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ADVERTENCIA

A primeira versao deste texto foi o relatorio final da pesquisa intitulada Re-
ligiosas: Vocagdo e Identidade, realizada em 1986/1987, com apoio do IV Concur-
so de Dotagdes para Pesquisa sobre Mulher, o qual foi organizado pela Fundagao
Carlos Chagas com recursos da Fundagao Ford. Escrito em Paris em novembro
de 1987 - a0 mesmo tempo em que finalizava minha tese de doutorado' -, ele foi
a base do meu ensaio para o concurso de Professora Adjunta que realizei em de-
zembro de 1989, para ingresso na carreira de Professora na Universidade Federal
de Santa Catarina.

Este texto permaneceu inédito por mais de trés décadas. A decisao de pu-
blica-lo se fez em diferentes momentos. Ha uma década, no segundo semestre de
2010 - portanto vinte e trés anos apos sua redacio —, tivemos no Nucleo de Iden-
tidades de Género e Subjetividades (NIGS) da UFSC o Grupo de Estudos sobre
Género, Sexualidade e Religido. E, gragas ao incentivo recebido na época, pensei
que seria importante publica-lo. Levei mais dez anos para finalmente concreti-
zar o projeto de publicé-lo. Assim, no momento em que estamos preparando os
trinta anos da criagdo do nucleo, sua publicagao tem como objetivo também re-
cuperar uma parte da histéria das pesquisas sobre género e religiao que estiveram
na origem do NIGS e que foram objeto de vérias pesquisas em nossa equipe. Ao
compartilhar este texto, desejo também mostrar que é possivel “fazer etnografia”

desde o inicio de uma carreira em antropologia.

! Tese intitulada Discours sur les femmes battues: représentations de la violence contre les femmes au
Rio Grande do Sul. Defendida na Université Paris Descartes, Paris V, em abril de 1988, sob orienta-
¢do de Louis Vincent Thomas.



Algumas das ideias deste texto foram retrabalhadas em dois artigos: o pri-
meiro deles publicado nos Cadernos de Pesquisa (n. 73, ano 1990)% e o segundo,
na revista Horizontes Antropoldgicos (n. 1, ano 1995)°.

2 GROSSI, Miriam Pillar. Jeito de Freira: estudo antropoldgico sobre a vocagdo feminina. Cadernos
de Pesquisa, Sao Paulo, n.73, p. 45-58, 1990.

* GROSSI, Miriam Pillar. Conventos e celibato feminino entre camponesas do Sul do Brasil. Hori-
zontes Antropoldgicos, Porto Alegre, v. 1, n.1, p. 47-60, 1995.
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INTRODUCAO

Este texto se compde de quatro capitulos: [1] Questdes metodolégicas;
[2] Da familia ao convento; [3] Tornar-se freira; [4] Ser freira.

No primeiro capitulo, apresento o objeto da investigacao e as questdes me-
todolégicas envolvidas na realizagdo desta pesquisa, feita nos moldes antropold-
gicos de convivéncia e de observagido participante, em que os diarios de campo
foram o elemento fundamental de registro e de analise de dados.

No segundo, Da familia ao Convento, trato das condi¢oes estruturais que
levam algumas meninas, em particular de origem camponesa, a abragar a carreira

religiosa e de como a vocagao ¢ construida socialmente.

No terceiro capitulo, Tornar-se Freira, abordo as etapas preparatdrias a en-
trada na vida religiosa e o ritual da vesti¢do, quando as novigas se tornam irmas.

O quarto capitulo, Ser Freira, ¢ uma reflexao sobre as praticas religiosas
cotidianas da vida das freiras, com foco no projeto de “santidade”.

[ VOLTA AO SUMARIO ]
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CAPITULO 1

DIARIOS E SONHOS:
QUESTOES METODOLOGICAS

1.1 O objeto

O convento que serviu de suporte a parte mais importante da pesquisa é um
grande estabelecimento religioso construido na década de 1930 e instalado num
pequeno vilarejo de 3.000 habitantes, em meio rural, em uma regido de coloniza-
¢ao europeia do estado de Santa Catarina. Ele abriga um hospital, uma escola de I°
e 2° graus, um aspirantado/postulantado (com capacidade para 20 a 30 meninas),
um pequeno hotel/restaurante (com 20 quartos) e o convento propriamente dito,
no qual vivem 26 irmas, além das dependéncias para empregados agricolas e do-
mésticos’. Ele detém um papel muito importante na identidade da Congregacao
estudada, pois é nele que se realizam todos os rituais de institui¢do e consagragao.
Essa institui¢ao retine os dois extremos da vida religiosa, pois é la que as meninas
“se tornam freiras” ao entrarem no aspirantado, e é 14 que todas as freiras idosas
irdo repousar no fim da vida, completando o ciclo da “entrega da vida a Deus”.
E também nesse local que elas serdo enterradas quando o “Santo Esposo” as tiver
chamado para junto de si.

O convento parece reunir uma série de elementos materiais e simbdlicos
que ajudam a construir o imagindrio social a respeito da grandiosidade material
e espiritual da vida religiosa. Esse imaginario nos parece ter uma dupla fungao:

* Todos os dados deste texto se referem aos anos 1980, inclusive a nomenclatura para designar as
etapas escolares.
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bﬁ Jeito de Freira: Uma Etnografia da vocagdo religiosa feminina no século XX

garantir, por um lado, o respeito e a admiragdo das comunidades camponesas
a carreira de freira; e, por outro, refor¢ar o sentimento de “escolha de Deus”, de
predestinagdo a uma vida de santidade por parte das meninas que ingressam na
carreira religiosa. A grandiosidade de todo o complexo conventual mostra aos
olhos do mundo a solidez econdmica - que subentende solidez espiritual — da
Congregagao. E, como as irmds detém a propriedade nao apenas dos prédios do
convento mas também de enorme parcela de terra cultivavel do municipio, da
unica escola de 2° grau da regido e de um grande hospital/maternidade, elas for-
necem os servigos mais importantes a comunidade: satde e educagdo. Assim, elas
encarnam na sua propria pratica o modelo de magnitude da carreira religiosa —
fato que permitiu, durante muito tempo, a ampliagao permanente dos quadros
desse tipo de Congregacao.

A presenga prolongada dentro desse convento tradicional permitiu-me
entender como as condigdes materiais ajudam a construir o imagindrio social a
respeito das religiosas e também por que sdo essas mesmas condi¢des materiais
que “fortalecem” as vocagdes femininas e auxiliam as congrega¢des na ampliagdo
de seus quadros. De fato, para que as congregagdes mantenham suas confortaveis
condigOes materiais, elas necessitam permanentemente de mais vocagdes (o que
significa mais mao de obra e mais modelos para a entrada de novas meninas). Ou-
trossim, sdo essas proprias “vantagens” materiais que atraem um ndmero signifi-
cativo de meninas oriundas de familias camponesas pobres (tanto do Sul quanto
do Norte e do Nordeste do pais).

Mas nem todas as religiosas concordam ou sdo coniventes com essa tran-
quilidade material que fornecem as grandes congregagdes (a qual, de fato, contra-
diz um dos votos essenciais — o voto de pobreza), sobretudo a partir do “aggiorna-
mento” da Igreja, ocorrido ap6s o Vaticano II. Foi justamente por isso que busquei
um grupo de “vanguarda” religiosa para contrapor as representagdes tradicionais
e majoritarias da vida religiosa feminina a uma nova pratica (que implica necessa-
riamente a constru¢ao de um outro tipo de identidade e de um outro imagindrio
social). Assim, além de estudar unicamente as freiras tradicionais, dirigi parte de
meu olhar sobre um grupo feminino representativo dessa vanguarda da pratica
religiosa, vanguarda que busca, de fato, uma “volta as origens”, uma volta a po-
breza franciscana, inspiradora da maior parte das congregacdes religiosas femini-
nas no Brasil. Essa Congregacdo é bem menos visivel, pois ndo detém nenhuma

14



Didrios e sonhos: questoes metodoldgicas G

propriedade que a identifique como grupo religioso. Foi a partir da negagdo des-
sa “grandiosidade” material que essa nova corrente religiosa, fundamentada na
Teologia da Liberta¢ao, construiu sua identidade como Congregacao Religiosa
Feminina, optando pela negacédo total dos bens materiais e se instalando em ca-
sebres de favelas.

No entanto, como meu contato com esse grupo “avan¢ado” foi bem menor
do que com o grupo “tradicional” e como creio que a propria trajetdria de vida das
freiras “progressistas” ndo se constituiu diferentemente das freiras tradicionais -
quase todas tém mais de 45 anos e construiram suas identidades religiosas durante
as décadas de 1950 e 1960 numa congregagao tradicional (com a qual romperam
na década de 1970) -, utilizo as observagdes feitas nesse segundo grupo apenas
como contraponto as minhas observagoes junto ao Convento tradicional. Assim,
sempre que no texto ndo for explicitado que se trata das freiras “progressistas’,
estarei falando do grupo tradicional, que creio ser ainda concentrador da maior
parte de simbolos da carreira religiosa feminina.

1.2 A pesquisa

Em abril de 1986, escrevi uma carta a supremacia da Congregagao apresen-
tando-me como pesquisadora e solicitando-lhe autorizagao para estudar o grupo
e ter acesso aos arquivos da instituicdo. Como nunca recebi resposta a essa carta,
imaginei que oficialmente elas ndo me deixariam fazer a pesquisa no convento;
mas, como também nao recebera nenhuma resposta negativa, ndo me sentia im-
pedida de iniciar a pesquisa.

Assim, comecei o trabalho de campo passando varias temporadas no ho-
tel do convento, lugar que ja frequentava com o objetivo de escrever minha tese
de doutorado®. Como ja era conhecida e s6 ampliei minhas temporadas 14, pas-
sei gradativamente a fazer mais observagoes para esta pesquisa. Com o tempo,
percebi que as freiras com quem eu tinha contato me contavam coisas de suas
vidas porque pensavam que eu queria ser freira também. Temo ter frustrado essas

¢ Como ja mencionado, finalizava, durante esta pesquisa, a escrita de minha tese de doutorado,
Discours sur les femmes battues (defendida em abril de 1988). Ver nota 1.
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expectativas — expectativas, alids, ndo unicamente das freiras, mas de grande parte
de meus amigos, estes horrorizados com a possibilidade de que eu “me perdesse”
e fosse misteriosamente atraida pela carreira religiosa.

A pesquisa de campo durou nove meses: de outubro de 1986 a junho de
1987. Durante dois meses — fevereiro e mar¢o —, permaneci quase que todo o
tempo no hotel do Convento e acompanhei regularmente todas as atividades in-
ternas. No resto do periodo, passei varios fins de semana prolongados (de quinta
a segunda-feira) no Convento, privilegiando os periodos de festas religiosas e de
rituais da congregagdo’.

O ponto de vista que assumi neste texto foi o de preservar o discurso das
freiras como individuos que, apesar de manifestarem opinides que refletem a
ideologia de suas congregacdes, sio também individuos com agéncia - e, por-
tanto, expressam, por momentos, pontos de vista particulares. Para preservar as
interlocutoras desta pesquisa, omiti os nomes de todas elas, assim como as loca-
lidades e referéncias ao nome das Congrega¢des. Mudei propositalmente o nome
daquelas que me deram depoimentos para evitar qualquer identificagao®.

Como contraponto as historias de vida e aos relatos das proprias freiras,
utilizo alguns livros lidos por elas — que me foram emprestados para leitura - e
alguns documentos produzidos pelas Congregacdes, materiais que me ajudam a
compreender como ¢é construida a visio de mundo das religiosas.

1.3 Minha relacao com o objeto de estudo

Durante minhas estadas no hotel do Convento, observava tudo o que acon-
tecia sob os meus olhos, sempre na perspectiva de alguém que estava ali numa
posi¢do “de fora”. Foram aproximadamente cem dias de contato com as freiras

7 Em margo de 1987, ingressei, como professora concursada, na Fundagdo Universitdria Regional
de Blumenau (FURB). La conheci muitos colegas ex-padres e ex-freiras que compartilharam co-
migo muitas lembrangas de suas formagdes religiosas e me deram informagdes preciosas para esta
pesquisa.

8 Os nomes de todas as interlocutoras foram trocados por nomes ficticios com o objetivo de preser-
va-las eticamente, mesmo no caso daquelas que ja faleceram. A medida vai ao encontro do Cédigo
de Etica da Associagdo Brasileira de Antropologia (ABA), criado na gestdo 1986/1988 e permanen-
temente discutido e aperfeicoado na pratica antropoldgica até hoje.
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“tradicionais’, relagdo que evoluiu de uma frieza calculista, no inicio, a uma gran-
de troca afetiva, no final, e que implicou um grande envolvimento pessoal com al-
gumas de minhas interlocutoras. Os sentimentos que me tomaram durante esses
nove meses foram os mais diversos possiveis. Transcrevo aqui fragmentos do meu

didrio de campo para ilustrar a evolugdo de minha relagao com o objeto estudado.

No inicio, o sentimento era de vazio, de impoténcia:

Nio sei até que ponto vou poder descobrir grandes coisas observando de
fora. Fico s6 imaginando o que se passa la dentro, e acho que ai sé pode
rolar muito da minha fantasia (diario de campo, 04/10/1986).

Em novembro, o medo da intromissio me tomava:

Desde ontem aqui sinto que o tempo é longo, que as coisas parecem se re-
petir e que ¢ dificilimo observar o interior do Convento. Ouvem-se sons,
canticos pontuam o dia, mas a vida corre num siléncio entrecortado pelo
barulho de alguns carros... Sinto-me presa na estrutura e incapaz de andar
bisbilhotando pelos cantos. Temo que cada passo possa reverter-se contra
mim (didrio de campo, 1°/11/1986).

Em fevereiro, ja integrada a vida do convento, subitamente sentia a soliddo
do trabalho de campo:

Noite de soliddo neste convento. Todos os hdspedes foram embora, e s6
sobrei eu neste lugar perdido. “Reclusio” me recomendava o I CHING
anteontem. E cd estou eu, reclusa, ansiando pela ilumina¢do que ndo vem
(diério de campo, 20/02/1987).

Em abril eu ja me permitia visitar territérios até entdo proibidos, como o

local de retiros na montanha, o que me aproximava mais da vida das freiras:

A tardinha, subi o morro e fui em direcdo ao local dos retiros: caminhei por
um caminho arduo e cheguei a um pasto incrivel cravado nas montanhas.
Fiquei ali, sentindo a magia do local, olhando as nuvens escuras e vendo o
anoitecer. Senti que ali eu estava no meio do mundo, que tudo era possivel,
que finalmente eu compreendia a for¢a do chamado divino de que elas tan-
to me falavam; era na realidade um sentimento de plenitude incomum que
podia ser atingido de mil formas. Voltei pelo caminho, ja era noite fechada,
e eu percebia as coisas de forma diferente... A noite teve a missa de sébado
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de Aleluia na catedral da cidade, igreja lotada, toda a cidade devia estar la.
As freiras usando seu traje da congregacdo. As postulantes e aspirantes com
roupas de festa. Elas voltaram caminhando da cidade, chegaram rindo e
brincando. Aguardavam em frente a porta. Uma delas a abriu, e a cena era
linda: s6 velas iluminando tudo, e em cima da mesa havia uma cestinha em
frente a cada cadeira. Tudo decorado lindamente, tocava uma musica sacra
no toca-discos, e todas se abragavam emocionadas (até eu me emocionei)
(didrio de campo, 18/04/1987).

Em junho, eu ja estava totalmente integrada nos rituais da Congregacao, e
minha presen¢a nao era mais notada:

As 6h, missa. As freiras foram chegando aos poucos... Antes de comegar,
muitos canticos, daqueles alternados, em que um lado canta uma coisa e
o outro, outra. No inicio, fiquei tentando prestar aten¢do na letra, mas aos
poucos fui entrando no mantra e, quando acabou, percebi que eu ja estava
em outro lugar. Lindo. Emocionante (didrio de campo, 25/06/1987).

A minha pessoa naquele hotel durante meses a fio, se no inicio era incomo-
da, depois deixou de ser novidade. Nenhuma delas compreendia quem eu era: que
eu ndo morasse com meus pais e nem fosse casada. A tnica coisa que me “salvava”
aos olhos delas era minha condigdo de “professora’, que justificava em parte meu
celibato e minha independéncia econdmica. E, por ser professora, aproximava-me
também do projeto de vida delas, pois a maioria estudava para o magistério. Pude
compreender como elas me percebiam no dia anterior ao ritual da Vesti¢do, quan-
do irma Madalena, gerente do hotel, perguntou a mim e a uma amiga que me
acompanhava se éramos catolicas — e, como respondemos afirmativamente, ela
disse: “vocés ainda sdo mogas, pode ser que Jesus chame vocés”.

A partir desse momento, ficou claro que elas me viam como moga, ou seja,
solteira e virgem, e que eu era uma candidata potencial a vida religiosa — percep-
¢do que se confirmou na minha ultima estada no Convento. Durante a festa das
Bodas, quando perguntei se me faltava assistir a alguma festa da Congregacéo,
responderam-me: “agora so faltam as tuas festas” Nao havia duvida de que para
elas eu devia entrar no Convento.

O dilema que me assolou durante todo o tempo da pesquisa, de contar ou
ndo o objetivo da minha permanéncia no convento, teve outros desdobramentos a
partir do contato com a outra congregagao, a “progressista’, cujo local de moradia
e atuacdo era a Grande Floriandpolis. Como eu admirava o trabalho e a op¢ao de
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vida delas, sentia-me a vontade para explicar meus objetivos e me colocar frente
a elas numa posicao bastante igualitaria, pensando que elas me tratariam de igual
para igual. Contei-lhes, portanto, o objetivo do meu trabalho. Mas, se minha sin-
ceridade funcionou com algumas, foi fruto da interdigdo do contato mais intenso
com a Congregagdo como um todo. A partir da resisténcia desse grupo, dei-me
conta de que o estudo de uma congregacao religiosa era realmente algo muito
dificil de se realizar.

As freiras progressistas me colocavam permanentemente em duavida, exi-
gindo de mim uma postura “politica” e questionando minha posi¢do puramente
“académica’. A maior parte delas aceitou ser entrevistada e gravar seu depoimento
de vida, sem grandes desconfiangas em relacdo a meu trabalho. No entanto, em
nivel mais institucional, foi-me fechada uma série de contatos, particularmente
frente a meu interesse em conhecer melhor os mecanismos internos da Congrega-
¢do, campo que eu percebi ser totalmente fechado a pesquisa. Quando dialogava
individualmente, o contato se dava facilmente; mas, quando se tratava de questoes
de organizacao e estrutura interna da Congregacao, o contato era-me sistematica-
mente fechado, como me aconteceu durante a Assembleia Geral anual.

Transcrevo também aqui um pouco do sentimento que me tomou na inte-
ragao com “as progressistas’, sentimento que se revestiu de grande ambiguidade e
desconforto, o que certamente influiu na relacio relativamente dificil que mantive
com elas e que me impediu de aprofundar melhor minha pesquisa sobre esse gru-

po que considerava “avancado”

Desde o primeiro contato, senti que ndo seria facil, que havia uma forte
rejeicdo delas a minha demanda de pesquisa-las:

Fiz hoje minha primeira entrevista com Irma Alice, superiora da congrega-
¢do progressista. Sai do encontro muito remexida. Alias, ha dois dias, quan-
do as procurei pela primeira vez, eu ja me tinha sentido muito perturbada
(diario de campo, 29/10/1986).

Com o desenrolar da pesquisa, o préprio contato com algumas me fazia
questionar o projeto e a ideologia delas:

Voltei a casa do [nome do bairro] e sai em estado de choque. Quem esta-
va la hoje era Irma Catarina — moga, olhos azuis cortantes. “Eu nao estou
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interessada em falar contigo. Talvez tu estejas, mas eu nio estou”. Senti um
pouco do desprezo com que Irma Rute falou pela primeira vez comigo no
carro, contra a sociologia e os socidlogos. Sinto-me longe do contato afetivo
que tive em todos os lugares por onde andei... Sai mal, sentindo que nao
havia amor nenhum naquelas palavras. Vida religiosa = amor ao povo? Néo
senti nada disso rolando! (diario de campo, 24/02/1986).

Sentia, sobretudo, que a vida progressista, que também argumentava agir
em nome do amor de Cristo no atendimento das demandas populares, tinha um
tipo de vida que me incomodava pela forma como me parecia tradicional:

Saindo do contato com Irmd Amparo, penso em Foucault e na moral estoi-
ca de que fala Paul Veyne no artigo que acabo de traduzir... Acho que a vida
delas é puro estoicismo, centrada no sofrimento, na dor do povo. Isso me
incomoda (diario de campo, 14/01/1987).

O afeto, o amor, sentimentos fundantes da vida religiosa, eram também
sentimentos importantes em meu campo. Sentia-me presa na imobilidade do sen-
timento amoroso. Durante nove meses, estive envolvida de forma tdo intensa que
toda tentativa de teorizar sobre o que vi, senti e percebi me pareceu, num primeiro
momento, vazia de significado. No final da pesquisa de campo, em julho de 1987,
o sentimento maior que me tomava era o de paralisia em relagdo a escrita: ndo
conseguia por no papel a minha emocao, e isso limitava minha redagéo.

Mas, como querem os seguidores de Durkheim, o “dever” do sociélogo ¢
desvendar os fatos sociais, nao se deixar envolver pela paixdo na busca de uma ex-
plicagdo racional das praticas sociais dos grupos estudados. Pressionada por este
“dever” de desvendar os fatos sociais e pela vontade de escrever algo que pudesse
exprimir a forca espiritual que existe na vida religiosa, sofri inimeras vezes com
minha incapacidade de expor ndo apenas minhas analises sobre a vida religiosa,
mas também a dimensao apaixonante dessas mulheres que renunciaram as suas

vidas no mundo secular, dimensdo que me encantava.

O sentimento dessa impossibilidade de juntar interpretagdes e sentimentos
opostos me foi desvendado ao assistir, alguns meses depois de finalizada a pesqui-
sa de campo, em Paris, ao filme Thérése, de Alain Cavalier, sobre a vida de Santa
Teresa de Lisieux - isso em setembro de 1987. Sai do cinema atormentada pela
certeza de que a linguagem analdgica das imagens é mais forte, mais direta e mais
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verdadeira do que a linguagem interpretativa que buscam as ciéncias sociais. Senti
que ndo seria capaz - e talvez este seja o limite do trabalho - de por no papel a
totalidade dos fatos que acompanhei durante nove meses de trabalho de campo.

Um sonho que tive em agosto de 1987 ajudou-me a compreender minha
ambiguidade e minhas fantasias em relagdo a pesquisa e parte da dificuldade de
elaborar algumas conclusoes sobre a identidade das religiosas. Relato-o:

Estou num jardim que é parte de um convento (jardim que me lembrava
muito um quadro da Anunciagdo a Virgem Maria de um pintor renascen-
tista, acho que Botticelli). Vem uma freira, jovem e sem habito, e me leva
por corredores dentro de jardins enclausurados até uma porta. Deixo meus
amigos que estdo junto de mim com um sorriso enigmatico. Ao caminhar
por todos aqueles corredores e jardins, dou-me conta de que chegou a mi-
nha vez e me lembro do que me disse Irma Madalena: que, quando tem
de ser, é. Estou ja sentindo uma sublevacdo e pensando que deixei tudo
para tras e que nada de minha vida anterior importa mais, quando entro
num imenso saldo/jardim e me deparo com milhares de homens movendo
maquinas de filmagem (como no filme Passion, do Godard). Percebo que
entrei num estudio de cinema, mas logo vem a madre “Rosa das Grades”
(sic) e me explica que elas estido produzindo videos para mostrar ao mundo
como ¢ a vida delas la dentro e que isso serviria também para conseguir
novas vocagdes. Fico decepcionada, porque acabavam com minha vocagdo
logo no momento em que ela tinha (finalmente) despertado. Mas, obedien-
temente, acompanho a irma que me trouxe e me sento no chao, em circulo,
junto a Madre. Esta diz para a outra: “esta ndo pode dar uma boa freira, olha
o jeito de citadina dela!”. Percebo que minha estratégia foi descoberta. E, de
repente, acontece um truque de cinema: a madre desaparece numa esfera
branca com grades, e eu exclamo: “é por isso que a chamam Madre Rosa das
Grades!” (diario de campo, sonho de 03/08/1987).

Creio que esse sonho trabalha com muitos dados que povoaram meu in-
consciente durante o trabalho de campo, mas analiso apenas duas questdes, para
mim as mais importantes no que tange a minha relacdo com o objeto de pesquisa.

A primeira se refere as minhas proprias duvidas sobre o significado da vo-
cagdo religiosa que me impediam a compreensao teérica da questao. O sentimen-
to que tive no sonho de que “tinha chegado minha hora” e de que eu nao me ar-
rependia disso mostra como, em algum momento, eu acreditei que pudesse haver
“um chamado de Deus” e que achava nao ter conseguido trabalhar realmente com
as categorias das freiras. Mas depois, ao perceber que tudo nao passava de “um
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estidio de cinema’, percebo que eu me enganara, que ndo existia chamado algum,
o que reforcava minhas interpretagdes a respeito da “construcio social da vocacao
religiosa”, como trabalho no primeiro capitulo. Por outro lado, desculpabilizou-
-me por nao ter entrado no convento e por ter, assim, rompido com a relacio pri-
vilegiada que as freiras haviam tido comigo e que me parecia ser a razdo de tanto
investimento delas em mim. Afinal, elas mesmas comentam no sonho “que eu nao
daria uma boa freira” porque provinha de meio urbano, o que confirmava uma de
minhas hipdteses: a de que as carreiras religiosas nos conventos de Santa Catarina
se produzem a partir do ethos rural.

A segunda questdo se refere a minha culpabilizagdo em estar “enganando’,
“retirando” algo das freiras. Quando a Madre me explica que elas estdo filmando
a vida do Convento para mostrar a0 mundo como elas vivem, no fundo eu estou
compreendendo que é isso que eu estou fazendo; e que, ao retransmitir o que euvie
senti no contato com elas, estou contribuindo talvez para mostrar ao mundo como
é sua vida, o que em si ndo é negativo e pode até contribuir com os propodsitos da
Congregagdo, pois segundo a Madre os videos servem para “atrair mais vocagoes”.

Nove meses: analogia mais do que evidente com o tempo de gestagao, longa
gestagdo de mim mesma. Lembro-me de que, antes de iniciar a pesquisa, tentava
explicar @ minha terapeuta por que tinha escolhido estudar as freiras depois de
ter estudado mulheres espancadas. Naquela época, pensava que era apenas outra
dimensao do sofrimento feminino: como se as mulheres espancadas concentras-
sem, na sua experiéncia de vida, a representacdo do sofrimento no casamento,
enquanto as religiosas representariam a dor de ndo optar pelo casamento’. Mesmo
que essa assertiva fosse em parte verdadeira na época da pesquisa de campo, sinto
que me enganei redondamente no que tange a dor como conceito unicamente de
sofrimento. A dor é também éxtase e fonte de prazer, tema que tem sido bastante
analisado a respeito dos escritos de Santa Teresa de Avila, monja mexicana que
viveu no século XVI e que hoje é considerada uma das tedricas pioneiras do femi-
nismo latino-americano.

Além disso, marcada pelo ideal feminista, imaginava que o convento era
um espago de resisténcia das mulheres a dominagdo masculina, mas percebi, ao

longo da pesquisa, que o mundo das religiosas ndo é o mundo utdépico de uma

° Utilizo aqui “dor” no sentido que trabalha Julia Kristeva (1986), particularmente no capitulo em
que analisa a obra de Marguerite Duras.
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comunidade de mulheres independentes do mundo masculino. Este esta muito
mais presente do que pensava, sobretudo no imaginario do sagrado e nas praticas
de obtencdo do poder e de construgdo de hierarquias no interior da vida religiosa.

Como toda antropologa iniciante, pensava ser possivel falar de uma tnica
identidade das religiosas. Mas, dialogando com interlocutoras freiras que tinham
entre 15 e 80 anos no momento da pesquisa, tive o aprendizado concreto de que era
importante levar em conta marcadores sociais de diferenga, como geragao, etnicida-
de e habitus religioso. Além das diferencgas de geragao, a Igreja Catélica tem vivido,
nas décadas que se seguiram ao Concilio do Vaticano II, nos anos 1960, importantes
mudangas estruturais, que modificaram praticas e representagdes religiosas.

Além das dificuldades da pesquisa de campo expostas acima, outra difi-
culdade foi encontrar uma bibliografia sobre as teméticas abordadas em minha
pesquisa. Havia, na época, uma imensa bibliografia religiosa sobre a vocagao ou
a vida religiosa que servia aos interesses da Igreja, porque a maior parte das pes-
quisas sobre a Igreja partia dos seus proprios intelectuais — sendo, portanto, um
discurso nativo, como bem salienta Pierre Bourdieu (1987) ao mostrar as difi-
culdades da produgao de conhecimento sobre as praticas religiosas quando as
pesquisas partem dos proprios agentes religiosos:

La sociologie de la religion telle quelle est pratiquée aujourd’hui, cest
a dire par des producteurs qui participent a des degrés divers au champ
religieux, peut-elle étre une véritable sociologie scientifique? Et je réponds,
difficilement; cest a dire a condition seulement quelle saccompagne d’'une
sociologie scientifique du champ religieux (BOURDIEU, 1987, p. 156)".

Talvez minha formagao religiosa bastante heterodoxa, nascida em uma fa-
milia catdlica progressista e recebendo educagdo formal em escola israelita, tenha
me ajudado a escapar do perigo dessa “dupla pertinéncia” nesta pesquisa. Mas,
claro, isso s6 pode ser percebido por quem me lé.

[ VOLTA AO SUMARIO ]

«

10 “A sociologia da religido tal como ela é praticada hoje — quer dizer, pelos produtores que parti-
cipam em graus diferentes do campo religioso — pode ela ser uma verdadeira sociologia cientifica?
E eu respondo: dificilmente; quer dizer, a menos que ela seja acompanhada por uma sociologia
cientifica do campo religioso” (tradugdo minha).
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CAPITULO 2

DA FAMILIA AO CONVENTO

2.1 Vocagao: um projeto familiar?

A historia dos conventos no Brasil se divide claramente em dois momentos:
um primeiro, nos séculos XVII e XVIII, quando se desenvolveram ordens con-
templativas estabelecidas em meio urbano, nas grandes cidades do Brasil Colonia;
e um segundo, a partir da metade do século XIX, quando se multiplicaram as or-
dens apostdlicas com fortes ligagdes com o mundo rural'’. O final do século XIX
vai caracterizar-se por dois movimentos: por um lado, observa-se a extin¢do dos
velhos troncos da Igreja; por outro, vé-se o desabrochar de novas congregacoes
vindas da Europa, tal como demonstrou José Oscar Beozzo (1983, p. 85):

A Republica, com a mudanga do regime politico, abriu caminho para a res-
tauragdo das velhas ordens em extingdo e para a entrada desimpedida das
novas congrega¢des masculinas e femininas.

Nos dois momentos, a vida religiosa se constituira tanto a partir de ne-
cessidades conjunturais quanto de projetos familiares que implicam o envio de
algumas filhas ao convento. Meu trabalho se centrara no segundo momento, mais
particularmente no seu desenvolvimento no Sul do Brasil.

1 Desenvolvi essa questao no projeto relativo a esta pesquisa, intitulado Religiosa: Vocagdo e Identi-
dade (1986). Ver a esse respeito também Azzi e Rezende (1982).
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2.1.1 Campesinato, religiosidade e Igreja

O mundo camponés tem como caracteristica uma profunda religiosidade
popular, como atestam todos os estudos classicos sobre o campesinato. Max
Weber (1963), um dos primeiros a se debrugar sobre a questao, mostrou como
a tendéncia camponesa ¢ a de aplicar sua religido aos problemas da vida sem
grandes racionalizagdes estéticas. Essa tendéncia foi verificada em alguns es-
tudos classicos do campesinato brasileiro, como o de Maria Isaura Pereira de
Queiroz, que observou, no catolicismo rural, uma énfase nas fungdes sociais em
detrimento das religiosas:

A populagio rural brasileira escolheu em fung¢do de suas necessidades os
ritos religiosos a serem conservados e as associagdes religiosas que lhe eram
uteis; a festa, a novena, o batismo, no primeiro caso, e, no segundo, os gru-
pos de dangadeiras de Sao Gongalo e os grupos de penitentes (QUEIROZ,
1976, p. 93).

O distanciamento entre o ethos e as praticas do catolicismo oficial e a reli-
gido praticada no meio rural deu-se, sobretudo, pela auséncia quase sistematica
de sacerdotes no campo. A religido catdlica ali conseguiu reproduzir-se sem a
necessidade de especialistas. Poder-se-ia pensar que a presenca de “representantes
oficiais da Igreja” criava fontes de atrito entre a Igreja e os camponeses sempre
que esses representantes se langavam na empresa de homogeneizar as praticas
religiosas, impedindo as manifestagcdes espontineas e procurando dar um sentido
religioso as préticas sociais.

Em uma das comunidades que estudamos para compreender o surgimento
de vocagdes religiosas femininas, observamos um exemplo desses conflitos en-
tre religiosidade popular e Igreja oficial em torno da festa da padroeira do local,

como relatei em meu didrio.

Existe na cidade uma gruta em cima de um morro, construida com a che-
gada dos primeiros colonos, em homenagem a Nossa Senhora de Lourdes.
Anualmente, no dia da padroeira (12 de fevereiro), os camponeses se des-
locam em procissdo de todas as capelas dos bairros rurais em dire¢do a
cidade, onde se encontra a gruta, percorrendo a pé distancias de até 25 km.
Tradicionalmente, na chegada da procissdo, costumava haver uma missa e
uma festa de barraquinhas, como em toda festa religiosa nas comunidades
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rurais. Essa festa, obviamente, s6 congregava os habitantes do local. Com o
desenvolvimento do turismo na regido, a partir dos anos 1970, a gruta de
Nossa Senhora de Lourdes torna-se centro de romarias e de pagamento de
promessas de pessoas exteriores & comunidade. Entdo, a Igreja se apropria
dessa manifestagdo espontanea e resolve comemora-la no dia 8 de dezem-
bro, dia de Nossa Senhora da Conceigdo, que é a padroeira do Estado de
Santa Catarina. Para essa festa, dirigem-se dezenas de 6nibus e caminhdes
em romaria de todo o estado, particularmente da capital, que dista apenas
90 km do local. No entanto, os camponeses da regido néo participam dessa
festa, pois ndo a reconhecem como festa de sua padroeira. Assim, observa-
mos em nosso trabalho de campo que hoje coabitam duas festas religiosas:
uma “oficial’, para turistas e romeiros (com quermesse, churrasco, jogos,
etc.); e outra “marginal”, para os habitantes da regido (na qual s6 hd uma
missa, rezada a contragosto pelo vigario).

Esse exemplo de conflito entre camponeses e padres pela comemoragdo
de uma festa religiosa confirma as analises classicas de que, apesar de haver no
mundo camponés uma profunda religiosidade popular, nem sempre as formas
de expressdo dessa religiosidade coincidem com os interesses da Igreja. Mas a
existéncia de tais conflitos numa regiao onde surgem muitas vocagdes sacerdotais
contradiz as analises de que o campesinato brasileiro produziria poucos padres
porque se satisfaria com sua religiosidade popular. E verdade que esse tipo de
inferéncia se refere ao campesinato tradicional de origem ibérica, predominante
nas regides rurais do centro, norte e nordeste. Nessas zonas do inicio da coloni-
zagao portuguesa, havia pouco interesse por parte da Igreja em recrutar padres e
freiras entre os filhos de camponeses pobres, sendo a carreira religiosa reservada
a alguns filhos de grandes proprietarios rurais e de familias abastadas das cidades

do Brasil Colonia'.

O afluxo de vocagdes religiosas entre filhos de camponeses no Brasil estd
ligado a um momento histérico bem determinado: a imigracao europeia, que se
inicia no século XIX. Ela coincide com mudangas estruturais na sociedade euro-

peia e no papel que a Igreja, através das congregagoes religiosas, vai desempenhar

12 Tradicionalmente os homens do engenho enviavam um filho para o semindrio, um filho para a
faculdade de Direito (que se tornaria politico), e deixavam um filho como administrador da pro-
priedade familiar. Para as filhas, o convento era a solu¢do na falta de pretendente que fosse rico o
suficiente.
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na consolidagdo de Estados nacionais burgueses no século XIX, momento em
que se observa o florescimento de inimeras congregagdes religiosas apostolicas.
Na Franga, por exemplo, apds a Revolugao de 1789, observa-se um primeiro mo-
mento de grande anticlericalismo: os conventos e abadias sao fechados, e seus
bens apropriados pelo Estado. Mas, a partir de 1830, ocorre um ressurgimento
das congregacdes religiosas, ndo mais fechadas nas clausuras, mas engajadas em
obras apostolicas de assisténcia aos doentes, 6rfaos, velhos, paraliticos, etc. Essas
novas congregacdes, que vao marcar o século XIX como o que Claude Langlois
(1985) denominou por “Século das Congregagdes”, tém um papel fundamental
na transformacao da sociedade feudal na sociedade capitalista industrial: elas vao
ajudar a mao de obra industrial a se reproduzir, num momento em que nao exis-
te ainda nenhum beneficio social ao trabalhador. As religiosas vao encarregar-se
dessa massa de trabalhadores urbanos desprovidos de qualquer assisténcia social

e no campo da saude.

Nao ¢ por acaso que as congregacdes religiosas femininas serdo tdo bem
recebidas no Brasil no inicio deste século. Elas vao preencher um vazio imenso
na oferta de servigos sociais de saude e educagdo. O exemplo da entrada de duas
congregacoes femininas no Brasil, tal como me foi relatado por diferentes irmas,
ilustra as necessidades conjunturais dos servicos prestados pelas religiosas:

As irmas estavam fugindo da Austria, onde o Imperador era anticatdlico e
impediu a existéncia de ordens religiosas. Elas tinham tomado um navio
que ia para os Estados Unidos e que fazia escala do Rio de Janeiro. Quando
a Imperatriz, que era austriaca, ficou sabendo que tinha um grupo de irmas
no navio aportado no Brasil, implorou-lhes que ficassem aqui para cuidar
dos drfaos e dos feridos na Guerra do Paraguai. E, como elas estavam fugin-
do, acabaram aceitando o convite (Irma Madalena, 73 anos).

A Congregagdo tinha se instalado em outro pais da Europa depois da perse-
guicao religiosa na Alemanha. No Parand, em Sdo Roque, tinha um lepro-
sario onde todos os doentes estavam jogados as tragas, ndo tinha ninguém
para cuidé-los, ninguém queria, todo mundo tinha medo da lepra. E ai al-
guém ficou sabendo que a nossa congregacéo tinha este carisma, de cuidar
de doentes, e escreveram para a Madre convidando a congregagao para vir
pro Brasil. E ai, em 1892, veio o primeiro grupo de 4 ou 5 irmas, e depois
vieram outras, mas ai ja estavam entrando irmas daqui mesmo e nao foi
mais preciso vir ninguém (Irma Conceigdo, 65 anos).

27



bﬁ Jeito de Freira: Uma Etnografia da vocagdo religiosa feminina no século XX

2.1.2 Imigracao e vocagcoes

As congregagoes religiosas apostolicas se desenvolvem no Sul do Brasil pa-
ralelamente a colonizagdo europeia, que se inicia em 1822, com a chegada dos
primeiros imigrantes, e que continua a crescer com a vinda de imigrantes ita-
lianos (assim como a de franceses, poloneses e de outros grupos minoritarios)
no desenrolar do século XIX. Durante todo esse periodo, grandes esfor¢os foram
feitos entre os colonos para trazerem padres da Europa que atuassem nas comu-
nidades, tanto na pratica religiosa da Igreja quanto na educagdo de seus filhos.
As freiras vieram algum tempo depois, chamadas pelos padres com o intuito de
educar as meninas e cuidar dos doentes (BATTISTEL, COSTA, 1982). A religido
catolica se desenvolveu entre os colonos do século XIX de forma muito diferente
de como se havia estruturado entre os camponeses de origem portuguesa (entre
eles os agorianos, que povoaram o litoral catarinense) — estes quase abandonados
pela Igreja e visitados esparsamente pelos sacerdotes catdlicos (QUEIROZ, 1976).
Uma vez organizadas no Brasil, as ordens expandiam-se rapidamente, ganhando
adesoes de novos religiosos, filhos de colonos, com facilidade maior do que as
congregacdes encontravam na Europa para ampliar seus quadros. E, em lugares
onde ndo havia ordens europeias, surgiam novas ordens locais sob os auspicios
da Igreja Catélica®. E, pois, quase impossivel desvincular o desenvolvimento das
ordens religiosas da colonizagao do século XIX e vice-versa.

No entanto, as zonas de colonizagdo imigrante do século XIX, redutos
das vocagodes religiosas durante quase um século, sofreram processos de grandes
transformagdes a partir do inicio do século XX. No Rio Grande do Sul, entre os
colonos italianos, por exemplo, a crescente capitalizacdo das terras e a mercan-
tilizacdo da uva — matéria-prima na fabrica¢ao de vinho, hoje em grande parte
na mao das inddstrias multinacionais que criaram uma nova submissao do cam-
pesinato ao capitalismo (SANTOS, 1978) - acarretaram uma série de mudangas
na vida dos colonos. E, concomitante a elas, observa-se a diminui¢do drastica do
nimero de vocagdes femininas, como atestam as Irmas de Sao José de Chambéry,
proprietarias de um grande convento em Garibaldi, transformado em hotel nos

1 E o caso da formagio de trés Congregagdes Religiosas Femininas em Santa Catarina: Irmazinhas
da Imaculada Concei¢do (Nova Trento — 1880), Irmas Catequistas Franciscanas (Rodeio - 1915) e
Irmas Franciscanas do Apostolado Paroquial (Lages — 1957).
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anos 1980 (GROSSI, 1986). O mesmo tipo de subordinagao do colono ao capital
industrial ocorre na regiao de Santa Cruz, zona de colonizagdo alema e bergo de
inimeras vocagdes até os anos 1950'.

Em Santa Catarina, acontece algo semelhante na transformagao das rela-
¢Oes entre campesinato e capital industrial. No vale do Itajai-Mirim, por exemplo,
desenvolve-se uma importante industria téxtil, calcada da méao de obra oriunda
do meio rural. Essa industria, que se caracteriza pela instalagdo de varias unidades
de produgdo em pequenas cidades do Vale, absorve unicamente a mao de obra
feminina, provocando mudangas na configuracio dos orcamentos domésticos
das familias camponesas, agora dependentes dos salarios trazidos pelas mulheres
das fabricas'. O excedente de mulheres nessa regidao, que outrora se destinava ao
convento ou ao servi¢o doméstico em Florianépolis, passa a ser empregado por
essa industria, acarretando uma diminui¢ao drastica no nimero de vocagdes nas

regioes onde existem industrias.
2.1.3 Vocacao: saida economica?

Tudo indica que a estrutura familiar de pequena propriedade de Santa Ca-
tarina favoreceu, desde o inicio do século até a década de 1950, o fluxo de meninas
ao convento. Como mostrou José¢ Vicente Tavares dos Santos (1978), o esgota-
mento das terras cultivaveis foi um fendmeno que enfrentaram todas as geragoes
nascidas a partir da década de 1920, momento no qual comeca a aumentar o nu-
mero de congregag¢des femininas no estado, com a chegada de irmds da Europa.
A partir dos anos 1930, a carreira religiosa passa a ser uma opgao para filhos e
filhas de familias camponesas. Os jovens, que até entdo continuavam na terra dos
pais trabalhando como camponeses, precisam deslocar-se para outras terras em
diregao ao oeste catarinense ou entdo emigram para as cidades, onde vao assu-
mir empregos no funcionalismo publico (em Floriandpolis) ou passam a integrar
o contingente dos assalariados das industrias (no resto do estado). A estada em

O projeto de Luiz Augusto Campis no Mestrado em Sociologia da Universidade Federal da Parai-
ba (UFPB) analisa essa subordinag¢do. Sua dissertagdo foi defendida em 1994, com o titulo Agroin-
diistria e Pequena Propriedade: o caso do milho hibrido no Vale do Rio Pardo.

5 O trabalho de Anita Moser (1985) sobre a industria Hering em Rodeio analisa profundamente a
relagdo das mulheres com a fébrica. Agradeco-lhe também algumas informagées dadas num conta-
to informal em junho de 1987.
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conventos e semindrios tem representado nesse contexto, a uma parcela reduzida
da populagao jovem, a garantia a escolarizagdo (pré-requisito para as atividades
urbanas), a formagao profissional e a sobrevivéncia fora do mundo camponés.

Como nos ensinou Klaas Woortmann'®, na ética camponesa, mundo holis-
ta por exceléncia, ndo havia, na primeira metade do século XX, em Santa Cata-
rina, a possibilidade de uma trajetdria individual que existia no mundo urbano,
como se verifica hoje em virias situagdes de éxodo rural, em particular de mu-
lheres. Fora do mundo da familia nuclear, s existiam duas opg¢des: amplid-la,
construindo outra familia por alianga pelo casamento; ou entio se separar dela
e integrar outra familia, a Congregacdo. Como analisou Anita Moser (1985), o
proprio trabalho nas industrias catarinenses, onde predominava o ethos germani-
co, tinha um cardter holista, com a presenga de relagdes familiares e étnicas entre
patroes e empregados'’.

A questdo da divisdo das pequenas propriedades rurais estd na raiz da ne-
cessidade de saida de alguns filhos do universo camponés para o mundo da cida-
de. Margarida Maria Moura (1978), no seu estudo sobre a heranga da terra num
grupo camponés de Minas Gerais, salienta que a contradi¢cdo fundamental na re-
produgdo da drea camponesa ¢ que filhos numerosos sio uma exigéncia essencial
para a manuten¢ao da propriedade (uma vez que, aos 7 ou 8 anos, se tornam mao
de obra dentro da propriedade familiar), mas ao mesmo tempo ameagam a frag-
mentagdo dessa mesma propriedade quando ocorre um processo de heranga do
patrimonio do pai.

Tal contradi¢do também se manifestava nas familias camponesas das reli-
giosas estudadas, a maioria com mais de dez irmaos, o que explica, em parte, a
principal tensdo entre pai e filha, varias vezes relatada por elas. Repetia-se o conflito
seguinte: a menina desejava ingressar num convento a partir do inicio da adoles-
céncia, mas o pai “ndo queria’. A menina lutava durante anos, até que, ao chegar a

maioridade, finalmente o pai permitia que ela deixasse a unidade familiar.

' Devo também muitos desses aprendizados as aulas da disciplina de Antropologia do Campesina-
to a que tive o privilégio de assistir em 1984, ministradas por Klaas Woortmann no PPGAS/UFSC.
A respeito dessa discussdo, conferir Woortmann (1990).

17 A auséncia de organizagdes operarias, sindicatos e mobilizagoes trabalhistas na regido do Vale do
Itajai-Mirim ¢ significativa de uma “neutralizagdo” das relagdes de classes — relagdes que sdo masca-
radas pelas relagdes étnicas, para as quais o “trabalho” detém um valor central na identidade e nas
representagdes simbolicas dos descendentes de imigragdo alema.
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Estruturalmente, para o “pai’, dois fatores estavam em jogo. O primeiro era
anecessidade real da mao de obra da filha para a reproducio da unidade familiar.
O segundo, a obriga¢ao de acumular e produzir o “dote” que as meninas eram
obrigadas a levar quando entravam no convento.

Comecemos pela questdo do dote. Este, sob o angulo do pai, é o pagamento
a filha da parte que lhe cabe na heranga familiar, uma vez que, saindo do meio
rural, ndo precisara de terras para sobreviver — o que ocorre quando a filha casa
com outro camponés ¢ a cessdo de parte da terra do pai. Como ele deve ser feito
em dinheiro, exige do pai uma poupanga que pode provir do excedente da pro-
dugao agricola ou da venda de animais, preferencialmente uma vaca, animal que,
como mostrou Antonio Candido no classico Os parceiros do Rio Bonito (1964), é
o capital camponés no Brasil caipira.

O dote serve, sob o angulo da congregagdo, para pagar as despesas com a
escolariza¢dao da menina. Na realidade ele funciona como estimulo compulsério
a filha para viver fora do mundo rural. O “estudo” é um capital social e cultural
que permite viver na cidade e ingressar no mercado de trabalho urbano. Lembra-
mos que o caminho da cidade é irreversivel para aquelas que, tendo saido da casa
dos pais para estudar no convento, desistem da vida religiosa e deixam a congre-
gacdo. Raras foram as que voltaram ao campo durante esta pesquisa.

Vejamos agora a questao da mao de obra da filha na unidade familiar. Se-
gundo Maria Ignez Paulilo (1976, 1987), as meninas passam a “ajudar” a mae
a partir da primeira infancia, mas é a partir dos doze anos que elas assumem,
conjuntamente com suas maes, todas as tarefas consideradas “leves” no ambito da
“casa” e também da “ro¢a’, quando no plantio e na colheita se mobiliza toda a méo
de obra familiar. Além disso, nas familias numerosas, cabe as filhas mais velhas a
tarefa de cuidar dos irmaos menores da familia.

E por causa dessa divisdo do trabalho familiar que os pais raramente po-
dem dispor do trabalho de uma filha que tenha entre 13 e 20 anos se ha irmaos
menores na familia. Mas, como a partir dos vinte anos a filha ja é considerada “de
maior”, se ela ndo quiser casar-se parece haver um acordo técito em permitir que a
filha va para o convento. Nesse sentido, também se observa a influéncia de outros
familiares mais distantes e do padre da comunidade. Observei que entram mais
cedo no convento, entre 14 e 16 anos, as filhas cagulas, enquanto as primogénitas
raramente ingressam antes dos 20 anos. Alguns depoimentos servem para ilustrar
essa afirmacao.
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No caso das 6rfés, s6 quando o pai vidvo se casa novamente e encontra uma
substituta para as tarefas domésticas — a madrasta — é que as jovens obtém sua
liberagao para seguir a carreira religiosa:

Meu pai ficou vitivo quando eu tinha 18 anos... meu irméo estava com tifo
negro... eu tinha 7 irmaos para criar, porque minha irma mais velha era
casada... o pai ndo me deixava ir pro convento. Quando eu tinha 24 anos,
ele casou de novo, e ai minha madrasta pediu para ele me deixar vir... (Irma
Cecilia, 76 anos, 22 filha de 9 irmaos).

Num outro caso, o compromisso entre pai e filha se coloca nos seguintes
termos: é preciso devolver ao pai, na forma de trabalho familiar, o que foi despen-

dido durante a infancia:

Eu tinha 14 anos e queria ir pro Convento, mas o pai dizia: “tu és muito pre-
guicosa, ndo trabalhaste ainda que chegue” Ai eu fiquei 14 ajudando o pai
na roga, até meus irmaos crescerem. Com 18 anos, eu sai, fui pro convento
com minha prima (Irma Angela, 28 anos, 9° filha de 12 irmios).

A excegdo que reforca a observagio dessa regra é o relato de uma menina
que, além de ser a cagula, se vé impedida por doenca de trabalhar em casa - ai,
sim, ela obtém bem cedo sua libertagéo:

Eu vim mais de vinte vezes aqui com meus pais, porque eu sou a cagula,
para visitar Irma Lidia, minha irma (a 32). As outras duas irmas mais velhas
também vieram para o convento, mas sairam... Eu s6 estudei até o 4° ano
na Escola Rural, mas nunca trabalhei na roga, porque sempre fui doente.
Fiquei esperando completar 15 anos para poder vir para o aspirantado. An-
tes, as irmas ndo deixam. Meus pais vém aqui essa semana pagar para as
mestras das aspirantes (Lourdes, aspirante, 16 anos, 152 filha de 15 irméos).

Apesar de ver no conflito econdmico uma das razdes centrais do antago-
nismo entre pai e filha a respeito da entrada na vida religiosa, creio que limitar
a questdo a esse conflito seria reduzir demais a relagdo pai/filha no meio rural.
As razbes de ordem pratica aliam-se evidentemente a razdes de ordem simbolica
que nao pude aprofundar nesta investigagao.

Pergunto-me se o conflito com o pai ndo seria, em alguns casos, construido

no imaginario da filha para dar mais valor a sua op¢éo; ou entao, vendo sob outro
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angulo, se a escolha do “casamento com Cristo” ndo destruiria concretamente o
desejo do pai de expandir seu nome e sua familia, ameagando o poder patriarcal'®.

As questdes poderiam estender-se infinitamente se tentasse esmiucar os
conflitos individuais de todas as freiras que estudei. No entanto um dado me pare-
ce fundamental: a filha precisa passar por um processo de ruptura com sua familia
de origem ao ingressar na ordem religiosa. Tal ruptura tem um duplo sentido, pois
¢ desejada pela filha ao se afastar do meio familiar mas é, sobretudo, imposta pela
congregacdo, que a impede de voltar a familia antes de ter sido feita a “primeira
profissao’, que significa o compromisso com a vida religiosa.

No entanto, esse conflito pai/filha que antecede a ruptura deixa de existir a
partir do momento em que a filha faz seus primeiros votos', pois, uma vez con-
sagrada, a filha se torna fonte de prestigio para a familia frente a sua comunidade.
Em uma perspectiva maussiana (MAUSS, 1974), os pais elaboram o que ¢ vivido
inicialmente como um “sacrificio de uma filha a Deus” como um dom que se
reverte para eles.

Ao “negar o nome do pai”*

, rompendo com a familia de origem, a futura
religiosa estd apenas assumindo o nome de outro pai, “O Deus Pai Todo Podero-
s0’, que na realidade apenas complementa a filiagao terrestre. Na realidade, a Con-
gregacao é percebida pelas irmas como uma verdadeira familia, em que ha apenas
uma reconversio dos papéis familiares. A propria denominagao das religiosas
¢ transparente em simbologias: a madre é representada como made; as freiras se
consideram irmads; o padre é o supervisor hierarquico da congregacao perante o
Papa (que representa Deus na terra) e representa o Pai, bem mais autoritario “pelo
bem das filhas”; e Jesus Cristo € o divino esposo. A troca de nome que simboliza
o abandono total de sua identidade em prol da vida de freira que é entregue a

Cristo e a Congregacdo mostra como se elimina o “nome do pai terrestre” em

'8 Trma Zeca, em um texto mimeografado sobre “As freiras e o feminismo” (NUNES, 1982), defende
a tese de que a virgindade das religiosas era “uma recusa de gerar filhos para o Senhor”, logo uma
forma de libertacao da mulher. Nio creio, no entanto, que, se essa atitude tenha existido, o tenha
sido de forma consciente por todas aquelas que abragaram a vida religiosa no Brasil.

¥ Os casos de permanéncia de oposi¢ao do pai apds a consagragdo sdo tao raros que me chamou a
atengdo o caso da novica Josefina, que fez seus primeiros votos em 1987. Toda a congregagdo se mo-
bilizou para rezar pedindo a Deus que o pai aceitasse a decisdo da filha, que, apds anos de resisténcia
do pai, aos 24 anos foi para o aspirantado. Quatro anos depois, ao se tornar freira, o pai se recusou a
participar da cerimonia, vindo apenas a mae com um irmao. Josefina chora deslavadamente durante
toda a cerimonia; e depois, na festa, corta um pedago do bolo para o pai, dizendo: “é para levar para
casa e mostrar ao pai que nio tenho magoa dele”

% Utilizo aqui o termo lacaniano “o nome do pai”, marco no reconhecimento da prépria identidade.
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prol do “verdadeiro Pai”, que se confunde com esposo, no que parece uma perfeita
resolucao dos conflitos edipicos. A congregacao ¢, assim, vista como uma familia,
com valores similares aos existentes nas regras de alianca e consanguinidade no

parentesco, em um modelo patriarcal:

A congregacao ¢ a nossa familia. Se algum familiar da gente precisa de nos,
a gente vai, fica uns dias, mas ndo fica muito tempo. E como se a gente fosse
casada e precisasse ficar com o marido e os filhos (Irma Cecilia, 76 anos).

Frequentemente as irmas me citavam uma mesma passagem da Biblia para
me explicar por que, mesmo amando profundamente a sua familia de origem,
tinham deixado a casa paterna para entrar no convento. Trata-se da passagem de
Sao Marcos, lida durante o “Ritual da Vesticao™

Pedro, entdo, comegou a dizer-lhe: “Eis que nds abandonamos tudo e te
seguimos”. Jesus em resposta disse: “Em verdade vos digo, ndo ha ninguém
que, tendo abandonado casa, ou irméos, ou irmas, ou pai, ou mée, ou filhos,
ou campo por minha causa e do Evangelho, ndo receba ja no tempo presen-
te cem vezes mais casas, irmaos, irmas, maes e filhos e campo no meio de
perseguicdes, e no mundo vindouro, a vida eterna. Mas muitos dos primei-
ros serdo os tltimos e dos tltimos muitos serdo os primeiros” (Evangelho
de Cristo segundo Sao Marcos — Marcos, 10:28-31).

2.2 Vocagcao: um chamado de Deus?

O Senhor me chamou. Eis minha vida em oferta de louvor.

Essa frase, repetida por cada uma das meninas durante o ritual da vestigao,
encerra a esséncia da vocagao religiosa como um chamado inexplicavel de Deus,
do qual ndo se pode escapar. A maioria dos livros de histérias de santos lidos na
adolescéncia conta que, quando “se é escolhido’, a “recusa de servir a Deus” pode
transformar-se em “sofrimento ou maldi¢do”. Essas leituras constroem o modelo
do que é entendido coletivamente como o “chamado de Deus”, de que modo ele
se manifesta e de que modo os “santos” identificaram a vocagdo neles proprios?'.

21 Dois livros que foram lidos pela maioria das aspirantes sao de Irineu Costella: “Seja Louco como
Francisco” (em coautoria com Pedro Salame e Paulo Salame) e “Seja Louca como Clara’, ambos pela
Editora da Escola Superior de Teologia Sao Lourengo de Brindes.
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Mas, entre o “modelo” do chamado de Deus e a manifestacido desse cha-
mado na vida das freiras, ha um abismo. Para muitas, a vocagdo continua sen-
do algo inexplicavel. Algumas dizem que “ndo ¢ bem assim”, com um sorriso
no canto dos labios. Mas poucas criticam essa concep¢ao e teorizam a questao
como a progressiva Rita:

No inicio, a gente aprendia que vocagdo era um chamado. De repente,
Deus me chama. Eu acho que cabe a gente despertar aquilo que esta ao
redor, enxergar o que tem que fazer. Ora, Deus estd chamando! (Irma
Rita, 38 anos).

Mas ainda raras sdao aquelas que formulam hoje em dia alguma critica a
“construgao ideoldgica” da vocagao, como o depoimento acima. Por isso, expli-
citarei inicialmente aqui as concepgoes tradicionais e ainda amplamente aceitas
de vocagdo na maioria das congregagoes; e s6 num segundo momento voltarei a

discutir a questao sob o dngulo “progressista”

O que caracteriza de forma inequivoca a vocagdo é um desejo muito forte
de se tornar religiosa. Esse desejo se reveste de varias formas: fascinio, cdpia, ne-

gacao, entrega, rendncia, etc.
2.2.1 O fascinio

O Fascinio pelo mistério do hdbito das religiosas — véus, vestidos negros
e compridos — marcard uma primeira fase de desejo durante a infancia e a pré-
-adolescéncia. O hdbito identifica, para a menina, um mundo de fantasia, de des-
conhecido, e é também a representagdo do lado teatral, magico, ritual da vida
religiosa. Alguns depoimentos, tanto de mulheres que escolheram o convento ha
mais de cinquenta anos quanto daquelas que o fizeram hd apenas cinco, revelam
esse fascinio:

Desde os 10 anos eu queria ser irma. Antigamente as irmas usavam véus e
roupas compridas, e eu achava tudo aquilo lindo (Irmé Regina, 23 anos).

Quando eu tinha 11 anos, eu encontrei num calendario um desenho de
Santa Rosa, que tinha aquele véu com as freiras. Eu recortei e colei na pare-
de do meu quarto (Irma Cecilia, 76 anos).
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O habito religioso feminino é um costume medieval que também se cons-
troéi a partir do corte dos cabelos, como descreve uma historiadora:

No século XII, a roupa das religiosas se compunha geralmente de duas tini-
cas, de um escapuldrio e de um véu: os cabelos deviam ser completamente
dissimulados; sdo as Cisterianas que propdem o sacrificio da cabeleira, que
se torna rapidamente um artigo importante da profissdo em todas as ordens
(BEAULIEU apud AUBERT, 1976).

A composicao desse hdbito se relacionava, no século XIX, aos trajes tipicos
da provincia na qual tinha surgido a Congregagao. Ao se transportarem para o
Brasil, os habitos nao foram “adaptados” as condi¢des locais, mantendo em muitos
casos pesados tecidos e cores sombrias, proprios aos rigorosos invernos europeus.
E s6 a partir do Concilio que as Congregagdes Apostélicas eliminam o hdbito
ou o simplificam, ajustando-o ao clima tropical. Mas, se por um lado essas mu-
dangas aliviaram as freiras do uso do habito de 14, pretos e complicados de usar,
parece que por outro reduziram o fascinio dos leigos com o mundo religioso* e
a facil identificacao das representantes desse universo proximo do “divino”. Para
as freiras, o habito representa certas facilidades, como o acesso fora de horarios
de visitas aos parentes em hospitais ou o ndo pagamento de passagens de 6nibus.

Esse habito preto que tanto fascina encerra uma vasta simbologia, como
nos ensinam Chevalier e Gheerbrant no Dicionario de Simbolos a respeito da
cor negra:

Cor de veldrio no Ocidente, o preto se torna também a cor da renuncia
a vaidade do mundo... Ele é o simbolo superior da ndo manifestagido da
virgindade primordial: e, nesse sentido, ele se liga ao simbolismo das vir-
gens negras medievais... Como imagem da morte, da terra, da sepultura,
da travessia noturna dos misticos, o preto estd ligado a promessa de uma
vida renovada, como a noite contém a promessa da aurora e o inverso a da
primavera (CHEVALIER e GHEERBRANT, 1969, tradugéo livre).

Atualmente poucas congregacdes mantém o habito, sendo que algu-
mas tém um traje utilizado em momentos de festas religiosas, a “veste”. Esta, na

» «

2 “A gente nem reconhece mais uma freira na rua”. “Hoje é facil ser freira” Sdo comentérios que
ouvi frequentemente de leigos durante minha pesquisa, como se o habito encerrasse todo o imagi-
nério dos “nio iniciados” sobre a vida religiosa — imagindrio também construido pelas religiosas ao
longo dos séculos e refor¢ado por simbolos universais de mistério, como o da cor preta.
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Congregacido estudada, é um tailleur azul-marinho com blusa branca. Trata-se
da cor mariana, o azul, que “exprime o desprendimento dos valores deste mundo
e o envio da alma liberada para Deus’, na descri¢ao do Diciondrio acima citado.
O azul celeste, importante cor em varias tradi¢oes religiosas orientais, é resultado
da transmutagdo do dourado no encontro com o branco virginal. A combinagio
das cores azul, branco e dourado, apesar de possuir uma simbologia ligada a pure-
za da Virgem Maria, ndo era muito valorizada pelas freiras idosas. Estas relembra-
vam com saudosismo o fascinio que, outrora, a cor negra do habito exercia sobre
as comunidades por onde passavam.

2.2.2 O pedido

Mas, para que o desejo de se tornar religiosa se realize, é preciso pedir a
Deus a vocagao, o que mostra que, no fundo, se trata de uma escolha pessoal e ndo
apenas de algo imposto pelo “chamado de Deus”:

Porque a vocagio, tem que pedir a Deus. Ele d4, mas tem que querer. Por-
que Deus ndo impde, ele fez 0 homem com a capacidade de escolher. Eu
pedia toda noite para ter uma vocagdo de verdade, forte mesmo. E ele me
deu (Irma Cecilia, 76 anos).

Aos 7 anos, eu ja ia a doutrina, e no final a gente sempre rezava um Pai
Nosso e uma Ave Maria para pedir vocagdes. Teve um dia que um padre e
uma irma disseram que iam dar santinhos para quem queria ser... Eu fiquei
esperando na saida, e meus irmaos foram embora. Eu me lembro até hoje
que eu voltei chorando pelo caminho, sozinha, andando mais de 5 km pela
estrada (Irma Angela, 27 anos).

2.2.3 O mistério

Presente em todos os relatos esta a questdo do mistério, do desconhecido
que as leva a se entregar a Cristo; sdo os sinais de Deus, s6 decifrados pela propria
menina ao longo de sua iniciagdo religiosa. Fatos que antes nao lhe tinham cha-
mado atencdo se tornam, depois da entrada no convento, sinais do chamado de
Deus. A opgao por uma ou outra congrega¢ao é quase sempre explicada segundo

a Otica desse mistério, raramente por razdes de ordem pratica.
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O relato da Irma Cristiana ilustra bem esse sinal misterioso que se encerra

em si proprio, sem que seja possivel decifrar outras razdes:

Eu vi passar umas freiras desta congregacdo e disse para mim mesma: “é
para la que eu quero ir”. Eu fui chamada para esta congregac¢do que eu nem
conhecia, ndo sabia o que faziam, quem eram, nada... Minha irma estava
em uma congrega¢ao bem importante; eu podia ter ido para la. Mas Deus é
misterioso, ele faz esse tipo de chamado sem que a gente perceba. Quando
eu vi, estava aqui (Irma Cristiana, 56 anos).

2.2.4 A renluncia

Além do desejo e do pedido a Deus para que a vocagdo se manifeste, é
necessario renunciar a tudo que se viveu até entdo, aos modelos familiares, mas,
sobretudo, ao projeto do casamento. A vocagdo tem a logica de uma equagao bi-
naria em que o “ndo casamento” corresponde a uma “entrega a Deus’, que simbo-
licamente ¢ um “ndo ndo casamento’, ou seja, um casamento ndo com um homem

real, mas com Cristo.

Assim, até bem recentemente, a exclusdo do casamento como projeto de
vida (isto é, a opgao por uma carreira individual como mulher solteira mesmo em
profissoes “femininas”, como professora, enfermeira ou assistente social) levava
necessariamente a escolha do casamento com Cristo, pois nido se colocavam ou-
tras opgoes de vida para as mulheres, como atestam alguns depoimentos:

Quando eu era moga em [cita a localidade de origem], eu ia a festas, na-
morava e tudo, mas era s6 pros outros ndo me chamarem de “velha”. No
fundo, a tinica coisa que eu queria era sair de 1 e ser freira (Irma Mafalda,
54 anos).

Eu tinha 16 anos, tinha um namoradinho que me pediu em casamento, e
eu respondi espantada: “casar? Eu? Ndo quero me casar”. Eu nao sabia o
porqué, mas eu nio queria (Irma Margarida, 80 anos).

A escolha da vida religiosa como exclusao do casamento sé diz respeito
as mulheres. Para os homens que escolhem o sacerdécio, o imagindrio é outro®.

» Nao tenho dados sobre o sacerddcio catdlico. Baseio-me nos depoimentos de dois interlocutores
pastores batistas que atuam na regido de minha pesquisa, ambos com 24 anos. Os dois me justifi-
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Comparando discursos femininos e masculinos sobre a vocagio religiosa, vé-se que
em ambos ela tem o sentido de exclusdo e rentincia, sendo que no discurso femi-
nino se exclui o casamento (sentido de vida das mulheres), enquanto no discurso
masculino se exclui a carreira profissional individual (sentido de vida masculino).

Poucas sdo aquelas que percebem que o desejo de nao casar é no fundo um
desejo de independéncia, de autonomia em relagao a familia. Mas, mesmo quan-
do reconhecem, a Congregagao ¢ ainda a tinica opgao conhecida e vidvel:

Desde crianga, eu tinha esse impulso de sair de casa cedo. Impressionante,
né? Hoje eu atribuo a esta educagao repressora... Eu queria me libertar, sair
de casa. E o primeiro impulso que eu sentia, ndo sei se eu era influenciada,
era de ser professora. E junto com isso ser Irma (Irma Rita, 38 anos).

O casamento aparece seguido de depoimentos delas, seja como exemplo
comparativo — “quando a mulher casa, também precisa deixar a familia” -, seja
para sublinhar as vantagens da vida religiosa — “tantas sdo infelizes no casamento,

casam com alcoolatras, homens que até batem nelas”

2.2.5 A entrega

Contudo, o casamento é o modelo também da opgéo pela vida religiosa,
pois os votos perpétuos sdo representados como “casamento com Cristo”. Esse
casamento, diferentemente daquele com um homem, ndo comporta decepcdes,
tudo dependendo “Gnica e exclusivamente” da entrega da freira. A vocagdo re-
ligiosa é um ato de doagao de sua vida “somente por amor”, “porque o amor de

Cristo nao é interesseiro” (COSTELLA, 1987).

A vocagao, ato de amor, fundamenta-se na paixdo. Os relatos literarios da
descoberta da vocagdo sao extremamente parecidos com as descrigdes da desco-
berta do primeiro amor adolescente de uma mulher por um homem. O encanta-
mento mistico ¢ descrito como um enamoramento®.

caram sua escolha por terem sido reprovados no vestibular de Medicina e Engenharia: “Aquilo pra
mim foi um sinal de Deus de que me queria pra ele, no sacerddcio’, ou seja, pela exclusdo do mundo
do trabalho e da ambigéo profissional.

2 Marie Thérése Cevasco, pesquisadora francesa que estuda os textos de Santa Teresa de Avi-
la, mostra como as descrigdes da santidade sdo relatos em que se faz presente uma profunda
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Esta comparagdo do amor “humano” com o “divino” estd presente nos ritos
de entrada na vida religiosa. Antigamente, no ritual da vesti¢do, a simbologia era
transparente: a noviga entrava na Igreja toda de branco, com um véu cobrindo o
rosto até a cintura, “parecia uma noiva”. Hoje elas ja nao se vestem mais de “noiva,
mas mantém uma grinalda de flores brancas e sdo acompanhadas até o altar pelos
pais — e la entregues a Madre, que representa Deus. No ritual dos votos perpétuos,
“casamento com Cristo”, cada Irma recebe uma alianca, que usa na mao esquerda
por toda a vida®.

2.2.6 A aventura

A vida de freira é percebida pelas irmas como uma possibilidade de inde-
pendéncia, de aventura, de partir para o desconhecido, imaginario refor¢ado pe-
los relatos das missionarias na Africa e na Asia, frequentemente lidos nos conven-
tos. Na realidade, mesmo que a descoberta de outros continentes seja reservada a
uma minoria das freiras brasileiras, a vida religiosa apostolica é um permanente
deslocamento de um lugar a outro. Se hoje isso ainda se reveste de um grande
fascinio no meio rural, onde raramente as pessoas fazem uma grande viagem,
antigamente esse projeto de vida atraia muitas meninas com o desejo de sair do
espaco limitado de suas comunidades de origem e escapar as limitagdes de sexo e
de classe. Elas contam:

Quando resolvi ser freira, o meu sonho era ser missionaria na Africa... Eu
queria tanto viajar! Depois eu acabei entrando na congregagdo da minha
cidade, e 0 maximo que eu fiz foi ir ao Nordeste do Brasil. Mas hoje isso
nao me importa mais, eu estou feliz vivendo aqui (Irma Monica, 45 anos).

Eu queria tanto ir para longe que cheguei a escrever para Madre Teresa de
Calcutd, que eu tinha visto pela televisdo quando ela esteve no Brasil. Eu re-
cebi uma resposta dizendo que eu podia ir para o Nordeste, mas meu pai ndo
deixou ir para tao longe, e eu acabei sendo levada pelo padre da Congregagio,
que passava de caminhdo na minha regido (Irma Angela, 28 anos).

sensualidade. Também no didlogo entre Thérése e Lucie na cozinha do convento, no filme Thérése, a
conversa sobre a relagdo delas com Cristo parece muito com a de duas mogas sobre seus respectivos
namorados (Théreése, dirigido por Alain Cavalier - Cannes, 1986).

» Nos tumulos do cemitério, ha trés datas — o nascimento, o casamento com Cristo (simbolizado
por duas aliangas) e a morte da Irma -, por si s6 significativas da importancia dos votos perpétuos.

40



Da familia ao convento %@

As missoes que a comunidade estudada mantém em uma regiao de interior
no Nordeste parecem funcionar para estimular esse imaginario, sobretudo porque
as irmas s6 podem deslocar-se para esse tipo de lugar depois de ja terem feito os
votos perpétuos, o que significa quase dez anos de vida na Congregacao - fato
que parece desestimular boa parte das fascinadas pelas viagens ao entrarem no
convento:

Quando eu entrei, a coisa que eu mais queria era ir pro Nordeste, viver
ajudando aquele povo... Mas agora ja ndo quero tanto. Dizem que é muito
dificil, que ndo se tem tudo pronto como aqui: comida, casa arrumada, rou-
pa lavada... As vezes elas passam uma semana fora, andando no lombo de
burro, nem 4gua elas encontram. E uma vida muito dura... (Irma Olga, 28
anos, 2° ano do Juniorato).

2.2.7 O compromisso

Apesar de a maioria das religiosas entender sua vocagao a partir de um cha-
mado que independe delas, uma nova concepgao de vocagdo comega a surgir nas
congregacdes progressistas, ligadas aos movimentos populares. E a ideia de que
a vocagdo é um compromisso politico com a realidade, como explica uma irma

adepta da Teologia da Libertagao:

Eu entendo vocagdo assim: de repente desperta e tu vés que tem um com-
promisso nesse pedago de chio, neste lugar, neste mundo, neste tempo e
espago, um compromisso como pessoa, que tu nao podes deixar para nin-
guém fazer, é tu que tens que fazer (Irma Rita, 38 anos).

Essa perspectiva de vocagdo como compromisso com a realidade se apro-
xima muito da concep¢ao da militancia politica de esquerda, o que me leva a
indagacdo sobre por que elas optam pela vida religiosa e ndo por uma militancia
partidaria ou sindical. Creio que o que leva para a Igreja e ndo para outro tipo de
busca de concretizagdo dessa utopia é o ethos rural do qual elas sdo oriundas, que
limita as possibilidades de exercer essa vocagéo politica.

Esse desejo de “entregar-se a Deus” nao surge espontaneamente, como se
pode ler nas entrelinhas da maioria dos depoimentos sobre a vocagao. Por tras do
desejo da vocagdo, ha todo o imaginario da santidade, construido pelos relatos da
vida de santos, pelos exemplos de fundadoras de congregagdes, pelas historias de
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missionarios de outros continentes (como as que li num boletim dirigido a jovens
cristdos em circula¢do na missa de domingo na catedral da cidade). Mas como e
quem constroéi esse imaginario, se, como ja desenvolvemos anteriormente, a fami-
lia ndo estimula diretamente a vocagdo dos filhos?

2.3 A construcao social das vocagcoes

A presenca da Igreja nas areas rurais de Santa Catarina é bastante significati-
va numericamente. O trabalho catequético de padres e freiras nessas comunidades
¢ muito intenso: todo sabado a tarde, reinem-se na Igreja grupos de criangas e de
jovens por faixa etdria, ocasides nas quais se 1é a Biblia e se preparam primeiras co-
munhdes e crismas. Em todas as Igrejas, retinem-se os grupos vocacionais dirigidos
a adolescentes, animados por um padre ou uma freira e visitados frequentemente
por religiosas da comunidade que vém visitar a familia e aproveitam para relatar as
atividades de suas congregacdes. Nesses grupos, reza-se a Deus, pedindo vocagoes
sacerdotais, e leem-se historias da vida de santos e relatos de vida de missionarios.

Paralelamente aos grupos vocacionais, ha o acompanhamento das meninas
interessadas na vida religiosa por freiras de congregacdes que atuam na regiao,
ou através de cartas quando nao houver ninguém préximo a interessada. Essas
freiras visitam frequentemente as familias e buscam canalizar as vocagdes para
sua congregacdo. Padres de comunidades isoladas recebem folhetinhos das or-
dens religiosas e encaminham meninas para congregagdes com as quais mantém
relagdes (o fato de muitas freiras trabalharem no servigo doméstico de seminarios

e em casas de padres cria lagos fortes entre padres e irmas empregadas).

A busca de novas vocagdes em regides afastadas dos grandes centros parece
uma constante na histéria das congrega¢oes apostdlicas no Brasil. Antigamente
surgiam vocagdes no interior dos estados do Sul do pais; hoje surgem vocagdes no
Nordeste. Apesar de a maior parte das casas principais das congregagoes se locali-
zarem em centros urbanos — onde mantém colégios, asilos e hospitais e onde con-
seguem mais facilmente captar recursos para a manuten¢ao das casas secundarias
-, seu objetivo segue sendo o estabelecimento em regides afastadas.

A procura de vocagoes religiosas por parte das congregagdes as vezes toma
formas bem extremas, como conta uma Irma, hoje em outra congregagio, que foi
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literalmente carregada num caminhao de um padre a procura de meninas para sua
congregacdo. Esse padre costumava passar uma vez por ano pelas localidades do
oeste catarinense para “arrebanhar” as meninas interessadas em se tornarem freiras.

Como vimos, a vocagdo se compde de uma série de fatores. No entanto, se
o chamado vem de Deus e o desejo se configura na entrada no mundo de Cristo
- o convento —, é dentro deste que a vocagao sera testada e, sobretudo, construida
pelos rituais, normas e rezas, pois, em todas as rezas do dia, ha pedidos de voca-
¢do - um pedido que serve para consolidar a prépria vocagao das que suplicam.

“Se a gente se sente bem aqui, é porque tem vocagao’, explicaram-me algu-
mas postulantes. Ou seja, ndo basta ser chamada, a familia deixar, e a congregacdo
aceitar. E preciso adaptar-se a vida no convento, pois a “entrega” assume a forma
de uma vida bastante rigida, controlada e organizada.

A partir dessa série de fatos, tendo a concordar com a analise que faz Char-
les Suaud sobre a “imposi¢do da vocagao sacerdotal”. Segundo o autor, a “vocagao”
é, na realidade, “inculcacdo’, e o que parece escolha é na verdade condicionamen-
to (SUAUD, 1978). Isto ¢, as vocagdes religiosas sao construidas socialmente pelos
representantes institucionais da Igreja, juntamente com as condigdes reais das fa-
milias e das comunidades (no nosso estudo, é o campesinato de origem imigrante
do estado de Santa Catarina). As vocagdes ndo surgem espontaneamente: elas sao
frutos de necessidades materiais e simbolicas, tanto individuais quanto coletivas.

A investigacdo de Joao Virgilio Tagliavini sobre a “reproducao social do
clero” aponta nesse mesmo sentido e nos serve como campo de comparagdo entre
o universo de vocagdes de padres e freiras. Concordo com ele quando afirma que

O seminario juntamente com as familias cristas, a comunidade paroquial e
o clero sdo a base social necesséria a criacio e manuten¢io de uma estrutura
de plausibilidade, que sustenta a “voca¢do” do seminarista e garante a iden-
tidade do padre, dando um significado ao seu papel social (TAGLIAVINI,
1986, p. 20).

[ VOLTA AO SUMARIO |
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CAPITULO 3

TORNAR-SE FREIRA

Apds analisar a passagem da familia ao convento, trabalharei aqui com a
construgdo da identidade da religiosa. A partir do “chamado de Deus’, expresso
sob a forma de “vocagdo’, as candidatas a vida religiosa entram no convento, que
elas chamam de “colégio” — pois os primeiros anos serdo dedicados ao estudo, o
que, para elas, representa muito, uma vez que a maioria mal completou a escola-
rizagdo primaria em escolas rurais. Elas permanecerdo nessa situagao durante um

periodo que varia entre trés e cinco anos.

Esse periodo liminar (TURNER, 1974) que marca a separagao do ethos
familiar de origem e a preparagio para a integragdo na congregacao religiosa vai
ser o momento fundamental na construgao simbdlica da identidade da religiosa.
Essa fase é considerada uma etapa de “experiéncia’, em que as candidatas a vida
religiosa devem tomar contato com o cotidiano do convento e avaliar se estdo
interessadas ou ndo em seguir essa carreira. Do ponto de vista das candidatas, elas
ja fazem parte da congregacao; mas, do ponto de vista da institui¢do, elas estao
“experimentando’, razdo pela qual ndo se investe economicamente na formagédo

escolar das meninas.

Esse periodo comporta trés etapas: aspirantado, postulantado e noviciado.
As duas primeiras sdo realizadas junto com a escolarizagdo no colégio mantido
pela Congregagio; e o noviciado é feito ao longo de dois anos na sede geral da
Congregacao, periodo durante o qual elas deixam os estudos.

Analisarei aqui essas trés etapas, assim como o ritual de vesti¢ao — que mar-
ca a entrada na vida religiosa - e os cinco primeiros anos da vida das religiosas
consagradas, denominado Juniorato. Considero que esse periodo ainda nao faz
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parte do que denomino, no préximo capitulo, “ser freira’, pois as candidatas ainda
podem retirar-se facilmente da Congregacdo, uma vez que assumem o compromis-

so anualmente e ndo de forma permanente, como ¢ feito apds os votos perpétuos.

Como em todo ritual de iniciagdo (VAN GENNEP, 1974), o futuro membro
do grupo deve abandonar sua identidade construida dentro da comunidade de
origem, adotando o modelo seguido pelas outras pessoas do grupo. Nesse perio-
do de passagem ou liminar, ndo se é mais o que se era, e ainda ndo se ¢ membro
integrante da Congregagio. E um periodo que se reveste de humilhagoes, de pri-
vagoes, de provas e de sofrimentos e que serve para igualar todos os futuros mem-
bros do grupo. O que permite pertencer ao grupo — no caso, ser religiosa — é que
todos os integrantes passaram pelas mesmas provas, mostrando que sdo dignos e
capazes de pertencer a comunidade (entregar-se a Deus). Assim como mostrou
Pierre Clastres (1978), a violéncia nas sociedades primitivas, que sdo grupos igua-
litarios, serve para mostrar que todos sdo iguais, que todos passaram pelo mesmo
sofrimento e que, por isso, merecem participar daquela comunidade. O mesmo
mostrou Evans-Pritchard (1978) a respeito dos rituais de iniciagdo entre os Nuer,
rituais violentos aos quais alguns Nuer nao sobrevivem, o que significa que eles
ndo sao fortes o suficiente para pertencer ao grupo.

3.1 Aspirantado

“E no aspirantado que se aprende o mais importante da vida de freira, to-
dos os trabalhos que mais tarde a Madre vai nos chamar a fazer, seja de mestra de
novigas, seja de faxineira’, explicaram-me algumas aspirantes nos seus primeiros
meses de convento, demonstrando como elas ja tinham aprendido a “situar-se na
hierarquia”. Por um lado, essa explicagdo me pareceu mera justificativa ideoldgica
para que elas pudessem suportar todo tipo de tarefas que lhes eram exigidas. Mas,
com o passar do tempo, fui percebendo que de fato elas estavam “aprendendo o
jeito de freira’, que é muito mais do que a mera execug¢ao de tarefas.

Esse “aprender a ser freira” demanda um enorme investimento afetivo por
parte das meninas, que deixam pela primeira vez o lar paterno, Gnico referen-
cial para elas até entdo, ao qual s6 poderdo retornar apos esse periodo liminar
(3 a 5 anos), quando ja tiverem feito os primeiros votos e interiorizado todos os
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cddigos da vida conventual. Antes do Concilio do Vaticano II, as que ingressavam
na carreira religiosa s6 podiam voltar a casa dos pais depois das bodas de 25 anos.

A entrada no Aspirantado se faz atualmente no final de janeiro. As meninas
sao trazidas pelos pais, quando estes moram perto e tém condicdes materiais de
acompanhar a filha; ou pelas irmas da Congregacao que atuam nos lugares de onde
provém as candidatas (estas tendo sido, na maioria das vezes, arregimentadas por
essas mesmas freiras). Como normalmente elas ndo chegam todas no mesmo dia,
as apresentagdes e as integragdes a vida do convento vao-se fazendo aos poucos
pelas aspirantes que ja estao hd mais tempo no aspirantado e pelas postulantes, que
s6 deixardo os conventos em dire¢do ao noviciado no més de fevereiro. Essas me-
ninas tém o papel mediador muito importante entre as irmas e as “novas’, pois, por
estarem mais proximas hierarquicamente destas ultimas, conseguem “treina-las”, ao
mesmo tempo em que legitimam o seu poder hierarquico frente a elas.

Ao impedir-se que elas voltem a familia durante o periodo de férias esco-
lares, como o fazem aquelas que ja se consagraram a Deus pelos primeiros votos,
impede-se que as meninas coloquem em duvida os preceitos e as normas da insti-
tuicdo que sdo pré-requisitos a vida religiosa. Assim, o periodo preparatério, que
¢ concebido como “experiéncia” da vida religiosa, tem na realidade o carater de
inculcagao, pois como experiéncia implicaria conhecimento real e a possibilidade
de escolha desse projeto de vida. Ora, na realidade esse periodo probatério fun-
ciona como um treinamento, pela Congregagao, do “jeito de freira” e ndo permite
o confronto dessa experiéncia com outro tipo de realidade, pois a proibi¢ao de
sair do convento antes de feitos os primeiros votos funciona no sentido de im-
pedir “recaida” e a possibilidade de as meninas serem questionadas por gente de
fora da instituicdo a respeito de sua opgdo. Inculca-se nas meninas o sentimento
de terem “sido escolhidas por Deus’, da mesma forma que Charles Suaud (1978)
analisou a inculcagdo da vocagdo entre os meninos nos seminarios franceses:

Ao entrarem no semindrio, as criancas se encontravam pela primeira vez
separadas de forma radical e continua do universo cotidiano da familia e
do universo social de suas comunidades de origem. Esse corte brutal oficia-
lizava de alguma maneira a sua vocagdo: de simples potencialidade, ela se
tornava certeza ou, melhor ainda, uma nova natureza.*

% Infelizmente nao foi possivel recuperar a pagina da citagao de Charles Suaud, aluno de Bourdieu,
que teve forte impacto em minha andlise. Lembro que este texto foi escrito em uma época na qual
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Antigamente as meninas entravam no convento no final de fevereiro. Hoje
elas o integram em janeiro, o que lhes permite assistir, logo ao entrar, ao principal
ritual de consagragao: o ritual da vesti¢ao. A func¢do reforgcadora dos rituais na
configuragdo do desejo de seguir a carreira religiosa me parece extremamente
importante. Todo ritual é fonte de emocdes e de concentragdo de sinais da vida re-
ligiosa: quanto mais elas assistem a eles, mais vao desejando ver-se naquele lugar.

3.1.1 Pré-requisitos

O aspirantado é a primeira etapa da vida religiosa. E quando entram todas
as novas candidatas. A idade minima de entrada no aspirantado é de 15 anos,
mas ha algumas exce¢des de meninas que entraram com 14. Além da idade, um
outro pré-requisito é a escolarizacdo minima de 4 anos primarios — escolariza-
¢do oferecida na grande maioria das escolas rurais de Santa Catarina, mas nem
sempre seguida por todos os filhos de agricultores (ZAGO, 1986, 1989). Esse
primeiro periodo, em que elas ainda estao “experimentando” a vida religiosa e
se escolarizando, deve ser assegurado economicamente pela familia da candi-
data, que paga regularmente uma quantia a responsavel pelas novicas referente
a alimentacdo e aos gastos escolares das meninas. Esse pagamento em dinheiro
faz parte do “dote” necessario a entrada na Congregagdo e representa um inves-
timento importante da familia na defini¢gdo da opgao religiosa por parte da filha,

como ja analisei anteriormente.

Nao consegui chegar a dados reais a respeito desse “dote”, pois nenhuma
das aspirantes quis falar dele, umas controlando as outras quando eu tocava no
assunto. Ouvia falar, em janeiro de 1987, na quantia de Cz$ 1.000,00, mas nao sei
se é a quantia total ou apenas uma parcela do dote. Parece haver, por parte das as-
pirantes, uma minimiza¢ao da quantia do dote necessario para entrar no conven-
to, como se falar de dinheiro desmerecesse a vocagdo delas. No entanto, passado

o periodo de iniciagdo, as junioristas tém a exata dimensdo do valor monetério

ndo havia internet; e, como esse livro estava esgotado (havia lido os artigos em revistas), tive de 1é-lo
na biblioteca da Sorbonne, onde muitas vezes o cansaco e a falta de treinamento cientifico me leva-
ram a negligenciar o registro de dados precisos das referéncias. O desespero de nao os ter no mo-
mento da escrita da tese e de artigos foi um dos aprendizados de disciplina na elaboragao de fichas
de leitura que levei para meus cursos de metodologia nas ultimas trés décadas.

47



bﬁ Jeito de Freira: Uma Etnografia da vocagdo religiosa feminina no século XX

investido na entrada no convento. Uma das junioristas que trabalham no hotel,
vinda do Nordeste, conta:

Eu néo tinha como conseguir o dinheiro do dote, que era de 4.000 cruzeiros
em 1980. Eu ja trabalhava com as Irmas 14 na minha cidade, mas minha fa-
milia ndo podia me ajudar, era muito pobre mesmo. Agora eles emigraram
para uma cidade maior no Norte, onde mora um irmao meu. Af eu fui pra
rua, esmolar com o povo para conseguir a quantia necessaria. Nao foi facil
(Irma Regina, 23 anos).

Com a “crise” de vocagdes observada durante a década de 1970, parece que
foi diminuida a quantia do dote tal como ele era exigido junto aquelas que ingres-
saram nas congregac¢oes na metade do século. A propria pauperizagao do campe-
sinato, que praticamente extinguiu a possibilidade de o pai dotar os filhos quando
estes atingem a independéncia, transformando grande parte do campesinato em
trabalhadores rurais sem-terra, parece forcar as Congregagdes a aceitarem meni-
nas sem “dote”. Duas aspirantes “boias-frias” oriundas do Rio Grande do Sul me
contaram terem sido “ajudadas” pelas irmas, o que ndo implicou a eliminagao
total do dote. Por menor que seja a quantia em dinheiro que a menina traga, essa
ainda parece ser uma exigéncia fundamental para ingressar na Congregagao. Essa
exigéncia mostra que o dote é parte do circuito da dadiva que a ida ao conven-
to significa para as familias das futuras freiras. Aprendemos com Marcel Mauss
(1974) que dar, receber e retribuir é o que produz o social.

Além do dote em dinheiro, é preciso confeccionar o “enxoval” necessario a
entrada no Convento, que constava, em 1987, de 4 saias, 4 blusas, 1 cal¢a jeans, 1
abrigo, roupa {ntima, meias, lengéis, toalhas, sapatos, etc. E verdade que a maior
parte das meninas ja confeccionara parte de seu “enxoval” de casamento aos 15
anos: lengdis, toalhas e panos de prato bordados”. Muitas vezes elas trocam com
suas irmas, primas ou até em lojas da cidade essas pecas de casal por pegas de soltei-
ro e por outros itens necessarios a entrada no convento, como me relatou Irma Olga:

Minha familia era muito pobre, e minha méie nem meus irmaos queriam
me ajudar a entrar no convento. Entdo, eu fui trabalhar como doméstica

¥ Conferir o trabalho de Alice da Silva (1990) sobre os panos de prato como fundamentais na cons-
trugao da identidade das mulheres mineiras.
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na casa de uma senhora para fazer um pouco do ginasio, porque nio tinha
como pagar os estudos do aspirantado na Congregacao. Depois que eu aca-
bei de estudar, eu precisava ainda de todo o enxoval para poder entrar, ai
eu fui as lojas de Sdo Joaquim com os jogos de lengol de casal bordados que
eu tinha feito na casa da minha mae e consegui trocar pelo que precisava
trazer pra ca.

3.1.2 Territorios

O aspirantado funciona como um internato, junto a escola de 1° e 2° graus
aberta as criancas da comunidade (e atualmente mantida pelo estado em convé-
nio com a Congregacdo), separado do bloco principal do Convento onde vivem as
Irmas professas. No térreo do refeitdrio, que também serve para os cursos de mu-
sica (harmonico, violdo e flauta), hd uma cozinha, uma sala de trabalhos manuais
e de datilografia. No primeiro andar, estdo situados os dormitérios e os banheiros.
Os alojamentos sdo coletivos, e as camas separadas por cortinas “para poderem
trocar de roupa sem precisar ir ao banheiro’, o que garante certa individualidade,

mas também um grande controle sobre as meninas.

Como analisarei no proximo segmento a respeito do cotidiano no conven-
to, 0 espago é um elemento determinante das tarefas que ali sdo realizadas, e cada
lugar se configura como um territério cuja circulagdo é permitida unicamente a
algumas categorias de freiras. Assim, todas as irmas professas podem entrar no
aspirantado (o que elas raramente fazem), mas o inverso é proibido (ou seja, a
entrada no convento), pois as aspirantes tém um raio de circulagdo bastante limi-
tado. O unico momento em que elas penetram em espacos reservados as irmas é
quando elas precisam realizar alguma tarefa especifica, segundo a divisao semanal
de trabalho estabelecida pela mestra das aspirantes.

3.1.3 Atividades

No mural do refeitério, permanece afixado um quadro das atividades que
devem ser realizadas, diariamente, a partir das 6h, quando toca a sineta para o
despertar. Além desse quadro de atividades, hd um quadro de aniversarios e de
equipes de trabalho. Essas atividades sdao minuciosamente detalhadas — quase que
de 5 em 5 minutos - em alguns momentos do dia, como o despertar, nao havendo
nenhum tempo livre entre uma atividade e outra. Ha apenas o periodo de uma
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hora didria intitulado “recreio”, no qual cada uma delas pode realizar a tarefa que
desejar numa sala junto com as outras: bordado, leitura, etc. O dia assim delimita-
do impede qualquer pensamento ou atividade que nao diga respeito unicamente
a constru¢ao do projeto religioso. O mesmo constatou também Charles Suaud
(1978) ao descrever a vida em um dia dentro de um pequeno semindrio na Fran-
¢a, dizendo que era uma sucessio de atividades profanas, intermediadas por tem-
pos de reza ou atividades religiosas.

Ao misturar atividades profanas com religiosas, vao-se habituando o corpo
e a mente a ver, em toda a¢do, uma oferta a Deus. Esse encadeamento de agdes
vai criando algo como um movimento instintivo, que impossibilita que elas des-
vinculem uma atividade religiosa de uma agao cotidiana. Vejamos o exemplo dos
microrrituais do “levantar-se”: acordar logo ao escutar a sineta, levantar imediata-
mente, rezar, vestir-se, escovar os dentes, ir  missa na capela, preparar o café, rezar
em pé antes de sentar-se a mesa, sentar, comer em siléncio, levantar e lavar a sua
louga, guarda-la no armario pessoal (a xicara em cima do prato, o talher enrolado
no guardanapo ao lado), etc. Todas essas atividades (algumas nao duram mais de
5 minutos) sdo cronometradas com rezas, sendo impossivel desvincula-las do seu
carater religioso. A primeira reza do dia, ainda na cama logo ao levantar-se, ¢ uma
oferta do dia e de suas tarefas a Deus, o que estimula a associagdo do cotidiano
a pratica religiosa. O exemplo da padroeira do Postulado — Santa Teresinha de
Jesus — estimula esse tipo de associagdo, tal como sua historia é apreendida pelas
aspirantes e postulantes:

Todo dia, no amanhecer, a gente estuda a vida de Santa Teresinha de Jesus,
que é a padroeira do nosso postulantado. Eu ainda nio sei muito da vida dela,
s6 que ela era de uma familia rica e que largou tudo para entrar no Carmelo.
Ela morreu de tuberculose com 24 anos, mas virou santa porque tudo que
fazia no Carmelo oferecia para Deus. Juntava um alfinete no chio e dizia:
“para as missdes de Jesus Cristo” (Depoimento de Pilar, aspirante, 15 anos).

3.1.4 Jeito de freira

“Casa de freira é assim: a gente arruma tudo deste jeito’, explicava-me uma
das irmas mais jovens diante de meu espanto no deposito de toalhas e lengois,
frase a qual se seguiu uma longa explicagao pratica de como se dobrava daquele
jeito singular toda a roupa de cama do convento.
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Além dessa transformacdo de todo ato em oferta a Deus e da inculca¢do do
sentimento de excepcionalidade da sua escolha - que parece as meninas a con-
firma¢do do “chamado de Deus” -, o aprendizado do “jeito de freira” se da na
repeticao de uma série de tarefas cotidianas que sao feitas segundo um método
determinado: as toalhas e os leng6is devem ser dobrados segundo um complicado
jogo de dobras; a louga deve ser guardada de um modo especifico no armario; a
cama ¢ feita de um determinado jeito; a roupa é estendida no varal também se-
guindo algumas dobras; a comida ¢ feita segundo um método determinado; elas
aprendem a escrever caprichadamente e com um tipo de letra muito preciso - e,
assim por diante, vao-se configurando técnicas precisas para cada tarefa cotidia-
na. Em vez de racionalizar o trabalho, esses métodos servem mais para controlar o
trabalho e, sobretudo, o que se passa pela mente das meninas. Além disso, ndo ha
de fato grande “racionaliza¢ao” do trabalho, no sentido taylorista do termo, pois
grande parte das tarefas que elas realizam é na verdade executada de forma mais
trabalhosa do que segundo técnicas tradicionais na regiao para a execugao do tra-
balho doméstico. “Uma freira ndo pode ser preguicosa’, “a preguica é um pecado”
- eram frases que ouvia seguidamente nas primeiras semanas do aspirantado,
sobretudo quando as aspirantes deviam executar tarefas arduas e inuteis, como
limpar os paralelepipedos do patio, tirar pedras do jardim ou reformar completa-
mente um canteiro porque a Mestra queria mudar o gramado.

Além de tudo, aprende-se, no convento estudado, muito mais que “um jeito
de freira”: um ethos germanico de ordenar o mundo - assim como, em outras
congregac¢des de origem europeia, impera um ethos italiano ou francés, esses bem
menos vinculados a uma ordenagdo do mundo sagrado pela limpeza. Assim, ao
mesmo tempo em que as camponesas sao introduzidas na modernidade e na ma-
nipulagdao de maquinas desconhecidas nos seus ethos de origem, como maquina
de lavar roupa, de tirar leite das vacas, de trabalhar na cozinha (liquidificador,
batedeira, aspirador, etc.), elas também sdo introduzidas num mundo onde a lim-
peza é o centro de todos os valores — limpeza que implica encerar semanalmente
todos os parqués dos imensos corredores, limpar regularmente todas as vidra-
¢as e vitrais do convento, retirar gramineas entre os paralelepipedos da entrada
do convento, etc. O “delirio de limpeza” imperante na maior parte das congrega-
¢des onde predomina a etnia alema ¢ interpretado pelas irmas progressistas (que
viveram durante grande parte de suas vidas nesse tipo de Congrega¢ao) como
uma forma de controle e superexploragio de uma mao de obra barata que as
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congregacoes preferiam, até bem recentemente, manter desqualificada. De fato,
para algumas das que entram atualmente na Congregacao, é apenas no aspiran-
tado que as tarefas de limpeza sdo realizadas alternadamente por todas as inte-
grantes da comunidade. Na medida em que as Irmas vao qualificando-se profis-
sionalmente e assumindo tarefas mais elevadas na escala social, elas vao deixando
de executa-las, muitas vezes empregando mao de obra nao religiosa para esse fim
(como é o caso das tarefas do hotel localizado no convento). Retomarei a questao
da divisdo de tarefas no préximo capitulo.

A concluséo a que chego sobre o significado do trabalho no convento é que
elas aprendem a dobrar as camisas, toalhas e len¢dis de um determinado jeito
para distingui-las do resto das pessoas, caracterizando o “jeito de freira’, que pres-
supde limpeza, perfei¢ao, capricho e arrumacao. Ao se distinguirem do “jeito de
casa’, as meninas aderem a uma noc¢io de “distin¢io’, tdo cara a Pierre Bourdieu
(1978), que lhes reforca o sentimento de “grupo escolhido”. Esse aprendizado é de
tal forma introjetado em todas que passaram pelos conventos que ele as marca e
as distingue para o resto de suas vidas, mesmo entre aquelas que abandonaram a
carreira religiosa.

A limpeza, além de se configurar como um carater distintivo, assume a sim-
bologia de limpeza da alma, de purificagdo vinculada ao ethos religioso, tal como
analisou Mary Douglas (1976) a respeito do Levitico.

3.1.5 A salvacao

Ao mesmo tempo em que se aprende o “jeito de freira’, no aspirantado se
estuda a salvagdo — assunto considerado facil por aquelas provenientes de familias
religiosas em que se lia a Biblia regularmente, como o caso da Irma Brigida:

Eu fiquei s6 trés meses no aspirantado e logo no postulado. Pra mim foi
facil passar, porque minha familia era muito catolica e lia a Biblia todo dia.
Mas, de todo jeito, o exame é uma decoreba, tem que responder igualzinho
a0 que nos ensinaram. Mas a gente ja sabe as respostas, porque todo ano é a
mesma coisa, e quem fica 14 mais de um ano conta pras outras.

O exame de conhecimentos que é necessario fazer para passar de uma etapa
a outra parece ser muito mais uma barreira simbdlica do que um verdadeiro exa-

~ 4 . . <« b2l
me de selegdo. A prépria forma como as aspirantes o fazem, “colando’, mostra que
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elas o encaram como qualquer exame escolar, nao acreditando que, por ser um
exame para a carreira religiosa, seja necessario um complemento especial; nem
que Cristo - 14 de cima - controle a seriedade de suas “futuras esposas” Da mesma
forma, observei que, em varios outros momentos rituais dessa ordem religiosa,
ndo imperava uma unica logica na realizagdo das atividades rituais, havendo uma
aparente falta de seriedade, por parte de candidatas e freiras, frente ao sagrado.
De fato, parece que ha um jogo entre o profano e o sagrado: a “cola” (que equivale-
ria a falta de seriedade, mentira, etc.) se justifica como necessaria e justa para fazer
um exame “que se repete igual todo ano”

3.1.6 O ludico

Além das atividades relacionadas com trabalho, as meninas também tém
atividades ludicas e recreativas que sao realizadas nas sextas-feiras a noite: jogos
de bola, cantorias e outras brincadeiras.

Durante o carnaval, por exemplo, elas se fantasiam e dan¢am entre si. Para
muitas, oriundas de zonas rurais muito pobres, é no convento que elas vao viven-
ciar as primeiras festas e bailes “entre irmas”. O teatro, como atividade lidica rea-
lizada pelas irmas professas nas festas de aniversario das irmis idosas, vai espantar
algumas meninas “que nunca tinham visto isso” e que me contavam em detalhes
as fantasias, cantos e brincadeiras que vivenciaram pela primeira vez na vida ao
entrarem no “colégio das irmas” Nao se pode dizer que o convento seja “triste”,
como o representam os leigos urbanos. Pelo contrario, parece-me que as aspiran-
tes vivem em permanente alegria e felicidade.

Também, entre as atividades ludicas, estdo as aulas de musica - flauta, har-
monico ou violdo -, nem sempre do agrado de todas as aspirantes, algumas das
quais optam pelo aprendizado de datilografia durante as aulas de instrumentos
musicais. Mas a musica, além de seu carater ludico, encerra também em si um
trago distintivo das religiosas que, a0 dominarem o uso de alguns instrumentos
musicais ou apenas pela propria voz, nos coros da Igreja, se aproximam de um
modelo de “encontro com Deus” que as distingue do resto dos mortais.

3.1.7 Aprendendo a ser freira

Concordo plenamente com a afirmac¢io das aspirantes de que é no aspi-
rantado que se “aprende a ser freira’ Foi nesses primeiros meses que observei
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as maiores transformac¢des nas meninas, tanto fisicas quanto mentais e afetivas.
Fisicamente, a mudanga ¢ brusca: a maioria delas é magra ao chegar; e, alguns
meses depois, ja sao bem gordinhas. No espago de um més em que me ausentei
do convento, cheguei a ndo reconhecer algumas delas, tamanha sua transforma-
¢do fisica. E verdade que essas meninas, vindas da roca, habituadas a um trabalho
pesado, se encontram de repente mais ou menos ociosas e sedentarias nos bancos
escolares e acabam engordando (além, ¢é claro, do fato de que “em casa” elas ndo
tinham cinco refei¢des refor¢adas por dia, como no convento - o que, alids, as
espantava muito). Além disso, elas ndo sao estimuladas a cuidar do corpo, pois o
importante é o “espiritual”. Também abandonando o corpo, elas abandonam mais
facilmente os valores do “mundo de fora” e deixam de ser “corpos desejantes” para
se tornarem unicamente “espiritos desejantes”. Junto com as transformagdes fisi-
cas, ha toda uma transformagao do vocabuldrio empregado e dos assuntos trata-
dos. No inicio, elas falam muito de casa, da familia, dos locais de origem, cantam
musicas sertanejas e gauchescas que tocam nas radios... Com o tempo, as musicas
cantadas se transformam em musicas religiosas, os assuntos passam a ser coisas
do convento, e se comega a escutar coisas do tipo: “quando se tem a graga de Deus,
tudo é maravilhoso”

3.2 Postulantado

A segunda etapa da vida religiosa ¢ o Postulantado. Aparentemente, essa
etapa ndo difere muito do aspirantado, pois as meninas permanecem vivendo no
mesmo local, comendo no mesmo refeitério, apesar de dormirem num alojamen-
to separado. Mas, a partir do momento em que elas ingressam no postulantado,
elas se aproximam mais concretamente da vida religiosa, pois essa etapa dura ape-
nas nove meses ou até menos, quando a candidata, além de possuir escolarizagdo
suficiente (1° grau completo), demonstra possuir uma vocagao “forte”. O postu-
lantado comeg¢a no més de maio - ou mesmo alguns meses mais tarde, como foi
o caso em 1987, porque a Madre Geral, cuja presenca ¢ indispensavel ao rito de
institui¢do do inicio do postulantado, estava na Europa resolvendo problemas da
Congregagdo — e acaba no inicio de fevereiro, no dia seguinte ao ritual de vesti-
¢do, quando as postulantes entram no Noviciado, tomado o lugar daquelas que se
tornaram professas.
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Para algumas, o aspirantado durou poucas semanas, como o caso das irmas
com maior instruc¢do, que entraram quase que diretamente no postulantado. Al-
gumas nem passam pelo aspirantado, como o caso de uma irma que ja tinha con-
cluido o curso Normal no colégio mantido pela Congregagdao em Florianopolis:

Eu cheguei, e a Superiora da Congregacdo me disse que eu fosse passar a
tarde na casa de minha amiga que morava na Agronémica e que eu voltasse
no dia seguinte para entrar. Foi assim... E, quando cheguei, as minhas pro-
fessoras me seguraram e me disseram: “agora ela é nossa, agora ela é nossa’”.
Eu fiquei espantada me perguntado o que significava “agora ela 4 nossa”.
Fizemos um retiro, éramos seis mogas, uma so falava alemao. Era dia 29 de
junho. No dia 2 de julho, terminou o retiro, € ja entrei. Eramos postulantes,
ficamos postulantes até o dia 5 de janeiro, quando comegou o noviciado...
(Irma Rosdlia, 80 anos).

Para ser Postulante, é necessario ter no minimo 17 anos e estar acabando o
1° grau, pois, pelo direito candnico, s é possivel entrar no noviciado aos 18 anos
(pelo antigo era aos 16). E, uma vez tendo entrado no postulantado, a familia de
origem nao precisa mais manter economicamente a menina, pois ela passa a fazer
parte da Congregagdo, a qual a assume economicamente.

No postulantado, intensificam-se os estudos religiosos e se comega a estu-
dar também as regras da Congregacdo. Pressupde-se que as que entram ja pude-
ram discernir se tém vocagdo ou nio - dito em outros termos, se elas se adaptam

ou nao as normas do convento e se aprenderam o “jeito de freira”.

Nao pude observar as mudangas ocorridas com a entrada das meninas no
postulantado, pois ele ndo comegou em maio, como era previsto, devido ao atraso
no retorno da Madre Geral de sua viagem a Europa (onde fora participar da elei-

¢d0 da nova Madre Geral da Congregacao).

3.3 Noviciado

O noviciado é um ano de sintese e reflexao.

Logo ap0s o ritual da vesti¢ao, as postulantes deixam o colégio para se tor-

narem novigas. Primeiro elas passam uma semana trancadas na casa de retiros,
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localizada numa bela praia do litoral catarinense, e s6 depois é que se dirigem ao
noviciado, na casa principal da Congregacao, nas imediagdes de Florianopolis.

A saida é emocionante e me lembrou os meus tempos de bandeirante®,
pela emogdo das despedidas nos grandes acampamentos, pelas musicas canta-
das. Ao entrarem no Onibus, em meio as lagrimas de despedida, a mestra das
novigas fez com que elas rezassem um Pai Nosso, momento a partir do qual as
meninas ficaram sérias e compenetradas, assumindo o novo papel que lhes ca-
bia na Congregacao.

O noviciado é feito em dois anos. No primeiro ano, elas ficam trancafiadas,
ndo podendo estudar outra coisa sendo religido. Algumas se lembram do tédio
desse primeiro ano:

Lembro-me daqueles dias de calor em que a gente tinha que ficar encerrada,
rezando e rezando, o tempo ndo passava nunca.. Eu ndo acreditava que um
dia a gente fosse sair dali. E o que mais a gente queria era ser ativa, estar
nas obras da Congregacio, trabalhando e ajudando o préximo. Nao guardei
nenhuma lembranga boa daquele momento como guardei de outros... (Bar-
bara, 45 anos, irma que deixou o convento ap6s 10 anos de votos).

O noviciado é um periodo excepcional durante o qual todas as forgas estdo
dirigidas para questdes espirituais. Autores como Anne Marie Le Leannec (1967)
observaram que a maior parte dos distirbios mentais entre freiras se manifesta
nesse periodo em que ha uma grande busca de introspecgdo, o que favorece a
manifestacdo de problemas psiquicos. Nao pude observar o que acontecia com as
meninas que entraram no noviciado, pois elas ndao estavam mais no convento, e s
as vi uma vez, por acaso, no centro de Floriandpolis, como relatei no meu diario:

Na frente do Correio central, eu vi um grupo insélito — mogas vestidas
comportadamente e bastante fora de moda. Num primeiro momento,
ndo me dei conta de que eram as novi¢as que eu tinha conhecido quando
aspirantes. Ali na Praga principal de Floriandpolis, elas destoavam de

2 “Bandeirantes” era a designagdo para jovens adolescentes que participavam do movimento

escoteiro para mulheres na década de 1970, na continuidade da categoria mais jovem, chamada
“fadinha”. Tratava-se de um movimento jovem muito forte durante minha adolescéncia em Porto
Alegre, tradicionalmente vinculado a Igreja Catolica, e que, naquele periodo de ditadura militar no
Brasil, se aproximava da corrente da Teologia da Libertagao. Ao rever estas paginas, em 2020, nao
deixo de me espantar com a categoria “colonial” usada pelo movimento escoteiro brasileiro.
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tudo e de todos. Fiquei observando de longe, com medo de que elas me
reconhecessem. Em pé, todas juntas, elas pareciam esperar alguém e
olhavam fascinadas o movimento da rua. Apareceu a Mestra das novigas, e
elas partiram em grupo. Pareciam contentes com o passeio. Mais adiante, a
Mestra parou e deu instrugdes, e elas se separaram de duas a duas. Foram
fazer compras nos camelds perto do mercado publico, que vendem um
pouco de tudo a pregos populares (diario de campo, 10/08/87).

Esse encontro inesperado s6 me trouxe indagagdes que ndo consegui resol-
ver, pois ndo tive mais contato com as irmas depois dessa data.

No segundo ano, cada uma delas vai para uma comunidade diferente, assu-
mir um trabalho junto com as Irmas e verificar se realmente “tem vocagdo”. Apos
esse segundo ano, elas se reencontram uma semana antes do ritual da vesticao,

quando fazem retiro e confirmam seu desejo de se tornarem freiras.

3.4 Vestimenta ou primeira profissao

“E a festa mais bonita da vida religiosa” — assim me respondiam todas as
irmas as minhas indagagdes sobre a festa da vestimenta, que eu ainda nao conhe-
cia. Até o momento do ritual, eu ndo conseguia nenhuma outra explicagao sobre
0 que se passaria naquele momento. Segundo as minhas informantes, era impos-
sivel explicar o que acontecia no ritual, como se dele sobrassem apenas emocdes
e sentimentos de plenitude. Depois da cerimonia, ouvi alguns relatos de como era
no passado e pude confronta-los com o que vi em 1987, constatando que o ritual
de vestimenta havia sido bastante simplificado.

3.4.1 Antigamente

Antigamente®, a noviga entrava na igreja toda vestida de branco, “como
uma noiva’; e durante o ritual recebia o habito negro e o véu branco que usaria
por toda a vida a partir daquele momento, identificando-a ante a vida religiosa.

# A categoria “antigamente” remetia, nas falas de minhas interlocutoras, as regras das congregagoes
religiosas femininas antes do aggiornamento da Igreja Catolica, instituido pelo Papa Jodo XXIII nos
anos 1960.
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Esse ritual era seguido rigidamente pela maior parte das Congregacoes do Brasil,
como se lembram duas irmas de diferentes Congregagdes:

No meu tempo, era muito mais bonito. A gente entrava na igreja toda de
branco, com o véu tampando o rosto até o peito. Parecia noiva. Depois a
gente ia & sacristia e trocava, punha o habito todo preto, véu preto, s6 um
pano branco na frente... (Irma Cecilia, 76 anos).

O dia mais bonito foi na nossa entrada... Do lado de fora, estava toda a fa-
milia, os amigos. Eu chorava, era uma grande despedida. E, quando nés en-
tramos 14 dentro, estavam todas as irmas reunidas entoando cénticos, tudo
decorado com lirios brancos, elas nos abragando e dando boas-vindas...
(Irma Rosdlia, 80 anos).

Antigamente, a0 mesmo tempo em que elas largavam os hébitos seculares,
abandonavam também tudo que as vinculava a sua familia de origem, como o
proprio nome, o que simbolizava o abandono total de sua identidade em prol da
vida de freira, entregue a Cristo e & Congregagao:

Quando a gente chegava a frente, tinha que abandonar tudo em nome de
Deus, até o nome de batismo. Meu nome era B., até hoje eu assino nos do-
cumentos. Eu ndo gostava dele, por isso néo troquei quando podia (Irma
Cristiana, 56 anos).

E, na hora que a gente tava na frente, o padre dizia o nome que a gente ia

chamar. Quem escolhia eram as superioras, que diziam pra eles. O meu
nome de antes era L.; eu gostava mais dele do que do que me deram, mas
depois, quando dava para trocar, eu ndo quis mais, tantos anos com o mes-
mo nome... (Irma Cecilia, 76 anos).

Nessa época, havia também o corte ritual dos cabelos, que significava o
despojamento total de si mesmas, segundo exemplo de Santa Clara, introduzido
pelas cisterianas e adaptado por todas as ordens. Hoje, as meninas ja chegam com
os cabelos curtos; e hd inclusive algumas freiras com o cabelo na altura dos om-
bros, o que mostra que os cabelos ndo detém mais essa simbologia®.

O corte dos cabelos compridos parece deter o mesmo significado em diferentes culturas. No
Ocidente, tradicionalmente os cabelos compridos sdo representados como de acordo com as meni-
nas e adolescentes; “ndo fica bem uma mae de familia usar os cabelos compridos” parece ser uma
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Hoje, a vesti¢do é simbolica, pois as freiras nao vestem mais definitivamen-
te o habito. O unico simbolo que as distingue dos leigos é o crucifixo com as in-
signias da Congregagao. Também se busca preservar suas identidades familiares e
civis, permitindo-lhes que guardem seus nomes de batismo.

A vestimenta sempre foi uma festa familiar, para a qual todos os parentes
eram convidados. Mas, diferentemente da cerimdnia de vesticdo no passado, que
representava a entrada na congregacdo e no claustro® e marcava o afastamento
total em relagdo ao mundo exterior, a vestimenta hoje, nas congregacoes aposto-
licas, é o primeiro momento em que as jovens religiosas podem deixar o mundo
fechado do convento e voltar ao mundo secular, revendo a familia e a comunidade
de origem. Hoje as familias sdo convidadas para a cerimonia religiosa e para um
grande almogo depois dela, além de terem toda a estada paga no hotel do Conven-

to durante o fim de semana da cerimonia.

O ritual da vestimenta é um ritual de institui¢do, tal como Bourdieu (1982)
analisou os rituais de formatura nas “Grandes Escolas” francesas. Na verdade, a
familia se retine para reconhecer oficialmente a escolha da filha, que vai modificar
estruturalmente a posi¢ao simbdlica da familia frente a sua comunidade.

3.4.2 O ritual

O ritual da vestimenta consiste de uma missa em que as novigas serdo con-
sagradas freiras, na presenca de todos os responsaveis hierarquicos da Igreja — su-
periora e outras irmas importantes na hierarquia da Congregac¢do —, padres das
localidades de onde provém as novigas, bispo e auxiliares da Curia, além de fami-
liares e amigos das novigas.

crenga popular bastante difundida no Brasil. O mesmo se poderia falar da India, onde os cabelos
compridos, muito valorizados no imagindrio sobre as mulheres, ndo sdo considerados adequados
para mulheres casadas (pelo menos é desaconselhavel que elas os usem soltos), tal como aprendi nos
anos de doutorado em que vivi na Maison de I'Inde, na Cité Internationale de Paris.

*1 No filme Thérése, que se passa no século XIX, a entrada da nova freira ¢ feita individualmente: a
menina vestida de noiva, com um véu cobrindo o rosto (como me contou a Irma Iolanda), um bu-
qué de flores nas maos, o pai acompanhando-a até o altar, e toda a parentela reunida. “Que bom ver
vocés aqui no dia mais feliz da minha vida! Vocés, que vieram de tao longe..” - ¢ a fala de Thérése
no dia de sua entrada no claustro. No filme Agnes de Deus (dirigido por Norman Jewison, 1985),
também had uma cena semelhante da entrada de uma menina no claustro, numa cerimoénia de ves-
tigdo nos dias de hoje.
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O ritual dura trés horas e se constitui de diferentes etapas, as quais recons-
tituo etnograficamente aqui.

3.4.2.1 A entrada na Igreja

As novigas entram na igreja em fila indiana, acompanhadas por pai e mae
(ou por padrinhos escolhidos por elas, caso os pais ndo possam vir), vestidas
com saia azul-marinho e blusa branca, trazendo na cabega uma grinalda de flores
brancas, e nas maos uma vela branca com uma inscri¢do prateada.

Atras delas vém os superiores hierarquicos: bispo, padres e superioras de
congregac¢do. As novigas sentam nos primeiros bancos do lado direito, junto com
0s pais, 0 que marca a situacdo de excepcionalidade do ritual, pois o lado direito é
reservado as irmas mais velhas que ja tenham proferido votos perpétuos.

O coro canta — como, alids, em todos os momentos da missa. O coro tem
uma participa¢do fundamental na criacdo de momentos fortes e fracos do ritual.
Mais do que um acompanhamento musical nos rituais da congregagao, ele tem
uma fungdo similar ao coro das tragédias gregas, que explica e chora o tragico
destino do herdi, como aprendemos com os helenistas Jean-Pierre Vernant e Paul
Vidal-Naquet (1973). Mas aqui, ao contrario, ele louva e se alegra, marcando e
reforcando cada etapa. Junto com o coro, hd uma comentarista que explica aos
leigos o que esta acontecendo, para que nao haja nenhuma confusao na sequéncia
rigida do ritual, como atestam as frases iniciais:

E festa para a congregacdo e para a Igreja, porque celebramos a coragem,
o amor e a generosidade de oito novigas que ddo seu “Sim” ao Senhor e se
consagram a Ele, fazendo publicamente a sua Primeira Profissdo Religiosa.

3.4.2.2 O chamado

Na segunda etapa do ritual de vestimenta, refor¢a-se o significado da vo-
cacdo como um chamado de Deus, confirmando-se o batismo. E 0 momento em
que as novigas sdo apresentadas publicamente pela congregagao, que dd seus da-
dos biograficos, lugar de origem, nome do pai e da mée, nimero de irmaos e seu
lugar na fratria, e sua idade. Depois dessa apresentacdo e de ter sido feito o ato de
peniténcia, cada uma delas diz: “V6s me chamastes. Aqui estou, Senhor!”.
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3.4.2.3 A vestimenta

E o ponto alto do ritual, momento no qual elas recebem a veste do uni-
forme da Congregacio, que agora nao dispde mais do habito como antigamen-
te. A “veste” se compode de saia e casaco azul-marinho, blusa branca e sapatos
pretos. A comentarista explica que a veste representa a “simplicidade da vida” e
também é “simbolo da mulher consagrada, que, revestida da verdadeira simpli-
cidade, vem ser, no mundo e na historia dos homens, o maior ornamento, a rosa
mistica, a casa de ouro, o Palacio de Deus, em quem reside toda a plenitude da
graca e todo o bem”.

Logo ap0s, elas professam publicamente o desejo de se tornarem religiosas

e de pertencerem a Congregagdes:

Em nome da Santissima Trindade, na presen¢a da Bem-Aventurada Virgem
Maria, de Sdo José e de Sdo Francisco, eu, irma [nome], me consagro a Deus
por um ano pelos Votos de Obediéncia, Castidade e Pobreza, que profes-
so nas maos de irma [nome], Superiora Provincial da Provincia [nome da
provincia]. Entrego-me, pois, de todo o coragido a esta familia [...], viver o
Evangelho, seguindo Jesus Cristo como Mestre. E, no estilo de vida de Sao
Francisco de Assis, quero aprender e praticar a Misericordia, tornando-me
cada vez mais semelhante ao Pai, e difundir, assim, no universo o Deus da
Misericordia®.

Depois de professado o desejo de ser religiosa, elas recebem o crucifixo,
“insignia” da Congregacao, e repetem: “assumindo a cruz, assumimos nossa fragi-
lidade, nossa pobreza. Somos cinza, somos po..."

3.4.3 Vestimenta para as progressistas

Enquanto a énfase, nas congregacdes tradicionais, é nos rituais coletivos®,
nas congregagdes progressistas se valoriza o caminho individual. Para as progres-
sistas, a candidata deve fazer os votos quando se sentir preparada. Nesse momento,

32 Para preservar eticamente o grupo estudado, retirei desta citacdo de uma fala ritual todas as refe-
réncias a Congregagao estudada.

¥ Nas congregagdes tradicionais, a necessidade do coletivo é muito forte, o que justifica que, no
ano da pesquisa, ndo tenha havido nenhum “casamento com Cristo’, pois havia apenas uma ou duas
junioristas com cinco anos de vida religiosa.
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a cerimoénia se fara junto & comunidade na qual ela atua. E também uma cerimé-
nia publica para a qual sdo convidados os pais, familiares, amigos e outros reli-
giosos. Ja os votos definitivos sdo feitos no ambito privado, apenas junto com as
outras irmas da Congregagao, durante suas Assembleias Gerais anuais.

3.5 Juniorato

Apds esse primeiro ritual, a noviga torna-se irma, mas nao tem ainda todos
os direitos no interior do grupo. Para isso, ela precisa passar por uma nova etapa,
que dura cinco anos, denominada Juniorato. Durante esse periodo, elas podem
voltar atras e abandonar a carreira religiosa sem que seja necessario “pedir ao
Papa”. Por isso, elas renovam anualmente os votos. Nesse periodo, as irmas quase
ndo assumem tarefas de responsabilidade na congregacao; nao podem afastar-se
da provincia principal e ir para outras regides do pais. Nesse periodo, hd a pos-
sibilidade de abandonar a vida religiosa no final de cada ano de votos, de mutuo
acordo entre a Congregagio e a irmé que deixa o convento. E claro que, como
em todo o sistema capitalista, a relagdo entre congregacao e freira pressupde um
contrato — que ndo ¢ apenas verbal, uma vez que, a cada ano, a irma assina no
livro da Congregagao seu compromisso por um ano de trabalho e de dedicagdo a
comunidade. Assim, se a religiosa deseja abandonar o convento, ela deve fazé-lo
no final do ano letivo e ndo assumir um novo compromisso no més de janeiro que
a obrigue a prestar seus servicos materiais e espirituais @ Congrega¢do por mais

um ano, Como explica uma juniorista:

Por isso é que a gente precisa pensar muito antes de renovar os votos, por-
que, uma vez renovados, ndo adianta querer sair. Precisa esperar até o final
do ano. Mas quem renova é porque tem fé e ndo vai deixar a vocagdo pelo
caminho (Irma Edith, 24 anos).

Nesse periodo, elas também nao se beneficiam de nenhum investimento
por parte da congregagdo. Raras sdo as que conseguem cursar uma faculdade nes-
se periodo. A faculdade, além de ser uma vantagem a uma irma em particular,
representa uma perda de trabalho para a Congregacao. Por isso, parece que sao
encaminhadas para a Universidade s6 algumas consideradas “mais capazes” e em
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carreiras que beneficiem diretamente as obras da Congregacao. Atualmente, por
determinacao da Igreja, o 2° grau é obrigatério para todas as irmas*.

Durante o juniorato, hd, duas vezes por ano, o semindrio de formagao: uma
semana durante a qual todas as junioristas se reinem para fazer retiro com padres
e freiras especializadas em questdes religiosas. Estudam filosofia, teologia, patris-
tica. “Este estudo nao se faz em forma de aula, mas de reflexao”, explicam algumas

junioristas.

Cada um desses cinco anos é dedicado a um assunto que elas estudam sob
orientagdo de uma superiora. No final de cada ano, elas devem entregar um tra-
balho datilografado® sobre o estudo feito durante os anos. Os assuntos tratados

$30 0s seguintes:
1° ano - vida de oracao
2° ano - vida fraterna
3° ano - os votos
4° ano - relagdo com o mundo

5°¢ ano - vida pastoral

Em fevereiro, na véspera do ritual de vesti¢io, elas confirmam os votos numa
cerimonia fechada durante a qual cada uma assina, no livro da Congregacao, o seu
comprometimento por mais um ano de vida religiosa. Nesse periodo ainda se ob-
serva um abandono da carreira religiosa bastante grande por parte das junioristas,
trés ou quatro por turma, o que significa no minimo um ter¢o das que entram.

O comentario de uma funcionaria que atua em um dos servicos mantidos
pela Congregacao ilustra uma ideia corrente entre os leigos da comunidade sobre
a estratégia de algumas meninas em utilizar a Congregacdo unicamente para po-

derem estudar:

Eu tive que parar de estudar no gindsio porque minha mée, viuva, ndo tinha
condi¢oes de manter meu estudo aqui com as irmas. Ai eu vim trabalhar

** Obrigatoriedade que, alids, ndo agrada a muitas meninas oriundas no meio rural, onde a escola
¢ vista como algo supérfluo e destinado a criangas que “tém cabega” para o estudo. O desespero de
ter de estudar até o final do 2° grau era visivel para algumas aspirantes que, com 15 anos, estavam
cursando o 5° ano do 1° grau.

* Relembro que, nos anos 1980, ndo se usava computador de forma corrente.
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aqui... Uma destas irmas mais jovens me perguntou: “por que tu néo entras
no convento, estudas e depois te mandas?”. Imagina eu, tendo que viver vida
de freira s6 pra acabar os estudos? Tudo controlado, tem que obedecer todo
o tempo. Deus me livre! Elas [as candidatas] vém pra c4, de tudo quanto é
lugar, ja pensando em aproveitar pra estudar. Elas ficam um monte de anos
fazendo de conta que querem ser freiras e, quando conseguem o diploma
de magistério, dizem que “descobrem que néo tém vocagao”. Tem um monte
que faz isso (Ursula, 25 anos, funcionéria).

No final dos cinco anos de Juniorato, sdo realizados os votos perpétuos, que
significam o casamento com Cristo, momento a partir do qual elas sdo considera-
das Irmas da Congregac¢ao, com todos os direitos que cabem as Irmas professas.
Acaba-se o periodo liminar e de integragdo a comunidade religiosa, e comeca a
vida de freira.

[ VOLTA AO SUMARIO ]
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CAPITULO 4

SER FREIRA

Apresento, neste ultimo capitulo, os principios e regras que constituem a
identidade e a vida das freiras no universo estudado e analiso as ambiguidades
que permeiam o ideal ou “projeto” da vida religiosa, marcado pela busca da “san-
tidade” através do cumprimento dos votos de pobreza, obediéncia e castidade.

4.1 Santidade

Para seguir a carreira, ndo precisa ser perfeita, mas tem que desejar santidade.

Essa frase, tirada de um manual da vida de santos — que ¢ a literatura lida
pelas aspirantes —, exemplifica como a identidade da religiosa é construida na bus-
ca de santidade. Esse projeto de santidade esta presente em todos os atos cotidia-
nos. Todavia, ele é negado no discurso habitual sobre a vida religiosa de minhas
interlocutoras. Na missa do Dia de Todos os Santos, por exemplo, o padre per-
guntava as freiras presentes: “quem de vocés ja pensou em ser santa?”. E, face ao
siléncio geral, ele dizia que esse deveria ser o ideal de todo mundo, especialmente
das religiosas que dedicam suas vidas ao sacrificio pelos necessitados: “todo mun-
do deve desejar ser santo, porque é pela dedica¢ao total ao outro que se chega a
Deus. Ninguém deve ter vergonha de querer ser santo’.

No entanto, ha uma ambiguidade muito grande nesse projeto de santidade,
pois na realidade elas ndo podem desejar a santidade, uma vez que se deve ter

muita humildade nos desejos e é preciso reconhecer permanentemente que nao
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se é perfeito. Seguindo os trabalhos de Pierre Bourdieu sobre o habitus académico
(1988), o principio da humildade, isto é, a regra de resistir a todo e qualquer mo-
vimento de orgulho e de assumir uma postura de profunda indiferenca frente aos
elogios e ao reconhecimento dos outros, ¢ central para a constitui¢ao do campo
académico. A “rentncia’ que o lugar de poder intelectual exige também esta pre-
sente no modelo de humildade exigido na vida religiosa. No caso estudado, ela
se confunde - pela submissdo a instituicao eclesiastica que substitui o olhar do
“mundo” - com uma postura de modéstia e de autopuni¢io™.

Entretanto, ha também, na vivéncia do “projeto de santidade”, um prazer
imenso e a possibilidade de um gozo espiritual muito particular, tal como descre-
vem os relatos da vida de santos.

As histdrias de vida de santos que sdo lidas no convento estudado fortale-
cem um tipo determinado de vivéncia religiosa calcada no sofrimento. A vida de
Sao Francisco, por exemplo, tal como é descrita por Johannes Joergensen (1982),
com fins catequéticos, leva a crenca de que se atinge a santidade quando se faz
aquilo de que se tem mais nojo, o que mais se odeia. No caso de Sao Francisco,
descrito pelos idedlogos da Igreja, ele cuidava dos leprosos e bebia a dgua que
limpava as feridas dos doentes, comia comida podre, etc. Em tudo isso, ele en-
contrava o maior éxtase, justamente porque era o que tinha de mais repugnante
para ele proprio. E na superagdo de si préprio que se atingem a santidade e o
reconhecimento de Deus sobre seu sacrificio. Paralelamente, é no sofrimento que
se encontra a superagao de si mesmo, o maior prazer, mesmo que esse sofrimento
pareca absurdo e inutil para os mortais, porque, para Deus, ele nao o é.

Esse prazer vinculado ao sofrimento é, no entender da psicanalista Berna-
dette Lorenzo (1984), uma das marcas da ideologia da Igreja Catdlica, que subme-
te as mulheres e impede o prazer sem culpa e sofrimento. Na sua analise de alguns
textos de Santas (Teresa, Catarina, etc.), ela sustenta que, para elas, o prazer vem
unicamente da dor e do sofrimento. No seu entender, os textos das Santas

[...] offrent a la lectrice les descriptions angoissantes d'un corps malade,
de souffrances atroces, d’une vie de calvaire. Méme si ces “saintes femmes”
inaugurent une sorte de joie dans leur martyre quotidien, 'impression

* Influenciada pela Psicandlise, uma das hipdteses iniciais da pesquisa era que a vida religiosa es-
timulava a formagao de um superego muito forte. Todavia, o tempo em campo e os dados obtidos
ndo foram suficientes para confirmar essa questdo tedrica.
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subsiste néanmoins que le corps féminin “en Eglise” ne peut étre que
douleur, méme si celle-ci est offerte a Dieu pour les freres humains
(LORENZO, 1984).

Tal sofrimento se justifica na medida em que ele é especifico da religido
cristd, que tem um Deus morto numa cruz, erigida justamente no Monte Calva-
rio. A irm3, ao se tornar esposa de Cristo, desposa também simbioticamente seu
sofrimento.

A santidade ¢, pois, um estado da alma que se reflete no corpo em sofri-
mento, tal o caso de Santa Teresa de Lisieux, que entrega seu sofrimento a Deus.
Nessa representagdo do corpo “em sofrimento’, o sangue tem um papel funda-
mental: fonte de dor e elo com Deus, ele deve ser purgado. O sangue menstrual,
prova da maldi¢ao de Deus - “sangraras e pariras com dor” -, deve ser vivido em
siléncio, em reclusao, em purgagdo e na autopuni¢ao.

A construgdo da identidade da religiosa passa, entdo, necessariamente pelo
sacrificio. Para isso, os exemplos sdo multiplicados, a fim de que as candidatas a
santidade saibam como chegar a ela. O exemplo da fundadora da Congregacio é
ilustrativo a esse respeito, como € possivel constatar em varias passagens de sua
histdria de vida nas quais é reforcado o seu sacrificio:

Menina nova ainda, ela deu mostras de disposi¢do sérias e de grande pie-
dade. Encontrava seu prazer na orag¢do, no trabalho, e na solidio (MADRE
[Fundadora]*, 1952, p. 7).

[...] O ideal que de entdao em diante se lhe antepunha aos olhos, era servir
a Deus sacrificando-se pelo proximo como digna filha do pobre e alegre
santo de Assis... (idem, p. 8).

[... ] onde devia dispensar seus cuidados a doentes e alienados. Por quase
sete anos ficou la edificando a todos com sua grande caridade, nao pen-
sando em si propria, mas sacrificando-se unicamente pelo bem do préxi-
mo... Durante o verdo seguinte irrompeu naquela regido a célera morbus.
Impuseram aos ombros da [Irmd Fundadora] este encargo dificil e peri-
goso. Aceitou esta incumbéncia com alegria, porque viu nisso o campo de
trabalho j4 tanto tempo esperado onde podia satisfazer plenamente ao seu
desejo de sacrificar-se... socorria qual anjo de caridade a populagio desola-
da... (idem, p. 9).

7 Aqui, omito propositalmente o nome a que a obra de referéncia é atribuida, com o objetivo ético
de preservar a Congregagao.
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Parasinao conhecia privilégios, sendo deveres. Servir aos outros, sacrificar-se
por eles, eis a base de sua vida. O dar-se desinteressadamente, qual mae,
tornava-a tdo veneranda e amavel (idem, p. 48).

Os sacrificios necessarios também sao de ordem afetiva, inicialmente re-
presentados no abandono de todo e qualquer vinculo com a familia ao entrar no
convento - e, no exemplo da Irma Fundadora, o sacrificio de abandonar a Con-
gregacao na qual ela tinha ingressado e junto a qual feito os votos:

A despedida daquele lugar tdo caro, e particularmente de Madre [nome da ma-
dre], que ela venerava com tanto amor, era-lhe duro sacrificio (idem, p. 12).

Os votos de castidade, obediéncia e pobreza serao o meio pelo qual as irmas
irdo construir sua propria santidade.

4.2 Os votos

A vida de freira significa basicamente o cumprimento dos trés votos for-
mulados quando da vesticdo: castidade, pobreza e obediéncia. E seguindo esses
votos que as irmas vao atingir a santidade. Os votos sdo os mesmos para todas
as congregagdes apostolicas, tanto progressistas quanto conservadoras. Congre-
gacoes de vida contemplativa, como as beneditinas, fazem também um voto de

permanéncia, que significa que elas devem passar a vida inteira no mesmo lugar.

Duas frases formuladas durante o ritual da vesticdo explicam, na dtica da
Congregagao, o significado dos votos:

A Religiosa professa os votos de Obediéncia, Castidade e Pobreza, fazendo
de seu corpo hdstia viva, e assim se transforma e se renova continuamente
para melhor discernir a vontade de Deus, o que é bom, agradavel e perfeito.

As Irmas novigas, pelos primeiros votos que irdo emitir, estdo se dispondo
a experienciar no cotidiano da vida e dos acontecimentos o jeito de Jesus
Cristo, segundo Sao Francisco de Assis™.

% Excertos do livreto de acampamento do ritual da vesti¢do Primeira Profissdo (fevereiro de 1987).
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Vejamos agora como os trés votos sdo vividos e representados pelas duas
ordens religiosas estudadas.

4.2.1 Castidade

Flor de uma raiz virginal proclamou felizes os puros de coragio e ensinou,
por sua vida, o esplendor da castidade. Abragando sempre a vossa vontade,
e obediente por nds até a morte, quis oferecer-se como obla¢io perfeita®.

O voto de castidade significa a entrega total do corpo e da alma a Deus,
na figura de Jesus Cristo, segundo o modelo da Virgem Maria. Mas essa entrega
¢ percebida de forma diferente por conservadoras e progressistas: enquanto as
conservadoras explicam a necessidade de castidade para “chegarem puras a Jesus
Cristo” (em analogia direta com o discurso tradicional sobre o valor da virgin-
dade da mulher antes do casamento) e veem na figura masculina o perigo ao
cumprimento do voto, as progressistas t¢ém um discurso bem mais elaborado para
defender a castidade. Para estas ultimas, o voto de castidade é o que lhes permite
dar-se a todos, a todo povo que sofre e necessita de amor:

O voto de castidade, para mim, eu sinto assim: quanto mais eu amo esta
causa, me dedico a este povo, me entrego a esta luta e crio garra com ele
e luto junto com ele, custe o que custar, eu estou exercitando meu voto de
castidade (Irma Rita, 38 anos).

De fato elas vivem de corpo e alma essa entrega total da vida pessoal em
prol da militdncia. Essa aproximacdo ao conceito de castidade, que significa en-
trega a todos, pode parecer contraditéria num primeiro olhar, mas na realidade
encerra a esséncia do sagrado, que é “a entrega total a Deus”.

Autores como Maffesoli (1985) — que estuda os rituais sagrados primitivos
sob a dtica das praticas sexuais — e Cevasco (s.d.) — que trabalha sobre os textos de
Santa Teresa de Avila —, convergem nas suas interpretacdes sobre a aproximagao
do sagrado com a sexualidade. Nos textos de Santa Teresa de Avila, por exemplo,
toda referéncia de entrega a Deus é uma referéncia de entrega dos sentidos que

assume um carater extremamente erotizado. Ja Maffesoli faz um inventario das

¥ Livreto Primeira Profissio (fevereiro, 1987).
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praticas “profanas” dentro dos rituais sagrados, mostrando que o sexo é fonte de
éxtase ritual e que, em inimeras comunidades religiosas, a entrega a Deus atra-
vés da sexualidade foi pratica corrente pelo menos até o final da Idade Média. O
romance As Brumas de Avalon, de Marion Bradley, mostra, de forma fascinante,
como a Igreja Catolica se reapropria, durante a Idade Média, de simbolos e de
praticas religiosas pagas — nas quais as mulheres detinham o poder por se aproxi-
marem simbolicamente da terra e da fertilidade -, transformando-as em praticas
cristas isentas de toda e qualquer sexualidade. A Igreja, a0 mesmo tempo em que
destroi as religides pagas nas quais a sexualidade fazia parte dos rituais de fertili-
dade e de entrega a divindade representada sob uma 6tica feminina, constréi sua
pratica sob o signo da culpa e reconstrdi a ideia de “entrega total” sob a dtica de
sublimagao.

Esse rapido resumo da transformagio de préticas rituais em que a sexuali-
dade era elemento essencial da “entrega total” em préticas em que o sexo é total-
mente excluido - pois totalmente sublimado na oragdo ou no trabalho - pode-nos
auxiliar a compreender como o discurso que hoje a Igreja progressista constrdi
sobre o significado da castidade para as religiosas nao ¢ antagonico ao discurso
que dominou a Institui¢ao Catdlica durante alguns séculos.

Creio nao ser necessario deter-me ao discurso tradicional sobre a castidade,
pois este carece de maiores elaboragdes tedricas pela maneira como foi assumido
pela Igreja ao longo dos séculos, determinando nao apenas o comportamento dos
religiosos, mas também dos leigos e particularmente das mulheres e dos casais,
como nos mostra Maria Teresa Ribeiro (1986). No entanto, o discurso progressis-
ta me suscita indagagdes sobre as transformagdes ideoldgicas na Igreja a respeito
da vida religiosa feminina, sobretudo porque o discurso progressista se reveste
de uma dupla moral no que tange a comportamentos masculinos e femininos ao
transformar o carater da sublimacdo da sexualidade feminina (que continua sob
controle) e ao introduzir a possibilidade de vivéncia da sexualidade por parte de
padres que consideram legitimo o casamento®.

1 Mesmo sabendo que a comparagdo padre/religiosa ndo é uma comparagio biunivoca, pois o
correto seria comparar freiras com frades (ambos vinculados a ordens religiosas), creio ser pos-
sivel fazer essa compara¢io no caso das freiras apostolicas, pois elas assumem tarefas “no mundo”
e muito seguido ocupam o préprio lugar do padre em tarefas catequéticas e de organizagdo das
comunidades cristas.
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Se for verdade que o discurso feminista, assumido por uma vanguarda de
freiras, trouxe mudancas na relacdo entre padres e freiras progressistas, nao se
pode dizer que no Brasil ele tenha provocado mudangas na pratica dos votos reli-

giosos como relatam, por exemplo, experiéncias norte-americanas*..

Detalhe interessante é que existe todo um movimento dentro da Igreja de
que os padres possam casar. Nao existe nada parecido entre as freiras. Alias, elas
explicam isso pela necessidade “natural” do homem de extravasar sua sexualidade
e por eles terem uma afetividade muito limitada. E 6bvio que as mulheres sdao bem
mais reprimidas sexualmente, muito mais nos conventos, de forma que elas pare-
cem esquecer os seus desejos, ou pelo menos se recusam a expressa-los.

Ao discutir com as freiras progressistas por que nao havia, entre as mulhe-
res religiosas, o mesmo tipo de reivindicagdo contra o celibato que ha por parte
dos padres progressistas, estas me pareceram nao ter refletido sobre a questao,
apesar de terem elaborado toda uma nova interpretagao a respeito da sexualidade:

Eu vejo muitos padres que sdo 6timos no trabalho, um trabalho bonito, mas
nesta parte afetiva... ndo sei, eles parece que precisam desta parte, de casar,
de ter uma mulher, de sexo (Irma Rita, 38 anos).

Parece-me que as freiras, por serem mulheres, interiorizam melhor a re-
pressdo e acabam transferindo as necessidades afetivo-sexuais para as relagoes
fraternas entre irmas, carregadas de afetividade e carinho.

No entanto, essa nova concep¢ao do voto de castidade ndo é uma elabora-
¢do original do grupo progressista estudado. Ela se reflete em grande parte da pro-
dugio progressista da Igreja, como o explica Irma Zeca, tedrica dessa tendéncia,
aqui citada por J.B. Libanio:

1 Fago referéncia aqui precisamente a questao da homossexualidade feminina que algumas freiras
americanas relatam num livro recentemente traduzido e lancado com sensacionalismo no Brasil:
“Freiras Lésbicas”. A possibilidade de vivenciar assumidamente a homossexualidade nos conventos
me parece vinculada as mudancas de mentalidade nos EUA a respeito da homossexualidade pro-
vocadas pelas agdes dos novos movimentos sociais, particularmente o feminismo e o movimento
gay. Apesar do vasto imagindrio popular sobre tais praticas nos conventos, creio que as praticas ho-
mossexuais sao quase que inexistentes nos grupos que estudei — o que nao exclui uma sublimagao
enorme da afetividade em outras atividades. Os relatos de ex-freiras confirmam essa hipdtese. O
mesmo observou Catherine Baker (1979) entre as contemplativas na Franga.
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Assim sao compreendidos hoje os votos emitidos pelas religiosas como sen-
do uma forma de testemunho publico e politico do religioso, uma vez que
se concretizam neles atitudes criticas aos valores propugnados pelo sistema
dominante. “As promessas de pobreza, castidade e obediéncia sdo conside-
radas pela literatura sobre o assunto, como formas de se negar a exploragdo
capitalista do proletariado, a ‘sexualizacido geral, comercializada, degradada’,
que estabelece “o consodrcio sexo-dinheiro como for¢as conjugadas na tarefa
opressora’, a exacerbacdo da liberdade individual (LIBANIO, 1980, p. 70).

Ainda a respeito das explicacdes do porqué da necessidade de castidade,

varias delas sdo enfaticas no sentido de explicar que a atragdo por uma s6 pessoa

afasta a religiosa da entrega total ao grupo e “aburguesa” os religiosos. Paulo César

Loureiro Botas (1981) analisa essa concepgao:

Nio é raro vermos, para o clero casado (sic), a expressao de que o casamen-
to implica necessariamente um aburguesamento. E “aburguesamento” com
amplos desdobramentos: desde o aburguesamento econdémico (sdo todos
muito bem aproveitados como treinadores de pessoal das grandes empresas
e bancos) até o aburguesamento politico. E mais, padres que casaram foram
marginalizados do trabalho pastoral popular ndo sé porque casaram, mas
também porque eram vistos como os que concederam no “aburguesamento
afetivo” de mulher e filhos e ndo mais se dedicavam integralmente a causa
da pastoral popular.

Alias, para elas s6 existem dois estados para a mulher: de religiosa ou de

casada. E, por mais progressistas que elas sejam, a questdo moral é¢ muito conser-

vadora. A possibilidade de uma vida de mulher independente parece inconcebivel

para elas, e mesmo a vida conjugal sem o casamento formal é bastante criticada.

4.2.2 Pobreza

O seguimento de Jesus Cristo é total desprendimento e rentincia. A renun-
cia, cuja consequéncia dolorosa ¢ a perda e a persegui¢do, nos da em troca
o consolo de uma recompensa e de uma vida Plena*.

O voto de pobreza feito pelas irmas significa o despojamento material.

Ora, nas congregagdes tradicionais, a pobreza ¢ relativa, pois elas possuem varias

2 Livreto Primeira Profissio (fevereiro, 1987).
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propriedades — conventos, colégios, hospitais, asilos, creches -, localizadas em
bairros privilegiados e de grande valor imobilidrio. Além disso, as congregacoes
tém carros, maquinas agricolas e outros bens de grande valor.

As Irmas, quando questionadas a esse respeito, explicam que esses bens
materiais pertencem a Congregacao e as ajudam nas suas tarefas de auxilio ao
proximo. Por outro lado, as irmas vivem do trabalho em conjunto da comunidade
e argumentam que a institui¢ao funciona sem lucro: o que elas ganham a mais
num lugar serve para garantir o trabalho de comunidades que nao se mantém
separadamente. No caso da grande Congregagdo estudada, o excedente da Pro-
vincia no Sul serve para manter as obras no Nordeste, evidentemente deficitarias
no sentido material, mas de grande rentabilidade em termos de vocagdes.

4.2.3 Obediéncia

A obediéncia é um dos comportamentos mais valorizados e seguidamente
reforcados na vida cotidiana do convento e no processo de formagdo das ingres-
santes. Para sustenta-la, utiliza-se com frequéncia o modelo de obediéncia a Deus
de Sao Francisco de Assis, assim descrita por Joergensen (1982):

Assim sucede com o perfeito obediente: ndo pergunta por que razdo é
mandado, ndo se preocupa com saber aonde deverd ir; em nada procura
subtrair-se ao seu dever. Chega-se as normas, isto lhe aumenta a humilda-
de; quanto mais os outros o louvam, tanto mais apoucado ele se considera.

A obediéncia significa obedecer a Deus na figura das Superioras da Con-
gregacdo. As irmas, sobretudo as mais velhas, sabem perfeitamente que a obe-
diéncia é fundamental na vida da religiosa:

Eu nunca reclamei de nada, porque, pra ser freira, tem que obedecer. Assim
como na familia a gente aprende a obedecer & mée, na Congregacdo tem de
obedecer as superioras... (Irma Cecilia, 76 anos).

Outras me explicaram que toda vida de mulher é de obediéncia, porque,
se a mulher casa, ela tem de obedecer ao marido e as vezes até apanha dele. As-
sim, a obediéncia a uma mulher — a Madre - seria melhor do que a obediéncia
a um homem.
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O voto de obediéncia é explicado diferentemente pelas irmas progressistas:
ao fazer o voto de obediéncia, elas se comprometem a obedecer a Deus na figura
dos mais necessitados, dos “favelados”, do sem-terra, etc. Elas ndo acreditam que
se deva obedecer a uma superiora, porque todas tém direitos iguais de voz e voto
nas Assembleias Gerais, que constituem o 6rgao maximo de decisao do grupo.

De forma mais “cientifica’, as irmas progressistas realizam o mesmo rito
de confirmac¢do permanente dos votos de castidade, obediéncia e pobreza que
as irmas conservadoras. E por causa disso que ambas se consideram religiosas,
apesar de praticas muito diferentes. A fé e 0 dogma que encerram mulheres nos
conventos sdo os mesmos que as levam a lutar ao lado do povo oprimido na luta
por sua libertagao.

4.3 A vivencia dos votos no cotidiano do convento

4.3.1 Poder da Madre

O poder da Madre se manifesta sempre que necessario para os interesses da
Congregagao como Institui¢ao, mesmo que estes sejam frontalmente opostos aos
interesses pessoais. Constatei, entretanto, que estes tltimos raramente divergem
do “campo de possibilidades” aberto pela Congregacao. Anualmente, em margo,
quando ocorrem as transferéncias das Irmas de um servigo a outro, o desejo indi-
vidual se submete ao poder superior, como escutei varias vezes: “a Madre sabe o
que é melhor para a gente, ela expressa o desejo de Deus”. “Eu me ponho a dispo-
sicao da Madre”, explicavam-me todas elas na véspera das transferéncias, quando
eu perguntava se elas tinham formulado algum desejo preciso a Madre. Algumas
delas estavam profundamente descontentes com as mudangas ocorridas em suas
vidas a partir da transferéncia obrigada pela Madre. Vejamos dois exemplos.

O primeiro deles se refere a Irma Euldlia, 26 anos, gordinha, simpdtica,
sorridente, exercendo a fungdo de cozinheira na casa de retiros da Congregacao
(“um lugar de sonho, onde eu adoro viver”). Contou-me, em fevereiro, seus proje-
tos e desejos de cursar a faculdade de nutrigdo em outra cidade, onde ela poderia
trabalhar como cozinheira nas obras da Congregacao la existente. Na época, ela
tinha feito o pedido & Madre justificando seu projeto como uma necessidade para
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a Congregacao, necessidade de uma nutricionista com curso universitario. “Tudo
depende das necessidades da Congregacao’, explicou-lhe a Madre. Em abril, eu a
reencontro trabalhando no Convento, triste, abatida, comendo chocolates sem pa-
rar e sem mais nenhum brilho nos olhos. Pergunto-lhe por que ela esta ali e fico
sabendo que a Madre, ao invés de manda-la a outra cidade cursar a faculdade, resol-
veu tira-la da Casa de retiros, onde ela se sentia tao bem, e coloca-la em outro lugar,
onde ela ndo tinha o menor desejo de viver. Mas ndo hd rancor nas suas palavras. Ela
vé o fato como natural e como uma forma de provar a si mesma que a vida religiosa
ndo pode ser feita de prazeres e alegrias; que ¢ necessario permanentemente por a
prova sua vocagao realizando coisas de que nao gosta nem deseja.

O segundo exemplo é o da Irma Francisca, natural de uma comunidade vi-
zinha ao Convento, 38 anos, formada em filosofia. Encontro-a, em abril, no hotel
do Convento e simpatizamos imediatamente. Sem me conhecer, ela passa a me
contar sua vida toda, por onde andou, e seu desejo de estudar Teologia: “acho que
ndo vou conseguir, porque sai caro para a Congrega¢do, uma nota, e eu ja tenho
uma faculdade. Mas ta certo, porque o estudo nio serve para Deus. Quando a
gente morre, nao leva isso junto” Sobre seu desagrado em estar trabalhando ali
naquele momento, disse: “eu trabalhava na capital, no projeto de creches do go-
verno do estado. Adorava o meu trabalho. Saiu a transferéncia, e eu tive de vir
para c4, nem fui consultada. Mas a Madre sabe qual é a vontade de Deus”.

Segue o didlogo:

Eu - Mas, se tu querias ficar onde estavas, por que nio pediste?

Irma Francisca — A gente faz voto de obediéncia e tem que obedecer.

Eu - Mas a Igreja estd mudando. Ninguém questiona na congregacio de
vocés estas transferéncias?

Irma Francisca - Nio. E, tem que mudar um dia. Mas, de todo jeito, a gente
ndo é dona de seu destino. T4 nas maos de Deus ver onde é melhor a gente
trabalhar, porque o que importa é trabalhar para Deus... Mas me deu uma
dor de deixar aquelas criangas! Agora, basta eu ver crianca que eu choro.

Nesse dialogo, é possivel ver a ambiguidade no cumprimento do sentimen-
to de obediéncia. A insatisfagdo com a hierarquia ¢é feita em siléncio. Ela obedece
“porque fez o voto’, mas isso a incomoda. Acha importante questionar esse tipo
de obediéncia; mas, logo em seguida, usa as categorias religiosas para explicar a
necessidade de obedecer sem questionar. Ao mesmo tempo, lamenta-se por “ter
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feito projetos”, o que significa vontade individual frente as necessidades do gru-
po®. Creio que esse tipo de conflito interno deve percorrer muitas freiras, por-
que é dificil manter o modelo holista, hierarquico, numa sociedade individualista

como a nossa*.

Nesses dois exemplos, pode-se perceber que a Madre deslocou as irmas
de atividades que lhes eram prazerosas para outras nas quais elas ndo encontram
nenhuma satisfacdo. Esse fato contradiz, em parte, um tipo de discurso oficial
em que se garante que, nos conventos, “se respeita a individualidade de cada uma
das participantes’, tal como explicaram varias superioras de congregagdes con-
templativas a Catherine Baker (1979). As duas irmas se dobraram aos interesses
da Instituicdo expressos pela decisdo da Madre sob a alegacdo ideoldgica “de que
¢ a vontade de Deus”, mesmo acreditando internamente que o que elas faziam
(trabalhar na creche com as criangas necessitadas ao invés de ensinar catequese as
criangas da escola mantida pela Congregagao) ou o que desejavam fazer (cursar
a faculdade de nutri¢ao para possibilitar economia e melhor alimentagéo a todas
as irmas da Congregacdo) seria mais util a propria congregacao e, assim, aos in-
teresses divinos.

Ora, quebrando-se o desejo individual, que até se enquadra nos interesses
da Congregacdo, reforcam-se os interesses do grupo, que ndo podem, de forma
alguma, ser subsumidos aos “projetos individuais’, porque a congregagao funcio-
na como toda institui¢do totalitaria que busca aniquilar a individualidade criando
uma identidade tinica (GOFFMAN, 1974). Nas congregacdes tradicionais, nao ha
“projetos”, mas unicamente uma vontade: “a vontade de Deus”. Assim, o projeto
da Madre superiora ¢ claro e implicito, pois tem a credibilidade da voz de Deus.

Nesse ponto, as Congregagdes progressistas parecem bem mais abertas
na tentativa de conciliar “projetos individuais” com “projetos grupais”. E aqui a
marca da Teologia da Libertagao se faz sentir, pois os projetos das congregacdes

progressistas sio menos rigidos, na medida em que o “projeto do povo” é vago

# Cabe aqui lembrar os trabalhos da década de 1980/1990 de Gilberto Velho (cf. VELHO, 1981,
1994) sobre o significado da nogdo de projeto individual na constitui¢ao das camadas médias brasi-
leiras para entender que estavamos, naquele momento, em um processo profundo de transformagao
da sociedade urbana brasileira e que a Congregagao representava, ainda naquele momento, o mode-
lo holista de sociedade analisado por Louis Dumont em Homo Hierarchicus (1978).

A respeito das categorias holismo e individualismo, conferir Dumont (1978).
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quando ndo representa uma unica voz. No entanto, o peso da Instituicao Igreja e
do sentimento de culpa é muito forte, o que limita também o que Pierre Bourdieu
(1979) chama de campo de possibilidades delas. Vejamos, por exemplo, a queixa
de Rita. Ocupando um cargo de responsabilidade junto as creches instaladas em
varias comunidades periféricas, Rita se sente cansada desse tipo de trabalho de
assessoria que realiza hd varios anos e deseja comegar um novo projeto junto aos
colonos sem-terra em outra regido do pais. Pergunto-lhe por que nao fez o que
deseja, e ela me explica que “ndo pode abandonar seu cargo de responsabilidade”,
uma vez que, no momento, “ndo ha ninguém que possa substitui-la” e que “o povo
necessita dela” no lugar onde esta agora. Aqui a obediéncia é “ao povo’, as necessi-

dades da luta politica - estes imperativos a qualquer projeto individual®.
4.3.2 Controle do pensamento

O Poder da Madre néo se limita apenas a fazer com que as inferioras hierar-
quicas sigam a vontade de Deus. Ele se estende ao controle total do que acontece
no interior do convento e no interior de cada uma das irmas. No aspirantado, por
exemplo, as meninas devem escrever num caderno os resumos dos livros e outras
reflexdes pessoais. Esse caderno deve ser enviado a Madre Superiora, que aparen-
temente os lé e, assim, acompanha o desenvolvimento da vocagao das aspirantes.
De fato, com isso elas reforcam o poder da Madre, que, além de todas as suas
obrigagdes, zela sobre o proprio pensamento de suas comandadas. E as meninas,
ao saberem que a Madre vai ler o que elas escrevem, devem evidentemente cons-
truir um tipo de discurso possivel de ser controlado. Elas aprendem, com isso, nao
apenas a pensar e a escrever o que ¢ “possivel” e “louvavel’, mas a interiorizar a
propria légica do sistema totalitdrio da institui¢ao, o que mostra como o controle

¢ uma das formas de reforcar a hierarquia“.

* Destaco aqui as pesquisas de Elisete Schwade (1993) sobre a militancia cat6lica no MST (Movi-
mento Sem-Terra), em que valores holistas tradicionais do campesinato e individualistas modernos
sao articulados em permanéncia.

¢ Modelo de construgao de individualismo moderno descrito por Norbert Elias em O Processo
Civilizador (cf. ELIAS, 1978, 1982) e mais tarde pensado por Michel Foucault (1988) como processo
de assujeitamento do individuo moderno.
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4.3.3 Hierarquia

Uma ideia que me fascinava no inicio da pesquisa eram as relagdes de poder
num espago exclusivamente feminino, em que o poder ndo poderia configurar-se
do mesmo modo que o poder masculino. Essa ideia caiu bastante por terra vendo
a forca da hierarquia interna das congregag¢des femininas.

A igreja ¢ uma instituigdo altamente hierarquica e dominada pelo clero
masculino - e ¢ a ele que as freiras devem dirigir-se para tomar toda e qualquer
decisdo. Cada congregacao esta sob a jurisdi¢ao de um prelado, e grande parte
delas foi organizada por padres.

O poder da Madre ¢ limitado pelo Padre responsavel pela Congregagdo
perante a Igreja. No caso de pedidos de afastamento temporario ou definitivo da
vida religiosa, as freiras precisam solicitar autorizagdo aos superiores hierarquicos
da Igreja: inicialmente a esse padre, depois ao bispo e finalmente ao Papa, que é “o
representante de Cristo na Terra” - logo é quem detém todo o poder sobre as “es-
posas de Cristo”. Mesmo no caso da congregacao composta por grupos de homens
e mulheres, sdo sempre os dirigentes homens que detém todo o poder.

Inicialmente, a hierarquia se constroi a partir das proprias etapas da vida
religiosa: aspirantado, postulantado, noviciado, juniorato. E s6 a partir dos votos
perpétuos é que todas as irmas atingem uma igualdade formal entre si. Mesmo
assim, a rede hierdrquica permanece, havendo uma série de cargos de diregao e
controle de instincias de decisdes na Congregagao, sendo o cargo mais elevado o
de Madre Geral da sede da Congregagao.

Para manter essa hierarquia, é necessaria muita obediéncia. Para isso sao
frequentes os castigos para as “revoltadas”: comer de joelhos, jejum forgado, ba-
nho frio no inverno, proibi¢do de falar com as demais, etc. “Revoltadas” sdo con-
sideradas aquelas que ndo cumprem rigidamente as normas da congrega¢ao. Uma
freira idosa lembra até hoje as reprimendas que sofreu por no ter beijado a mao
do bispo num dia de festa. Outra recorda os castigos que sofreu por se ter esque-
cido de preparar o banho de uma superiora. Trata-se de historias que talvez per-
tencam ao passado, pois todas as que se lembram delas tinham mais de cinquenta
anos em 1987.

Assim como ha uma profunda hierarquia durante o periodo de “aprendi-
zagem da vida da freira” em fungdo do nivel de conhecimento e de acesso a vida
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religiosa, apds terem passado pelo periodo de formagdo também se estabelece
uma hierarquia entre as diferentes tarefas que desenvolvem ja como freiras inte-

grantes da congregagao.

Existem na congregac¢do cargos de chefia de comunidades, de escolas, de
hospitais, etc. O de Madre ¢ o mais alto: ela é eleita por um “colegiado” de freiras,
que vota secretamente numa delas para o cargo de Madre. Esse cargo dura trés
anos e pode ser renovado por mais trés — o que normalmente ocorre, perfazen-
do um total de seis anos de mandato. Para ser eleita Madre, basta ter cinco anos
de votos perpétuos. Pelos depoimentos escutados, tornam-se madres aquelas que
detém o poder da palavra, as intelectuais do grupo, e ndo aquelas que se dedicam
ao trabalho de manutengao da Congregagao.

Antigamente, as carreiras intelectuais e manuais eram distintas, e as “freiras
sabiam o seu lugar” na hierarquia da congregacao. Hoje, com a obrigatoriedade de
se ter o 2° grau completo, parece-me que o “aprendizado do lugar” é mais sutil, e
cria-se uma aparente liberdade de escolha de atividades e de obtengdo dos cargos
de poder, quando na verdade essas possibilidades se ddo também pela oportu-
nidade que é dada a algumas de cursar o ensino superior, ampliando, assim, seu

capital cultural - o que fortalecera as qualidades exigidas para o cargo de Madre.

Na Bahia, no século XVIII, nos conventos de contemplativas, as filhas
da elite usavam o véu branco, o que as distinguia das freiras do véu negro, estas
oriundas dos estratos subalternos da sociedade colonial, cuja fun¢do nos conven-
tos eram os trabalhos domésticos. Nesses conventos, as freiras de véu branco pos-
suiam também escravos que realizavam tarefas particulares, como analisou Susan
Soeiro (1974, 1978).

Em Santa Catarina, até os anos 1960/1970, havia uma estrutura similar,
mas com uma aparéncia bem diferente, com uma suposta igualdade. Segundo os
depoimentos das irmas de mais de cinquenta anos das duas congrega¢des estu-
dadas, ja na entrada do convento havia uma divisdo entre as “colonas” e as filhas
dos estratos médios e altos da sociedade local que ja possuiam o curso Normal ao
entrar na congregacdo. Estas tltimas, oriundas do meio urbano, “naturalmente”
ascendiam rapidamente a cargos na Congregag¢do, assumiam turmas como pro-
fessoras nas escolas (mesmo que para isso se vestissem como freiras sem ainda o
serem realmente) e jamais assumiam tarefas como limpar, lavar, passar, cozinhar,
etc. “Naturalmente” se reproduzia nos conventos o que as filhas da elite tinham
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vivido nas suas familias de origem. E claro que sempre houvera excecdes a regra
(o que apenas a confirma), isto é, de “colonas” atingirem cargos de direcdo e as-
cenderem no ramo “intelectual” da Congregagao.

Segundo os relatos, essa foi também uma das razdes que levaram o grupo
progressista a se afastar de sua congregac¢ao de origem, que era reconhecidamente
a congregacdo que exigia o maior dote para a entrada de aspirantes.

4.3.4 Territorios como reflexo da hierarquia

A hierarquia se reflete nos espacos internos do convento. Ha trés capelas no
convento estudado: a principal, imensa, onde sdo realizadas as missas e os eventos
importantes da Congregacdo e que é ocupada pelas rezas das Irmas Professas;
uma outra, pequena, no primeiro andar, que serve as Irmas idosas e paralisadas
que ndo podem deslocar-se facilmente até a capela principal; e uma terceira cape-
la, localizada no postulantado, que s6 é utilizada pelas aspirantes e postulantes nas
suas rezas da manha e da noite.

Da mesma forma, a hierarquia se reflete nas ocupagoes e se delimita espa-
cialmente, com terrenos proibidos e permitidos de acordo com a posi¢ao hierar-
quica e ocupacional. O convento todo é subdividido em 26 territorios, ligados as
atividades de cada uma das 26 irmas que convivem na comunidade. Algumas se
limitam a trabalhos externos, como cuidados com o jardim, com a horta, com
plantas decorativas, etc. Outras se limitam ao espaco da lavanderia, da cozinha,
da enfermaria, da sala de costura ou da capela. Algumas circulam em todo o con-
vento, pois sdo encarregadas de molhar as folhagens ou da limpeza de quartos, ba-
nheiros e corredores, etc. Algumas, com cargos de chefia, se limitam ao territério
que dominam: ao colégio (diretoras e coordenadoras pedagégicas), ao Aspiranta-
do (mestra de aspirantes), ou ao espago do hotel.

Alguns espagos sdo de todas, como o refeitdrio, a sala de recreagio e a ca-
pela. O tnico espago privado ¢ a cela individual.

4.3.5 Relacao mae/filha

A hierarquia existente nos conventos se fundamenta no modelo familiar
das relagdes mae/filha e entre irmas, modelos de afeto e hierarquia estruturantes
do convento.
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A relagdo madre/irma representa a relagao mae/filha, sobretudo porque ela
implica um modelo de obediéncia bastante importante nos modelos de organiza-
¢do camponesa que servem como referéncia a grande maioria das irmas oriundas
do meio rural. Por isso ¢ que a “ndo obediéncia” implica um grande sofrimen-
to, pois atinge o centro da relagio madre/irma, que mescla amor materno/filial
e obediéncia. O relato sobre a fundagdo da congregacao que se deu a partir do
rompimento com a congregac¢do de origem ¢, de alguma forma, um narrativa de
“ndo obediéncia™:

Agravou-se a situagdo de tal modo que Madre [Fundadora] ja nao podia
continuar na dire¢do do hospital. Quatro das irmés que no principio apro-
varam a mudanca deixaram levar-se, para, independentes da Madre, tomar
conta do Hospital. A madre sofreu muito com este desenvolvimento das
dificuldades. Todos os seus esforcos os dera a fundac¢do, e com amor de
mie se dedicara a ensinar e dirigir as irmas, e pagaram-lhe com ingratidao
e deser¢ao (MADRE [Fundadora], 1952, p. 22).

Assim como as irmas amam a madre como filhas, a madre ama a Virgem
Maria como se esta fosse sua mae: “a piedade da Madre teria faltado algo de essen-
cial, se nao tivesse uma dedicagao filial 8 bem-aventurada Virgem Maria” (idem,
p. 42), porque, se o Papa representa Cristo, no imaginario das freiras a Madre
representa a Virgem Maria.

Entre as irmas, o que deve existir é o amor fraterno, porque, além de tudo,
nelas esta Cristo, o esposo:

O amor fraternal florescia. As irmas amavam-se cordialmente com amor,
estima e respeito, porque a Madre [Fundadora] aconselhava as irmas que se
olhassem com os olhos da fé e vissem em cada irmd uma esposa de Cristo;
conscientes de que qualquer palavra dura e maliciosa fere ndo apenas o co-
ra¢do da irma, como o coragdo do Esposo (idem, p. 49).

A bibliografia lida pelas aspirantes refor¢ca permanentemente o sistema de
valores no qual a hierarquia é pe¢a fundamental; e a Superiora é representada
como Mae, responsavel por suas filhas, mas que depende do apoio masculino,
superior, na resolu¢do de seus problemas. Costella (1987), em seu livro sobre Sao
Francisco de Assis e Santa Clara, reforca a representacio do homem/sacerdote
como superior a propria superiora e o unico capaz de reconforta-la:
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Em presencade Francisco, Clararevelaraa fraqueza da mulher, mostrando-se
precisada de consolagdo e incentivo, diante das freiras fazia ver a forca da
mie que defende e protege suas filhas.

Nessa citacdo é também possivel ver como vai reforcando-se a ideia de que
as mulheres sdo “por esséncia” frageis e de que necessitam do apoio masculino. “A
plantinha de Sao Francisco sabia ser mae e aceitava ser filha. De todos tinha algo
a ouvir e a aprender” (idem).

4.3.6 Familia

A Congregagao é construida nos modelos familiares. Normalmente hd, na
mesma congregacdo, duas ou trés irmas de sangue que ingressaram no conven-
to em periodos diferentes, mas influenciadas umas pelas outras. Também foram
frequentes os relatos sobre tias e sobrinhas freiras em uma mesma congregacao.
Assim, repetem-se e perpetuam-se relagdes de parentesco anteriores a entrada no
convento. O exemplo de Santa Clara ilustra bem, desde o inicio, como se constrdi
o modelo das Congregacdes: “juntaram-se a Clara sua irma Inés e sua méae Orto-
lana, assim como outras jovens distintas e modestas” (COSTELLA, 1987).

Desde o século XIX, nao se observa mais nas congregagoes a presenca de
mulheres vitivas, como era pratica corrente no inicio dos recolhimentos femini-

nos. Irma Cecilia me explicou as razdes:

Eu s6 conhec¢o o caso de uma vitva jovem que pediu ao Santo Padre para
entrar no convento e conseguiu. Ela nio tinha filhos... porque, se vem uma
freira com filhos para criar, vao ficar dizendo que as freiras tém filhos...
(Irma Cecilia, 76 anos).

A comparagao das relagdes dentro da congregagao com as relagdes familia-
res é permanentemente dita e redita, assim como as comparagoes da escolha da
vida religiosa com o casamento. Escutei, numa das missas na qual estava reunida
parte das irmas mais velhas da Congregacao, o padre fazer uma linda alocugao
toda voltada a questdo da familia conventual:

Vejo velhinhas de cabelos brancos. Sdo como avés que contam histérias
afagando os cabelos das netinhas. Vocés, jovens, precisam ouvir as historias
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destas irmas, porque é sabendo a tradi¢do que se “constrdi sobre a rocha’,
como Deus disse a Moisés ao lhe dar um filho de Sarah aos 86 anos (diario
de campo, missa de 25/06/87).

Constatei o estimulo ao ingresso no convento por parte de mulheres de
uma mesma fratria e de diferentes geragdes, mas nao pude aprofundar a analise
de como essas relagoes “de sangue” se entrecruzam no cotidiano e nas hierarquias

internas da congregacao.
4.3.7 O cotidiano

Do inicio do século XII (quando se criam as primeiras ordens religiosas fe-
mininas na Europa Medieval) ao final do século XX, muita coisa evoluiu no coti-
diano e nas praticas da vida religiosa. No entanto, os principios fundamentais que

regem essas institui¢des religiosas permanecem os mesmos ao longo dos séculos.

Se, no final do século XII, como vulgarizou Umberto Eco em O Nome da
Rosa, o dia nos mosteiros e conventos era dividido por sete rezas, que comegavam
as 4h e terminavam as 20h, hoje ha apenas trés rezas coletivas (6h30, 11h45 e 18h)
que continuam dividindo o dia das religiosas e alternando atividades profanas e
sagradas. Todas as rezas so feitas na capela do convento e seguem a ordem indi-
cada no livro de rezas, que toda freira recebe ao entrar no aspirantado e no qual as
rezas estao numeradas. A responsavel pelo servigo anota num quadro negro as re-

zas do dia. Alternadamente as rezas, ha cantos, acompanhados ou nao pelo drgao.

Houve, é claro, uma significativa modernizagdo nas praticas internas das
instituigoes religiosas apostdlicas — nas contemplativas, as mudangas parecem ter
sido bem menos importantes. As irmas acordam e as 6h30 tém a primeira missa.

Logo apods, tomam café, e cada uma se dirige a sua tarefa diaria.

Essa rigida divisdo do dia entre rezas e trabalho nio existe entre as pro-
gressistas. O unico momento ritual entre elas é a reza matinal, que reune todas
as moradoras da casa. Elas acordam as 6h30 e rezam juntas as 6h45. As rezas ndo
sao rigidamente estabelecidas no livro de rezas: cada dia uma delas se encarrega
de preparar algo para elas meditarem juntas — um fato da realidade, uma passa-
gem da Biblia ou de algum livro que as tenha marcado. O resto do dia ¢ livre para
cada uma delas se dedicar as tarefas junto as comunidades carentes. S6 nos fins de
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semana ¢ que elas se dedicam a limpeza da casa; e, no dia a dia, tentam revezar-se
no preparo das refeicoes.

4.3.8 O trabalho

E pelo trabalho que elas vio se sagrar boas religiosas. Antigamente o traba-
lho era muito mais dificil, ndo havia férias nem descanso nos fins de semana. Nos
hospitais, elas trabalhavam dia e noite. Atualmente, as irmas tém direito a 22 dias
de férias, dos quais oito sdo utilizados num retiro anual obrigatério junto com as
outras irmas. A congregacdo se encarrega de todas as despesas com as irmas, as
quais recebem apenas uma pequena quantia (mais ou menos Crz$ 300,00 no 1°
semestre de 1987) para a compra de produtos de uso pessoal, como sabonete, pas-
ta de dente e eventualmente alguma roupa. Afinal, como me explicou Irma Gldria,
“tudo dura, ndo é que nem gente do mundo de fora, que ta sempre comprando

roupa; a gente usa até gastar”.

Os trabalhos que realizam as freiras sao basicamente nas areas de educa-
¢do e saude, além do trabalho doméstico dentro das comunidades e em Igrejas,
semindrios e mosteiros. Sobre esse tipo de trabalho das freiras para os padres,
no Canadd e na Italia o movimento feminista produziu alguns documentos que
analisam a exploracao das mulheres religiosas pela Igreja Catélica. As canadenses
fizeram um filme intitulado Empregada do Padre, no qual mostram o trabalho das
freiras que auxiliam os padres nas pardquias. As italianas escreveram um livro so-
bre o mesmo tema, As Empregadas de Cristo. Esse mesmo tipo de critica a explo-
ra¢ao da mao de obra feminina religiosa pela Igreja mal comega a ser formulado
por algumas irmas progressistas ligadas a Conferéncia dos Religiosos do Brasil
(CRB), criticas ainda muito reservadas ao espago restrito das proprias religiosas.
Maria Lygia Quartim de Moraes, num artigo sobre as politicas publicas e a condi-
¢do feminina no Brasil, faz uma simpatica observagdo a explora¢ao das mulheres
religiosas no quadro das exploragdes das mulheres brasileiras:

O mesmo se verifica na hierarquia religiosa. Talvez seja um pouco carica-
tural, mas pode-se dizer que na histéria da politica as mulheres fazem o
cafezinho e num certo sentido as religiosas ainda estdo fazendo o cafezinho.
Elas constituem a massa de trabalhadoras da institui¢ao, mas com pouquis-
simo poder (MORAES, 1985).
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4.3.9 O retiro

O retiro é obrigatorio tanto entre as tradicionais quanto entre as progres-
sistas. As tradicionais o fazem uma vez por ano, durante oito dias, sendo que se
reunem irmas de diversas comunidades e na reflexdo recebem ajuda de um padre
ou de uma irma mais bem preparada a esse fim. Esses dias de retiro sdo descon-
tados dos 22 dias de férias de cada irma. As progressistas se reinem em retiro um
fim de semana por més. O retiro dura um dia inteiro, ao longo do qual elas rezam
e se fortalecem na fé e no compromisso firmado com os votos. Além de rezar, esse
¢ um dia de se “cultivar’, ou seja, de refletir sobre si mesmas, sobre seus problemas,
suas angustias e duvidas frente ao trabalho religioso. Nas reunides de “cultivo’,
elas também estudam psicologia para tentar compreender melhor suas motiva-

¢Oes internas e evitar projetar problemas pessoais nas relagdes grupais.

Além dos retiros, as conservadoras “ficam em adora¢do” uma quinta-feira
por més e em alguns periodos especiais, como durante o carnaval, quando elas fi-
cam em adoragao frente ao Santissimo Sacramento na capela durante varios dias,

alternando as irmas que ficam a rezar:

A gente faz adoragao durante o carnaval porque Jesus Cristo precisa ser re-
confortado de todos os pecados cometidos nesta época la fora. A adoragao
comegou no domingo e vai até hoje, ter¢a-feira (Irma Inés, 65 anos).

4.3.10 A morte

A morte é 0 grande momento para as “esposas de Cristo”. E quando, apds se
terem sacrificado toda a vida, elas vao finalmente encontrar o “marido”, Jesus. Em
minhas observagoes, constatei que a cerimonia dos funerais ¢ um dos momentos
mais alegres da vida no convento.

As irmas idosas, ao se afastarem das atividades exteriores da congre-
gacdo, vao viver em um convento préximo ao cemitério das freiras da Con-
gregacdo, no qual sao enterradas todas as irmas. Os veldérios sdo uma grande
festa: acorrem irmas de varias comunidades para acompanhar a cerimonia,
que é toda feita em cénticos, particularmente com aquelas de quem a irmé que
morreu mais gostava.
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4.4 Uma identidade marcada pela santidade

A santidade como horizonte também pressupde o cumprimento dos trés
votos com os quais a religiosas se comprometem quando do ritual de vestigdo:
castidade, pobreza e obediéncia. A obediéncia, por sua vez, esta relacionada a
maneira como as freiras “reconhecem seu lugar” na hierarquia da Congregagao,
cumprem tarefas cotidianas e abdicam de projetos individuais em favor de inte-
resses coletivos diante das decisdes da Madre, cujas deliberagdes se alinham ao
desejo e a sabedoria de Deus para com suas filhas.

Analisei, neste capitulo, as ambiguidades do “projeto de santidade”™ por um
lado, as tensoes entre desejo de persegui-la e a humildade em néao se reconhecer
digno dela; por outro, a forma como sofrimento e prazer, sacrificio e éxtase, estio
entrelacados no percurso do que elas entendem como “servir a Deus”.

[ VOLTA AO SUMARIO |
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TRES DECADAS DEPOIS:
ALGUMAS CONCLUSOES

Esta etnografia da vida religiosa feminina, realizada em 1987, visou a en-
tender as motivagdes que levavam jovens mulheres a escolher a entrada em uma
congregacao religiosa como projeto de vida, na contracorrente do ideario indivi-
dualista moderno, influenciado pelos movimentos feministas, que passou a reger
a sociedade brasileira no ultimo quarto do século XX.

A pesquisa revelou a complexidade da vida religiosa. Parti do pressuposto
de que a vida religiosa poderia ser um espago feminista (mesmo sem té-lo assim
nomeado) de resisténcia das mulheres & domina¢ao masculina. Constatei que, se
por um lado a opgao pela vida religiosa ¢ uma forma de rompimento e libertagao
em relacao a familia (em geral camponesa) de origem, por outro ela se constitui
como um espago com muito menos liberdade do que imaginava inicialmente.
Nesse sentido, foi importante comparar o rigido modelo hierarquico da congre-
gacdo tradicional com a proposta de vida em comunidade do grupo de irmas
“progressistas’, pois em ambos observei um ethos similar, marcado pela vivéncia
cotidiana dos votos de obediéncia, castidade e pobreza. Todavia, ¢ inegavel que
a vida na comunidade religiosa é vivida como espago de alegria e de liberdade.
As viagens e frequentes mudangas de lugar de moradia sdo a manifestagao mais
visivel desse projeto de vida “no mundo”.

Uma de minhas hipdteses iniciais era a de que a modernizagdo da vida
religiosa feminina apareceria na constituicio de novas formas de engajamento
religioso, sendo este influenciado pela Teologia da Libertagdo, que se desenvolve
na América Latina entre os anos 1970 e 1990. Para tanto, previ inicialmente fazer
uma comparagdo entre as motivagoes e formas de vida de freiras “tradicionais” e
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de freiras “progressistas”, pensando na oposi¢ao estruturalista entre um modelo
holista de organizagao social e um modelo individualista moderno contempora-
neo. A pesquisa de campo revelou, todavia, que nio era possivel aplicar um mo-
delo dualista para a analise da vida religiosa feminina e que ndo tinha rendimento
tedrico a distingdo esses dois modelos na andlise dos dois grupos estudados.

Por fim, reitero que este é um trabalho datado e limitado a uma pesquisa
realizada entre 1986 e 1987. Mesmo tendo ingressado oficialmente como profes-
sora adjunta na UFSC com este texto, imponderaveis da vida académica me afas-
taram desse objeto de estudo e me levaram para outros temas, campos de pesquisa
e aprofundamentos tedricos. Publica-lo agora, passados mais de trinta anos desde
sua realizacdo, ¢ uma forma de “saldar” a divida que toda pesquisa de campo em
antropologia nos traz. Apesar de ter pensado em publicar esta etnografia ante-
riormente, nunca concretizei a publicagdo porque temia qualquer exposicdo ética
das institui¢oes e dos grupos estudados. Ter realizado esta pesquisa no inicio de
minha carreira de pesquisadora me levou a aprofundar, ao longo de minha traje-
toria, reflexdes metodoldgicas sobre subjetividade e ética. Entendo hoje que esta
pesquisa foi feita em condi¢des de segredo, tema que vai ser central em muitas
das etnografias contemporaneas sobre espagos e vivéncias religiosos. Eu ndo fui a
unica a nao publicar trabalhos por medo de revelar o que foi confiado em segredo.
Penso, em particular, em Gilberto Velho, que levou mais de vinte anos para publi-
car sua tese de doutorado, Nobres e Anjos, sobre usuérios de drogas em camadas
meédias no Rio de Janeiro.

Imersa em anos de duvidas sobre as implicagoes éticas desta publicagdo, o
que finalmente me levou a fazé-lo foi a divida que tenho tanto com a agéncia que
me financiou quanto com as mulheres que compartilharam suas vidas, sonhos e
projetos comigo. Espero ter sido capaz de compartilhar esses passos, que também
me fizeram a antropologa que sou.
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ste livro apresenta uma etnografia da vida religiosa

feminina, realizada entre 1986 e 1987, que visou enten-

der as motivacoes que levavam jovens mulheres a
escolher a entrada em uma congregacao religiosa como
projeto de vida, na contracorrente do idedrio individualista
moderno, influenciado pelos movimentos feministas, que
passou a reger a sociedade brasileira no ultimo quarto do
século XX. A pesquisa revelou a complexidade da vida religio-
sa feminina, sendo tanto um espaco de resisténcia quanto de
submissdo a rigidas normas institucionais que refletem a

dominacdo masculinanointerior dalgreja Catélica.

Ter realizado esta pesquisa nos anos 1980, levou a autora a
aprofundar, ao longo de mais de 30 anos de sua trajetdria
académica, reflexdes metodoldgicas sobre ética e subjetivida-
de. Publica-lo agora, passados mais de trinta anos desde sua
realizacdo, ¢ umaforma de “saldar” a divida que toda pesquisa
de campo em antropologia implica e uma contribuicao as
reflexdes metodoldgicas sobre trabalho de campo e aos

estudos feministas sobre o campo religioso.
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