, né? Nao sabe tratar as pessoas...”

Essas construcbes da memoéria sdo formadas por um “sentimento de
identidade”, no sentido de que essas mulheres adquiriram no decorrer da vida
imagens de si, para si e para os outros. Na invencdo desse sentimento destacamos
trés elementos: a “unidade fisica” como sentimento de ter fronteiras fisicas no corpo
delas ou fronteiras de pertencimento ao grupo; “a continuidade dentro do tempo” tanto
no sentido fisico como no psicolégico e moral; o0 “sentimento de coeréncia” na busca
por uma unificagdo dos diferentes elementos do individuo num movimento de
reconstrucdo de si. Tais criagfes sdo entendidas como um movimento produzido em
referéncia aos outros através da negociacdo na definicdo dos critérios de
aceitabilidade, admissibilidade e credibilidade. Portanto, ndo pensamos a identidade e
a memoria como “esséncias de uma pessoa ou de um grupo”, porque também temos
“o trabalho da prépria memdria em si” em que quanto mais constituida, ela realiza um
trabalho de manutencéo, coeréncia, unidade, continuidade e organizagdo (POLLAK,
1992, p.204-206).

A representacdo sobre as autoridades da igreja foi produzida na evocacdo de
lembrancas em que aparecem os tempos do passado e presente, com as praticas das
mulheres dos pastores da igreja e de um diacono que exerceu grande vigilancia sob
as mulheres que participam do Coral. A imagem dos oficiais como “ignorantes” esta
relacionada a uma lembranca sobre o pastor Alexandre Ximenes (filho mais novo do
pastor Jodo Ximenes que coordenou a igreja na década de 1980). Lamentou com
tristeza que ele ndo sucedeu o pai durante muitos anos, por culpa dos presbiteros da
igreja. Falou que Alexandre Ximenes casou com uma “‘mulher rica” e que Dona
Morena ndo aceitou esse casamento como no dia da cerimdnia se dirigiu para o

templo congregacional chorando muito. A questdo destacada pela entrevistada D foi
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gque o casamento ndao durou muito que sua esposa desejava comprar um vestido e ele
“coitado” nao tinha o dinheiro suficiente para tal compra. Nisso o presbitero Gide&o
lembrou a Alexandre qual era o lugar da esposa do pastor e a responsabilidade dele:
“Yocé ndo sabe? Vocé como pastor, vocé ndo pode ter uma mulher pra receber, pra

querer aquilo que ela quer.”

Os presbiteros como “carrascos” e homens que nao eram modelos da
“santidade” que exigiam dos outros e “expulsaram” Alexandre Ximenes da igreja, mas

“

ela agradece porque todos ja estdo mortos: “.. meu Deus, felizmente, que nédo tem
nenhum mais, esses de agora nenhum é daquele tempo, todos sdo mortos, né?” Outra
lembranca refere-se a forma de sentar das mulheres do Coral que quando sentavam
nas cadeiras reservadas préximo ao pulpito do templo, com o “vestido |4 em cima com
as pernas ‘arreganhando’.” Assim, quando o diacono olhava ou eles, ai que “as
mulheres ‘arreganhavam’ mesmo.” 1sso suscitou um sentimento de raiva na
entrevistada D, ao destacar que ele pagaria no “inferno” por tal fala e defendeu as
mulheres do Coral (ela que participa desde os 14 anos de idade) porque nenhuma
delas exibia as pernas para os homens e se fosse nao tinha ele o poder de julgar. Fez
uma leitura critica dos oficiais da igreja que ndo devem ser seguidos como modelos

das normas e ndo merecem confiancga total:

“Pra vocé vé sao coisas que um diacono mancha na igreja, para ver,
dao trabalho pra o pastor pra poder se desviar e eu digo: ‘nunca
andei com vestindo mostrando as pernas.’ Ele diz porque quis dizer,
quer dizer que sdo um povo que se a gente for tomar eles como
vida...”

Os seus discursos sobre Dona Morena e Alzira esta Ultima, esposa do pastor
Raul de Souza Costa, dessacralizaram as suas praticas narradas nas relagbes entre
as representacoes da igreja congregacional. Quanto a Dona Morena, imagem de uma
mulher que participava da escola biblica dominical, dos cultos da igreja, “muito crente”,
o orgulho quase “idolatrico” pelos filhos, ndo cumpria, todavia, o dever de acompanhar
0 pastor nas visitas aos “crentes”. Segundo a entrevistada D argumenta quando o
pastor faz uma visita sem a companhia da esposa na casa de uma mulher,
normalmente o marido dela ndo se agrada e os vizinhos falam “mal’, mas

“

acompanhado da esposa os comentarios mudariam para: “.. pronto é uma familia.”
Falou que Dona Morena néo gostava desse ideal e sim de ocupar seu tempo com

conversas na igreja: “Gostava de um ‘ti-ti-ti’ na igreja...” Fez uma leitura de que tanto
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no tempo passado como no presente nenhuma das esposas dos pastores da igreja
cumpriu o dever de auxiliadora do marido nas visitas aos doentes e necessitados,

“

apresentou sua experiéncia em relacdo a isso: “.. eu adoeci, eu fiz uma operagéo,

mas ninguém, ninguém, ninguém disse, so os pastores, né.”

Ressaltou que nao sofre pelos pastores por causa das suas esposas, aprendeu
desde a infancia a conviver com tal situacdo e teve amizade com todas. Evocou uma
lembranca com maior intensidade acerca de “condenacdo” sobre Alzira que
transgrediu as normas da igreja. A lembranca de que o pastor Jodo Ximenes ao saber
desse namoro o aconselhou para que se afastasse dela porque ndo era uma mulher
“ideal”’, mas ele ndo ouviu e se casou. Narrou que o pastor Raul era seu primo e
“sofreu muito” por causa dela, em uma das visitas feitas por ele em sua casa para
tomar um café, ele falou do sofrimento no casamento. Uma dessas histdrias foi sobre
um dia que Raul tomava banho e um carro buzinou, ele saiu para enxergar das janelas
de vidro da sua casa. Tratava-se de um professor do Colégio Estadual da Prata que as
pessoas comentavam ser o namorado de Alzira. A entrevistada D condenou tal
pratica: “.. que o povo dizia que ela namorava com ele, namorava nao, ‘chamegava’,

mulher casada ndo namora, né?”

Discursou que o pastor Raul viveu tudo em “siléncio” e sem confrontos,
reafirmou que ela fez muita “ruindade” com ele e lembrou, depois, da morte dele. O
homem que Alzira viveu essas experiéncias amorosas livres entrou na casa dela e
tentou matar o menino que criava. Concluiu com a leitura de que a violéncia sofrida
por Alzira foi resultante da sua escolha em produzir uma identidade subversiva: “Para
vocé vé, a pessoa quando ndo anda nos caminhos do Senhor. Oh! o0 que acontece e

assim por diante”.

Por dltimo, atentamos para as lembrancas e as experiéncias amorosas da
entrevistada D no periodo do seu namoro e casamento. Em sua leitura foram felizes
porque obedeceram as normas. Lembrou acerca de um namoro anterior ao seu
casamento em que o namorado Ihe acompanhava para o culto na igreja sob a
vigilancia do pai, quando chegava a frente do templo ndo entrava e fez isso trés vezes.
Avaliou essa pratica como “feia” porque nao era o ideal a mulher viver como “coitada”.
Assim, ela conversou com o namorado perguntando-o se, porventura, ele casasse
com uma mulher “crente” a proibiria de participar dos cultos da igreja e ele respondeu

gue sim. Acabou o0 namoro naquele momento porque ndo desejava tal casamento:
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“... entdo, meu filho, nés nos conhecemos até agora, ‘chau’, ‘chau’
nao, porque nao tinha ‘chau’ nesse tempo, acabou. (Ele) Oxente! Sé
por isso. (Ela) Claro, a moca casa com um rapaz pra andar s6, como
eu vejo ali na Igreja, ainda hoje tem muita gente assim, né?”

Em seguida discursou sobre o namoro com aquele que seria seu esposo,
destacando que seu pai era um velho “arrojado” que zelava pela “pureza” da filha.
Lembrou um dia em que o pai permaneceu na igreja para uma reunidao, sua mae
decidiu ir para casa na frente com ela e na companhia do namorado. A caminhada
comecou da igreja na Rua Treze de Maio quando chegaram préximo ao Mercado
Publico escutou o barulho das sandalias do pai, mas continuou a caminhada de maos
dadas com o namorado. No entanto, quando chegou em casa no bairro Santo Anténio,
0 namorado seguiu o ritual com uma saudacdo de boa noite na despedida, ndo
entrava na casa porque dormiam cedo, era proibido pelos pais permanecer na
auséncia deles. Destacou que com a saida do namorado, seu pai conversou com a
mae para que 0 seu namorado preparasse 0 casamento com rapidez porque ndo
admitia alguém andar com tal intimidade com sua filha: “.. filha minha ninguém anda
‘agarrada’ com ela ndo, pegada na méo.” Logo depois dessa preocupacao do seu pai,

ele preparou uma “festinha” e deu uma casa proxima ao Hospital D.Pedro |I.

Dai, a necessidade das mulheres lerem a Biblia para aprenderem que Deus
também condena o uso de cal¢ca comprida por ser roupa de homem e lamentou o

tempo presente em que tantas mulheres usam tal roupa:

. eu condeno porque a Biblia condena primeiro, se toda mulher
crente lesse a Biblia: ‘que ndo € bom que a mulher se vista como
homem, nem o homem como mulher’. Nao fazia isso, eu nunca vesti
calca comprida. Agora, hoje na Igreja é cheia, é mulher de pastor, é
mulher de presbitero, um tempo desse €& mulher de calca
comprida...

Reconhece que sua atitude diante dessa suavizacdo das normas era “aceitar” e
esperar o “Dia do Julgamento” em que cada uma prestara as contas da sua vida
diante de Deus. Enquanto os jovens dizem que as mudancas Sao necessarias porque
o tempo presente é outro, mas cada um deve se preocupar com esse “Grande Dia”.
Narrou o quanto as mulheres desprezam sua responsabilidade diante de Deus e
apresentou a si mesma como modelo de que inscreveu as normas nhos variados

momentos da sua vida, para que 0S outros enxergassem.
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Em tais narrativas apreendemos temporalidades heterogéneas, ritmos
desconexos, tempos fragmentados e descontinuos, com a desconstru¢cdo do tempo
imutavel e repetitivo relacionado as normas. Porém com o olhar no tempo criador,
dindmico e das inovacbes, com destaque para o relativo e a multiplicidade de
duracdes que convivem entre si. Assim, trabalhamos na perspectiva de que ndo ha

linearidade nas sensibilidades femininas congregacionais (MATOS, 2006, p.289-290).

Destacou, ainda que o seu esposo era um homem “prestativo”, que lhe ajudava
nas atividades domésticas quando esteve doente e “fiel” aos seus deveres. Lembrou
uma histéria contada por ele no inicio do casamento em que os dois eram bem
“novos”. Ele cobrava prestagéo e em determinada casa uma moga “bonita” vinha com
muita alegria Ihe entregar o dinheiro. Em um dia de segunda-feira foi cobrar prestacao
nessa casa, a moga o recepcionou com a entrega de uma rosa “linda”. Destacou o
amor “fiel” ao comportar-se da seguinte maneira: “Eu estou lhe dando (falou a moga),
ele disse: ‘muito obrigado, [mas] eu vou levar pra minha esposa, que eu sou casado. ’
Quantos diz isso? Bem poucos...” Em seguida narrou sobre as suas dificuldades na
gestacdo dos filhos com a morte de varios, do seu tratamento com um médico para

gque engravidasse. Tal tratamento possibilitou que gerasse seus filhos com saude.

Lembrou uma histéria de um filho que na juventude namorou uma “jovem” que
engravidou e um dia foi a casa deles para falar com seu esposo de que estava
gravida. Destacou que o marido foi “grosseiro”, mas ressaltou que ele ndo era assim e
algumas vezes o homem tem tais atitudes. Na sua fala ele a condenou e a classificou
no quadro das “inaceitaveis”. Quanto ao filho a entrevistada D produziu um siléncio:
“Ai, ele foi meio ‘grosso’, foi ‘grosseiro’, mas de qualquer forma ele, o homem as vezes
diz as coisas, porque ele nédo era ‘grosseiro’. Ele disse: ‘Menina filho de mulher da vida

néo tem pai, ngo.”

Também narrou com detalhes sobre a morte do esposo ressaltando que sente
falta dele e a dor por ndo estar em sua casa. Fez questdo de mostrar uma foto dele
que guarda com todo cuidado, mesmo muitas pessoas falando que tal atitude era
“idolatria”. Porém considerou que a foto era apenas para se lembrar ele. Lembrou que
fazia quatro anos e dois meses da morte dele, expressou que vive em tristeza, mas no
mesmo instante falou que busca se conformar a vontade divina. Confessou sua fé e
que pede a Deus felicidade: “.. eu pego muita felicidade a Deus que Ele tome conta de
mim. ndo sabe.” A partir desses depoimentos podemos mais uma vez constatar que
essas mulheres congregacionais inventaram a si mesma como modelo ideal de mulher

evangélica com os perfis ideais de dedicacdo ao marido e aos filhos. A unido no
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casamento como resultante da obediéncia as normas divinas possibilitou que todos os

seus filhos também vivem na fé protestante.

Portanto, neste Ultimo capitulo analisamos as representacdes femininas
construidas a partir das memorias, primeiramente, sobre Dona Morena realizado pela
familia e autoridades da igreja congregacional de Campina Grande. Tais narrativas
construiram um corpo “sagrado” e “santo” como modelo de uma mulher
congregacional normatizada e idealizada. Também discutimos as narrativas de
mulheres idosas em que construiram e desconstruiram imagens das autoridades da
igreja, tais como as relacionadas & Dona Morena. Discutimos também, acerca das
relagbes amorosas frustradas ou bem-sucedidas e sobre as diversdes e no cuidado

com o feminino.
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5. CONSIDERACOES FINAIS

Nessa pesquisa alcancamos nosso objetivo ao analisamos como foram
construidas historicamente as praticas e representagdes femininas congregacionais
em Campina Grande entre 0s anos de 1927 a 1960. Pensar nas acdes taticas, nos
usos e apropriacbes subversivas efetivadas pelas mulheres em suas préticas
ordinarias na constituicdo de formas diversas de ser e estar no mundo foram alguns
dos aspectos aqui discutidos. Nao nos limitamos a esse recorte temporal como algo
cristalizado numa linearidade dos fatos na histéria dessas mulheres congregacionais,
mas atentamos as descontinuidades e as temporalidades mdultiplas. Também
rompemos com a historiografia triunfalista do protestantismo congregacional em suas
exaltagOes das praticas normativas das autoridades e instituicdes, pois procuramos 0s
sujeitos em suas experiéncias, sensibilidades, emocdes, desejos, contradicbes e
representagbes do mundo, através de um descortinar da consciéncia afetiva e moral
da cidade de Campina Grande.

Na escritura de uma historia critica das sensibilidades e das relacdes entre
homens e mulheres no protestantismo congregacional, nas formas diversas de
narrativas das tradi¢cdes protestantes e nas suas resignificacdes. Para tanto, apoiamo-
nos numa documentacdo diversa como: nas escritas de Sarah Kalley, Iraci Mendonga,
nas cartas de Luiza Monteiro, nos casos de disciplina sob as mulheres registradas nas

atas da igreja e as narrativas da memoria de algumas mulheres idosas.

Nossa histéria constitui-se em um repensar das subjetividades das mulheres
congregacionais em suas formas singulares de ser e estar no mundo. Em que
descortinamos a tessitura dessas relagcbes interpessoais, marcadamente entre
mulheres/mulheres e mulheres/homens. Com atencdo voltada nessas praticas e
representagcdes como construgao das relagdes multiplas entre “feminino” e “masculino”
num contexto historico especifico da cidade de Campina Grande. Assim promovemos
outras leituras das imagens femininas e masculinas, no reconhecimento dessas
praticas dos sujeitos como desejantes e donos de si mesmo, sem a tutela das normas
promovidas pelas autoridades, que resultaram em uma diversidade de muitos

“femininos” e “masculinos”.

Portanto, reconhecemos a possibilidade aberta para outras leituras e histérias
do protestantismo em Campina Grande e no estado da Paraiba. Aqui realizamos o

nosso tragado particular nesse caminho para que outros com criatividade e liberdade
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construam suas escritas com outros olhares. Com a consideracédo de que 0s arquivos
das igrejas protestantes encontram-se como “matas virgens” a serem abertas e
exploradas pelos historiadores como também os membros idosos que ainda estédo
vivos para evocarem suas lembrangas e inventarem suas narrativas. Na da
particularidade Igreja Evangélica Congregacional, em Campina Grande, outro
resultado importante dessa dissertacdo, consistiu na composicdo de um acervo
documental significativo para a construcdo de outras histérias tais como: a
digitalizagdo das atas da igreja desde 1927 até o final de 1980, das cartas de Dona
Morena, livros de chamada da escola biblica dominical das décadas de 1929/1939,
boletins dominicais entre os anos de 1982/1984, catalogacdo das entrevistas com

mulheres e homens congregacionais.

Com isso esperamos a producdo de outras histérias do protestantismo em
Campina Grande com questdes diversas como: a participagdo do protestantismo
congregacional e suas praticas educativas na cidade através da Escola Dominical e do
Colégio Evangélico; as relacdes de género na perspectiva dos homens e mulheres
através das suas memdrias; as imagens do protestantismo através das fotografias dos
acervos particulares; as ac¢des sociais do Asilo de Idosos, do Caixa Diaconal e a
Assisténcia Social Evangélica (ASSEVAN). Realizamos a pesquisa sob a inspiragéo
em Chartier (1990) e Certeau (2005) e secundariamente a partir dos escritos de
Thompson (1981: p.185) de que essa historia ndo foi escrita em um sistema de
“fechamento” em que as teorias foram “auto-suficientes, auto-justificativas e auto-
extrapolantes”, mas uma histéria como exploracdo aberta do mundo e de nés
mesmos, com a rejeicao de “um aparelho mecéanico conceptual”’. Na produgcado de um
mapa em que reconhecemos a existéncia de margens e siléncios, para que sejam
trabalhadas como “fronteiras do desconhecido” através de questionamentos que

formam o dialogo do conhecimento histérico.
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ANEXO | -

Termo de Consentimento Livre e Esclarecido das Entrevistas

Prezado (a) Senhor (a)

Esta pesquisa € sobre a histéria do protestantismo em Campina Grande a partir
da comunidade congregacional, intitulada PRATICAS E REPRESENTACOES
FEMININAS NO PROTESTANTISMO EM CAMPINA GRANDE: A Igreja Evangélica
Congregacional (1930-1960) e esta sendo desenvolvida por Cleéfas Lima Alves de
Freitas Junior, aluno do Curso de Mestrado Académico do Programa de Poés-
Graduacédo em Historia da Universidade Federal da Paraiba, sob a orientacdo do(a)

Prof.(a) Antonio Carlos Ferreira Pinheiro.

Os objetivos do estudo sdo analisar a construcao historica a partir dos retalhos
no sentido de marcas ou fragmentos relativos ao espaco sagrado e divino, produzidos
nas e pelas mulheres nas praticas protestantes da comunidade congregacional nas
décadas de 1927 a 1960 em Campina Grande, com destaque nesse processo em

suas relagfes com a dimensao do politico, econdmico, social e cultural da cidade.

A finalidade deste trabalho é contribuir para uma compreenséo mais critica dos
participantes das comunidades protestantes em nosso tempo presente em relacao aos
discursos e préticas que foram constituindo as identidades protestantes no passado,
pensarmos 0s caminhos e descaminhos do protestantismo em Campina Grande em
particular da comunidade congregacional através da escrita dessa histéria de forma

académica que se encontra em inicio.

Solicitamos a sua colaboracao para ser entrevistado e filmado, como também
sua autorizacao para apresentar os resultados deste estudo em eventos da area das
ciéncias humanas e publicar em revistas cientificas. Por ocasido da publicacdo dos

resultados, seu nome sera mantido em sigilo.

Esclarecemos que sua participacdo no estudo € voluntaria e, portanto, o(a)
senhor(a) ndo é obrigado(a) a fornecer as informacdes e/ou colaborar com as

atividades solicitadas pelo Pesquisador(a). Caso decida ndo participar do estudo, ou
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resolver a qualquer momento desistir do mesmo, ndo sofrerd nenhum dano, nem

havera modificacéo na assisténcia que vem recebendo na Instituicdo.

Os pesquisadores estardo a sua disposicao para qualquer esclarecimento que

considere necessario em qualquer etapa da pesquisa.

Diante do exposto, declaro que fui devidamente esclarecido(a) e dou 0 meu
consentimento para participar da pesquisa e para publicacdo dos resultados. Estou

ciente que receberei uma copia desse documento.

Assinatura do Participante da Pesquisa

Contato com o Pesquisador (a) Responsavel:

Caso necessite de maiores informagdes sobre o presente estudo, favor ligar para o (a)

pesquisador (a) Cleo6fas Lima Alves de Freitas Janior

Endereco: Rua Josinete Oliveira Alves, n° 211, Bairro: Bodocongd, Campina Grande —
Paraiba.

Telefone: (83) 3321-5784/ (83) 99141470

Atenciosamente,

Cled6fas Lima Alves de Freitas JUnior

Pesquisador Responsavel
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ANEXO Il

Termo de Aprovacéo do Projeto de Pesquisa no Comité de Etica e Pesquisa da
UFPB

El]s
,i?

UNIVERSIDADE FEDERAL DA PARAiBA
CENTRO DE CIENCIAS DA SAUDE
COMITE DE ETICA EM PESQUISA

CERTIDAO

Certifico que o Comité de Etica em Pesquisa, do
Centro de Ciéncias da Saude da Universidade Federal da
Paraiba — CEP/CCS aprovou por unanimidade na 5% Reuniao
realizada no dia 07/06/09 o projeto de pesquisa intitulado
“RETALHOS DO FEMININO NO DISCURSO PROTESTANTE EM
CAMPINA GRANDE ENTRE 1927-1960: O CASO DA

COMUNIDADE CONGREGACIONAL". interessado o
Pesquisador Cledfas Lima Alves de Freitas Janior. Protocolo
n°. 0228.

Outrossim, informo que a autorizagado para posterior
publicacdo fica condicionado a apresentacao do resumo do

estudo proposto a apresenta do Comité.

COMITE DE ETICA EM PESQUISA - CENTRO DE CIENCIAS DA SAUDE ~ UNIVERSIDADE FEDERAL DA PARAIBA
CIDADE UNIVERSITARIA —- CAMPUS I - Telefone (83) 32167791




