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RESUMO

A construgio da vocagao religiosa feminina é aqui analisada sob
trés angulos: o das familias camponesas, de onde provém a
maioria das freiras, o das préprias freiras — que encontram no
convento um espago de realizagéo individual — e o da Igreja
Catélica e sua necessidade de reprodugio social. Aforma como é
construida a identidade da freira, a partir do estudo empirico em
conventos no Sul do pafs, é investigada pelos rituais de iniciagio
e pela veiculagdo de valores como trabalho, santidade e hierar-
quia.

ABSTRACT

The construction of religious female vocation in here analyzed
under three angles: that of peasant families where most nuns
come from, that of the nuns’ themselves — for whom the convent
opens the possibility of individual growth — and that of the
Catholic Church and its social reproduction needs. Based on
empirical observation in convents in the South of Brazil, the
construction of the nun’s identity is investigated by focusing on
the initiation rituals and the transmission of values such as work,
sanctity and hierarchy.
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Este artigo é fruto de uma pesquisa que vem sendo desen-
volvida desde 1986 em Santa Catarina sobre a vocagao
religiosa feminina*. Meu interesse pelo tema surgiu a partir
da constatagéo de que havia um “ressurgimento” de voca-
¢des religiosas femininas apés um periodo de “abandono
dos conventos”, e que era em Santa Catarina que se obser-
vava 0 maior nimero de novas vocagdes. Fazem parte de
meu universo de investigagao freiras e ex-freiras de diferen-
tes congregagodes atuantes na regido Sul do Pals. Além de
entrevistas formais e informais, a metodologia privilegiada
neste trabalho foi a de observagao de diferentes atividades
e rituais de algumas congregagoes.

UM CHAMADO DE DEUS?

A construgdo da vocagao religiosa feminina é aqui analisa-
da sob trés angulos: o das familias componesas, de onde
provém a maioria das freiras, o das préprias freiras e o da
Igreja Catdlica e sua necessidade de reprodugao social.

Pelos depoimentos de freiras de diferentes geragoes
(25 a 80 anos), foi possivel detectar alguns fatores comuns
que as levaram a abragar a carreira religiosa. Para as mu-
theres, o celibato leiga parece ser condenado e quase
inexistente nas familias das freiras estudadas, a maior parte
oriundas do meio rural. Infelizmente, sdo poucos os estu-
dos sobre a existéncia de mulheres solteiras no campo,
como o de Fonseca (1989) a respeito das “solteironas” em
meio urbano. Tudo indica que, dentro do ethos camponés
no Sul do Pais, o convento é a (inica opg&o para as mulhe-
res celibatérias.

Vocagéo: Projeto Familiar

A saida de filha de famflia camponesa para o convento
implica, além de seu desejo de escapar ao casamento e a
condigao camponesa, 0 exame das necessidades estrutu-
rais da pequena propriedade rural, pois a questao da divi-
s80 da terra estd na raiz da saida de alguns filhos do
universo camponés para a cidade. Moura (1978), em seu
estudo sobre a heranga. da terra num grupo camponés de
Minas Gerais, salienta que a contradigao fundamental na
reprodugéo da drea camponesa é que uma prole numerosa
é uma exigéncia essepcial para a manutengao da proprie-
dade (uma vez que aos 7 ou 8 anos se tornam mé&o-de-
obra dentro da propriedade familiar), mas ao mesmo tem-

po ameaca a fragmentagéo desta propriedade no momen-

to da divis&o de terras por heranga.

Tal contradicdo também se manifesta nas famflias
camponesas das religiosas estudadas, a maioria com mais
de 10 irmé&os, e ajuda a entender a hostilidade dos pais &
opgéo religiosa de suas filhas. Vérias vezes foi relatado o
seguinte conflito: a menina deseja ingressar na vida religio-
sa a partir do inicio da adolescéncia, mas ¢ pai se opde. O
conflito parece se resolver pela ruptura da filha com a
famflia, ao atingir a maioridade. Para o pai, dois fatores
estao em jogo: a necessidade de poupar o dote, que a filha
é obrigada a levar quando entra no convento, e a necessi-
dade real da mé&o-de-obra da fitha para reprodugio da
unidade doméstica.

H4, de fato, um paradoxo inerente ao sistema pois, se
a eliminagéo de uma herdeira beneficia a economia fami-
liar, o dote a ameaga.
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Comecemos pela questao do dote. Este, sob o angulo
do pai, é o pagamento & filha da parte que Ihe cabe na
heranga familiar, uma vez que esta, ingressando no con-
vento, nao precisara de terras para sobreviver. Como uma
parte do pagamento: deve ser feita em dinheiro, exige do
pai uma poupanga que pode provir do excedente da pro-
dugao agricola ou da venda de animais. O dote representa,
portanto, um investimento importante da famflia na defini-
¢éo da opgao religiosa por parte da filha. Mas de que se
compde, e para que serve?.

O primeiro periodo da permanéncia da jovem no con-
vento, o aspirantado, deve ser assegurado economica-
mente pela familia. Sob o angulo da congregagao, o dote
servia no passado para produzir algumas demarcagdes
simbdlicas das futuras freiras: primeiro funcionava como
elemento de triagem do nimero excessivo de aspirantes e,
segundo, realimentava a tradi¢géo européia camponesa, da
qual compartilhavam tanto as freiras vindas da Alemanha e
da italia, quanto as familias camponesas, da necessidade
de dotar a filha para o casamento. Neste sentido aponta o
estudo de Ellen Woortman (1988) sobre a familia campone-
sa de origem étnica alema no Rio Grande do Sul, onde
mostra como, a partir dos anos 30, modifica-se a estrutura
do parentesco e é necessdrio que haja filhos celibatarios
para manter a unidade familiar.

Hoje, o dote pode servir, segundo o discurso oficial de
algumas congregagOes, para pagar as despesas com a
escolarizacao e a alimentagdo da menina. Mas, em realida-
de, o dote serve, e tem funcionado, como estimulo compul-
sério para que a filha possa adaptar-se a viver fora do
mundo rural. Pois, mesmo que a menina abandone a car-
reira religiosa, ela terd o “estudo” que Ihe permitira sobrevi-
ver no mundo urbano. N&o consegui chegar a dados reais
a respeito deste dote atualmente, pois nenhuma das aspi-
rantes quis falar dele, umas controlando as outras quando
eu tocava no assunto. Parece haver, por parte das aspiran-
tes, uma minimizagéo da importéncia do dote necessério
para a entrada no convento, como se falar em dinheiro
desmerecesse sua vocagao. No entanto, passado o perio-
do de iniciagdo e tendo feito os primeiros votos, as jovens
freiras t8ém a exata dimenséo do valor monetario investido
na carreira religiosa. Uma destas jovens conta que preci-
sou esmolar para acumular o dote emgndo pela congrega-
¢ao do Sul do pais:

Eu néo tinha como consegwr o dinheiro do dote, que
era de 4 mil cruzeiros em 1980. Eu j4 trabalhava com as
irmés 4 em Santa C., mas minha familia ndo podia me
ajudar, era muito pobre mesmo, agora eles emigraram para
M. onde mora um irmao meu. Al, eu fui pra rua, esmolar
com o povo para conseguir a quant/a necesséria. Nao foi
facil. rma |., 23 anos

Uma outra lembra que conseguiu o dote trabalhando
como operéaria numa inddstria local:

Meu pai néo queria de jeito nenhum me deixar ir pro
convento, que era a coisa que eu mais queria no mundo.
Ele dizia que nédo ia me dar nada... A, eu resolvi ir trabalhar
na fébrica para juntar o dinheiro que precisava e comprar
todo o enxoval necessdrio. Fiquei quatro anos trabalhando,
mas néo me arrependo. irma M., 28 anos

1 Retomo aqui as idéias centrais do trabalho apresentado ao
Concurso de Professora Adjunta em Antropologia Urbana em
dezembro de 1989 na UFSC.
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Com a crise de vocag6es que existiu durante a década
de 70, parece que foi diminufdo o valor do dote, tal como
era exigido para aquelas que ingressavam nas congrega-
¢Oes na primeria metade do século. Antigamente, como
ncs relatam as freiras mais idosas, a questéo do dote era
central na escolha de uma congregagéo, pois algumas
exigiam-no elevadissimo. O mesmo ocorria na Iltalia do
século XVII, conforme estudo de Judith Brown. (1987). O
dote era composto nao apenas por dinheiro mas por mé-
veis (cama, colch&o, armario, cadeiras etc.) e por sacos de
alimentos produzidos na propriedade familiar: 0s mesmos
bens que levavam as meninas para 0 casamento e que
permanecem sendo parte do contrato em meio semi-rural
do litoral catarinense, conforme Rial (1988). No passado, o
dote em dinheiro devia ser devolvido para a freira caso ela
abandonasse mais tarde a vida conventual, 0 que garantiria
a sobrevivéncia na cidade. Garantia, alids, muitas vezes
negada ilegalmente pela congregagao as freiras que safam.

Mas a prépria pauperizagdo do campesinato, que pra-
ticamente extinguiu a possibilidade do pai dotar os filhos
quando estes atingem a independéncia, transformando
grande parte do campesinato em trabalhadores rurais sem
terra, parece forcar as congregagdes a aceitar meninas
sem dote. Duas aspirantes boéias-frias, oriundas do Rio
Grande do Sul, contaram terem sido “ajudadas” pelas
irméas, o que ndo implicou a eliminagéo total do dote. Por
menor que seja a quantia ém dinheiro que a menina traga,
o dote ainda parece ser uma exigéncia ritual fundamental
para ingressar em uma congregagao.

Além do dote é preciso confeccionar o enxoval neces-
sério a entrada no convento que constava, na época desta
pesquisa, de quatro saias, quatro blusas, uma calca jeans,
um abrigo, roupa intima, melas, sapatos, lengdis, toalhas,
cobertores. E verdade que a maior parte destas meninas
aos 15 anos ja tinha confeccionado parte de seu enxoval
de casamento: lengois, toalhas e panos de prato bordados
(prética comum entre as adolescentes ainda hoje na re-
gido), a este respeito é ilustrativo o trabalho de Alice Inés
Silva (1987). Muitas vezes elas trocam com suas irmas,
primas ou até em lojas da cidade estas pegas de casal por
pegas de solteiro e outros itens necessérios & entrada no
convento, como relatou irma J..

Minha familia era muito pobre e nem minha mae, nem
meus irmdos queriam me ajudar a entrar no convento.
Entdo eu fui. trabalhar como doméstica na casa de uma
senhora para fazer um pouco de gindsio, porque eu nao
tinha como pagar os estudos do aspirantado & congrega-
¢ao. Depois que eu acabei de estudar, eu precisava ainda
de todo o enxoval para poder entrar, af eu fui nas lojas com
os jogos de lengol de casal bordados que eu tinha feito na
casa de minha mae e consegui trocar pelo que precisava
trazer para ca. Irma J., 28 anos

Dote e enxoval remetem inevitavelmente ao universo
do casamento e fazem lembrar que nao hé celibato que
independa da unidade familiar, assim como sugerem pistas
no sentido de ver a opgéo pela vida religiosa como escotha
de um tipo particular de casamento, casamento com Cristo
gue se materializa em uma “famflia de mulheres”.

Investigando o imaginério do clero catélico sobre a
vida religiosa, observei que a representagao do celibato/ca-
samento ndo é a mesma para freiras e padres. Na verdade,
a escolha da vida religiosa, como exclusdo do casamento,
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s6 diz respeito as mulheres, pois os homens que escolhem
o sacerdécio compartilham de outro imaginério. Os discur-
sos femininos e masculinos sobre a vocagéo religiosa
estao centrados na probiemética da exclusao e da renun-
cia. Mas, enquanto no discurso feminino exclui-se o casa-
mento (sentido de vida das mulheres), no discurso mascu-
lino exclui-se carreira profissional individual (sentido de
vida masculino): as mulheres falam de sua renancia afetiva
ligada ao casamento e os homens discorrem sobre o aban-
dono de outros projetos profissionais. Nestes discursos
observa-se a reprodugéo dos valores relacionados a iden-
tidades de género, onde o sentido de vida dos homens é o
trabalho, e o das mulhéres é o casamento.

Vejamos agora a questédo da mao-de-obra da filha na
unidade familiar. Na maior parte das familias camponesas,
as meninas passam a ajudar a mae desde pequenas, a
cuidar dos irm&os menores e, a partirdos 12 anos, a ajudar
0 pai e os irmaos no trabalho da roga. Por causa da neces-
sidade da mao-de-obra de toda a familia é que os pais
raramente podem dispor de uma filha entre os 13 e 20
anos, principalmente se ha irmaos menores na familia.
Mas, como a partir dos 20 anos, afilha ja é considerada “de
maior”, se ela ndo quiser se casar parece haver um acordo
tacito em permitir que v para o convento. Acordo que
implica também negociagdes por parte de padres e familia-
res religiosos. Observei que entram mais cedo no conven-
to, entre 0s 14 e 16 anos, as Ultimas filhas (cagulas), en-
quanto que as filhas mais velhas raramente ingressam an-
tes dos 20 anos. Alguns depoimentos servem para ilustrar
esta afirmagao.

Quando a filha é 6rfa de mée, seu compromisso é
cuidar dos irmédos e s6 quando encontra uma substituta
para as tarefas domésticas — a madrasta — é que as
jovens obtém sua liberagéo para seguir a carreira religiosa:

Meu pai ficou vitivo quando eu tinha 18 anos... meu
irméo estava com tifo negro... eu tinha 7 irméos para criar
porque minha irma mais velha era casada... O pai ndo
deixava eu ir pro convento. Quando eu tinha 24 anos ele
casou de novo e, al, a minha madrasta pediu para ele
deixar eu vir... Irma S., 76 anos, segunda fitha de 9 irmaos

Num outro caso, 0 compromisso paiffilha se coloca
nos termos de que é preciso devolver ao pai, na forma de
trabaltho familiar, o que foi despendido durante a infancia:

Eu tinha 14 anos e queria ir pro convento mas o pai
dizia — (tu é muito preguigosa, ndo trabalhaste ainda que
chega). Al, eu fiquei ld ajudando o pai na roga, até meus
irméaos crescerem,; com 18 anos eu sal, fui pro convento
com minha prima. Irma H., 28, nona filha de 12 irméaos

A excegdo que reforga a observagéo desta regra 6 o
relato de uma menina que, apesar de ser a cagula, se vé
impedida, por doenga, de trabathar em casa. Af sim, obtém
bem cedo sua liberagao:

Eu vim mais de vinte vezes aqui com meus pais, por-
que eu sou cagula, para visitar Irma Clotildes, minha irma
(a terceira); as outras duas irmds mais velhas também
vieram pro colégio mas safram... Eu sé estudei até o 42 ano
na escola rural, mas nunca trabalhei na roga porque sem-
pre fui doente. Fiquei esperando completar 15 anos para
poder vir pro aspirantado, antes as Irméas ndo deixam. D.,
aspirante, filha cagula de 15 irméos

Jeito de freira...




Vale, no entanto, salientar que esta tensdo que antece-
de a entrada no convento é quase sempre um conflito com
o pai, a mae (e até a madrasta em um caso) tendem a se
colocar ao lado da filha para a continuidade de seu projeto
religioso. Apesar de ver no conflito econdmico uma das
razbes centrais do antagonismo entre pai e filha a respeito
da entrada na vida religiosa, creio que limitar a questao a
este conflito seria reduzir demais a relagéo paiffiha no
meio rural. A razbes de ordem prética aliam-se, evidente-
ments, razdes de ordem simbélica que se formulam ainda
enquanto hipéteses nesta investigagdo. Em primeiro lugar,
pergunto-me se esta oposigdo do pai ndo seria apenas
uma variante do cédigo de honra observado em vérias
regides do Brasil, que leva o pai a se opor ao casamento da
filha, obrigando-a a “fugir” ou ser “raptada”? C6digo de
honra visto por inimeros antrop6logos como trago cultural
determinante das relagdes de género nas sociedades ditas
mediterrdneas (Pitt-Rivers, 1983). Por outro lado, pergunto-
me também se o conflito com o pai ndo seria, em alguns
casos, construfdo no imaginério da filha para dar maior
valor a sua opgéo? Ou entdo, se a escolha do casamento
com Cristo ndo destruiria concretamente o desejo do pai
de expandir sua famflia e seu nome, ameagando seu
poder?

Na realidade, deixar a filha ir para o convento, mesmo
que sirva para solucionar problemas de heranga de terra,
implica algumas perdas significativas para a familia de ori-
gem: ela ndo aumenta a rede de parentesco por alianga
(fundamental para trocas sociais), nem se configura como
elemento de apoio e sustento dos pais na velhice, uma das
maiores queixas de familias de religiosas.

Ora, o confiito paiffilha, que antecede a ruptura com a
familia, deixa de existir quando a filha se torna freira, ap6s
cinco anos de preparacdo a vida religiosa. Na verdade,
uma vez que a filha estd consagrada, ela se torna fonte de
prestigio para a famflia. A filha se torna uma ponte para o
sagrado. Os pais reelaboram a perda da filha — que, no
inicio, era percebida como sacrificio a Deus — e passam a
perceber a existéncia de uma filha freira como um dom de
Deus. Pois, se ndo ganham genros (ac casarem as filhas),
ganham pelo menos um lugar no céu, por terem sacrifica-
do uma filha a Deus. Na verdade, na entrada de uma filha
no convento, ha uma perda do capital social, mas um
aumento do capital simbélico da familia. Possuir uma filha
freira é fonte de prestigio nas comunidades camponesas
da regiéo, prestigio que eleva a posigdo da familia frente a
seu meio social. Resta ainda investigar quais vantagens
materiais obtém estas familias, além da questao da heranga
apontada anteriormente.

Vocacéo: projeto individual

Seria, no entanto, falso considerar que a vocagao é apenas
um projeto familiar. Na busca do convento ha, também, um
importante projeto individual de ascensdo social pela libe-
ragéo da famflia e da vida camponesa por parte das meni-
nas que vao para o convento. A vida da freira é vista ndo s6
como uma possibilidade de independéncia do pai, mas
como uma vida cheia de aventuras, de descobertas e de
viagens, fantasia reforgada pelas histdrias, lidas no conven-
to, de missionarios na Africa e Asia. Assim, elas relatam
este desejo pelo desconhecido:

Cad. Pesq. (73) maio 1990

Quando eu resolvi ser freira, o meu sonho era ser
missiondria na Africa... A coisa que eu mais queria no
muhdo era viajar. Depois eu acabei entrando na congrega-
¢&o que tinha na minha cidade mesmo, e o méximo que eu
fiz foi ir ao Nordeste do Brasil, mas hoje isto ndo me importa
mais, eu estou vivendo feliz aqui. Irma E.; 45 anos

Quando eu vivia na casa do meu pai, eu queria tanto ir
para jonge que cheguei a escrever para a Madre Teresa de
Calcuts que eu tinha visto na televisdo quando ela esteve
no Brasil. Eu recebi uma resposta-dizendo que eu podia ir
para a Babhia, viver nos Alagados, mas meu pai ndo deixou
eu ir para tdo longe e eu acabei sendo levada pelo padre
da congregagdo que passava de caminhdo todo ano na
minha regido, e levava um monte de meninas. Irma H., 28
anos

Na realidade, a descoberta de outros continentes esta
reservada a uma minoria entre as freiras que estudei. Algu-
mas privilegiadas na hierarquia da Congregacao sac desig-
nadas para viverem na ltalia, Alemanha, Holanda, Franca
sedes européias destas ordens religiosas. Mas todas elas
fazem muitas viagens pela regido sul, transferidas de uma
obra & outra, segundo a impasigéo da Madre Superiora.
Mas, tanto antigamente quanto hoje, 0 fascinio pelas
viagens parece ser uma razao para o abandono da vida
camponesa.

E, mesmo gue esta busca de independéncia funcione
como atrativo para a vida de freira, um dado no entanto
parece fundamental: a jovem passa por um processo de
ruptura com sua familia de origem, ao ingressar na ordem
religiosa. Ruptura que nao é apenas desejada pela filha,
mas é também imposta pela congregagéo, que impede
gue as meninas voltem para casa mesmo durante as férias
escolares. Este perfodo de isolamento é um perfodo de
socializagao das candidatas a vida religiosa, perfodo pro-
batdrio na concepgédo da congregagdo, mas que funciona
como treinamento do habitus da religiosa, que denomino
“jeito de freira”, e incorporagao a uma “nova famflia”, uma
“famflia de mulheres”.

Poucas séo aquelas que percebem que o desejo de
nao casar é, no fundo, um desejo de independéncia, de
autonomia em relagéo & familia. Mesmo quando o reconhe-
cem, a congregagao é ainda a Unica opgao conhecida e
vidvel, como sugere o relato de uma informante:

Desde crianga eu tinha este impulso de sair cedo de
casa, impressionante, né? Hoje eu atribuo a educagdo
repressora que tive... Eu queria me libertar, sair de casa. E
0 primeiro impulso que eu sentia, ndo sei se eu era influen-
ciada, era de ser professora. E junto com isto uma vontade
imensa de ser Irma. '/maT., 38 anos

Vocagéo: projeto da igreja

A vocagao religiosa feminina, além de se configurar como
o projeto individual de algumas mulheres destinadas ao
celibato e uma solugao social para a reprodugéo do cam-
pesinato sem terras, é também uma opgéo construida pela
Igreja, enquanto instituigao tjue precisa se reproduzir mate-
rial e simbolicamente.

A presenga da Igreja Cat6lica nas 4reas rurais de Santa
Catarina é bastante significativa numericamente. O trabalho
catequético de padres e freiras nestas comunidades é
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bastante intenso: todo sébado, a tarde, reinem-se na igre-
ja, além de grupos de primeira comunhao e crisma, grupos
“vocacionais” dirigidos a adolescentes. Estes grupos sao
visitados regularmente por padres e freiras da regido em
visita a seus familiares, que também aproveitam para recru-
tar novas vocagoes. Nestes grupos se reza a Deus pedindo
vocagdes sacerdotais, se Iéem histérias da vida de santos
@ sdo narradas histérias de missionérios.

Paralelamente aos grupos vocacionais, hé freiras que
acompanham as meninas que manifestam interasse pela
vida religiosa, seja por visitas regulares & famflia, seja por
intensa correspondéncia. Os padres que atuam em éareas
rurais séo elementos fundamentais para detectar estas fu-
turas vocagbes. Sao eles que irdo indicar as meninas as
congregagdes com as quais mantdm vinculos afetivos,
seja por relagdes familiares, seja pelo contato com as frei-
ras que trabalham no servi¢o doméstico de iniimeros semi-
néarios e casas paroquiais. A partir desta série de fatos,
tenido a concordar com a andlise que faz Suaud (1975)
sobre a imposigao da vocagao sacerdotal. Segundo o au-
tor, a “vocagado” é na realidade “inculcagdo”, e o que
parece escolha é na verdade condicionamento. Isto &, as
vqcagbes religiosas sao construidas socialmente pelos
representantes institucionais da Igreja aliados a condigoes
reais das familias e das comunidades. As vocagdes nao
surgem espontaneamente, séo fruto de necessidades ma-
teriais e simbdlicas, tanto individuais quanto coletivas (a
familia e a Igreja). A investigagao de Tagliviani (1984) sobre
a “reprodug&o social do clero” aponta neste mesmo senti-
do e serve como campo de comparagao entre O universo
de vocagbes de padres e de freiras. Concordo com ele
quando afirma que “o seminario, juntamente com ‘as fami-
lias cristas’, a comunidade paroquial e o clero sdo a base
social necesséria a criagao e manutengdo de uma estrutura
de plausibilidade, que sustenta a ‘vocagao’ do seminarista
e garante a identidade do padre, dando um significado a
seu papel social” (p.20).

A busca de novas vocagdes em regides afastadas dos

grandes centros parece uma constante na hist6ria das con-
gregagdOes apostdlicas no Brasil. Antigamente, surgiam vo-
cagdes no interior dos estados do Sul do Pais; hoje, sur-
gem vocagbes no Centro-Oeste & no Nordeste do Pais.
Apesar da maior parte das sedes das congregagdes se
localizar em centros urbanos — onde mantém colégios,
asilos e hospitais e onde conseguem mais facilmente cap-
tar recursos para a manutengéo das casas secundéarias —
seu objetivo continua sendo o estabelecimento em regides
afastadas dos grandes centros. Este objetivo tem certa-
mente relagdo com a prépria reprodugdo das instituigdes
religiosas.

APRENDENDO A SER FREIRA

Em grandes linhas, a vida religiosa feminina desenrola-se
em trés perfodos: o primeiro comporta o periodo de forma-
¢80 das futuras freiras; o segundo, o de vida ativa das
freiras, que se inicia com a “vestigao”, passa pelo juniorato,
mas s6 se concretiza com a realizagao dos votos perpé-
tuos. O terceiro periodo corresponde & aposentadoria e
caracteriza-se pelo afastamento das freiras das obras da
congregacéo. Analogicamente, correspondem a estes trés
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perfodos tr8s etapas geracionais: a adolescéncia, a vida
adulta e a velhice.

Creio que é no primeiro destes trés periodos que vai se
construir de forma definitiva a identidade da futura freira, a
partir do aprendizado de uma série de comportamentos
que vao configurar o “jeito de freira”.

No segundo periodo, que corresponde a vida ativa
das religiosas, elas vao pbr em prética o aprendizado deste
“jeito”, buscando a identificagéo pela prética dos trés vo-
tos: obediéncia, castidade e pobreza. Dois sdo os precei-
tos fundamentais que vao marcar este periodo: a busca de
santidade peid sacrificio do trabalho e a obediéncia a hie-
rarquia da congregagao. Mas uma freira s6 se torna freira
definitivamente na morte, porque é afl que ela assumira seu
lugar derradeiro ao lado de Deus.

No terceiro perfodo, a velhice, observa-se verdadeira
aproximag&o da freira com sua identidade de “esposa de
Cristo”. Neste periodo, as freiras ja estéo liberadas de gran-
de parte das obrigagbes rituais de religiosa, mas seguem o
cotidiano na espera do “encontro derradsiro”.

O primeiro perfodo da vida religiosa comporta trés
etapas rigidamente demarcadas — o aspirantado, o postu-
lantado e o noviciado — etapas que antecedem a entrada
oficial na congregagéo, através do ritual dos Primeiros Vo-
tos, também chamado de “vestigao”. Este é um momento
fundamental na construgéo simbdlica da identidade da fu-
tura freira. Nesta etapa as candidatas entram em contato
com tudo que define a vida da religiosa. E um periodo
liminar que marca a separagéo do ethos familiar de origem
e prepara a integragao na congregagao.

A duragéo do aspirantado é de um ou dois anos, a do
postulantado de nove meses e o noviciado dura dois anos.
Na verdade, as duas primeiras etapas servem a escolariza-
¢édo das meninas, ao entrar no que denominam “colégio”,
aos 15 anos, tendo freqlientado, muitas vezes, apenas os
quatro anos primarios oferecidos na escola rural.

O aspirantado é considerado uma etapa de experién-
cia, onde as candidatas & vida religiosa devem tomar con-
tato com o cotidiano do convento e avaliar se estao interes-
sadas ou nao em seguir esta carreira. Do ponto de vista

Jeito de freira...



das candidatas, elas j4 fazem parte da congregagao, mas
‘do ponto de vista da instituig8o, estdo experimentando,
{azéo pela qual as congregag¢des ndo investem economi-
camente na formagéao escolar das meninas. Este primeiro
perfodo deve ser assegurado economicamente pela familia
da candidata, que paga regularmente uma quantia referen-
te & alimentagao e a gastos escolares da filha.

A entrada no aspirantado se faz atualmente no final de
janeiro. As meninas séo trazidas pelos pais, quando estes
moram perto e tdm condigdes materiais de acompanhar a
filha, ou por irmas das congregagoes, que atuam nos luga-
res de onde provém as candidatas. Na congregagao que
tem servido como base de minha pesquisa, tenho observa-
do que o maior fluxo de novas vocagdes é de meninas do
Nordeste do Pafs. Estas, antes de serem encaminhadas a
Santa Catarina, j4 moraram com as prdprias freiras por
longos periodos, numa etapa que poderia se configurar
como uma “selegdo” das futuras candidatas.

Antigamente as “novas” entravam no convento no fi-
nal do més de fevereiro; hoje ingressam em janeiro, o que
permite que assistam, logo ao entrar, ao principal ritual de
instituicao da vida religiosa: o ritual da vestigao, momento
em que se tornam freiras. Concordo com autores como
Turner (1974) e Da Matta (1981) que véem no ritual um
elemento reforgador da identidade grupal. Para as novas,
assistir a este ritual, logo ao entrar, reforca o desejo de
seguir a carreira religiosa. Como todo ritual é fonte de
emogoes e de concentragdo de signos da vida religiosa,
quanto mais elas os assistem, mais desejam se tornar
freiras e se ver naqueie lugar.

A entrada em janeiro, portanto antes da passagem das
postulantes ao noviciado (que se dé logo apés o ritual da
vesticao em fevereiro), vai servir também para o aprendiza-
do de um dos preceitos fundamentais da vida religiosa, que
é a obediéncia & hierarquia. Além do grupo de novas do
Nordeste que chegam juntas e que, portanto, j4 tém uma
historia comum, as outras vao chegando no convento aos
poucos, o que permite que as apresentagées e a integra-
¢ao a vida do convento va se fazendo aos poucos pelas
aspirantes que j& estdo ha mais tempo no aspirantado e
pelas postulantes que s6 deixardo o convento em diregao
ao noviciado no més de fevereiro. Estas meninas que ja
passaram pelo aspirantado t8m um papel mediador muito
importante entre as novas e as irmas da congregagéo. Ao
estarem mais proximas hierarquicamente das novas, as
mais antigas conseguem treiné-las conforme as normas do
convento, ao mesmo tempo que reproduzem e legitimam
seu poder hierarquico frente as mesmas. Como em outras
socledades inicidticas, cada antiga assume o controle de
uma ou duas novas, reproduzindo com elas a subordina-
¢&o a qual ela se submeteu anteriormente.

Da mesma forma, para Turner (1974 p.119), esta rela-
G&o se caracteriza por “uma mistura de submissao e santi-
dade, de homogeneidade e camaradagem... A liminaridade
implica que o alto ndo poderia ser alto sem que o baixo
existisse, @ quem estd no alto deve experimentar o que
significa estar em baixo”.

Como em todo ritual de iniciagao, o futuro membro do
grupo deve abandonar sua identidade construida dentro da
comunidade de origem, adotando o modelo seguido pelas
outras pessoas do grupo. Neste perfodo de passagem, ou
liminar, ndo se é mais o que se era, e ainda nao se é
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membro integrante da congregagao. E um periodo que se
reveste de humilhagdes, privagdes, provas e sofrimentos
que servem para igualar todas as futuros membros do
grupo. O que permite pertencer ao grupo, no caso, ser
religiosa, 6 que todos os integrantes passaram pelas mes-
mas provas, mostrando que s&o dignos e capazes de
pertencerem a comunidade.

Uma das marcas que esta primeira fase deixa nas
aspirantes é a modificagao fisica de seus corpos, a maioria
delas engordando assustadoramente. Elas escrevem no
préprio corpo uma das regras da vida religiosa que é a de
transformar o “corpo dessjante” em “espirito desejante”. O
trabalho de Clastres (1979) também ajuda a compreender
porque ocorrem mudangas fisicas: “é o corpo que a socie-
dade imediatamente designa como Unico espago propicio
atransportar o sinal de um tempo, a marca de uma passa-
gem, o cumprimento de um destino... O corpo mediatiza a
aquisi¢gao de um saber, esse saber inscreve-se no corpo”
(p.175-6).

Este perfodo.que vai do aspirantado ao noviciado im-
plica enorme investimento afetivo por parte das meninas,
que deixam pela primeira vez o lar paterno, seu Unico
referencial até entdo, ao qual s6 poderdo retornar apés
terem assumido o compromisso com a congregagio no
ritual da vesti¢éo e interiorizado todos os cédigos da vida
conventual. Antes do Concilio Vaticano Il, as que ingressa-
vam na carreira religiosa s6 podiam voltar & casa dos pais
depois de terem feito as bodas de prata (25 anos de vida
religiosa); hoje elas podem voltar tr8s ou quatro anos de-
pois. Nem todas suportam o duro aprendizado da vida de
freira e algumas saem espontaneamente nas primeiras se-
manas de aspirantado. Estas saldas ndo preocupam a
instituicdo pois o aspirantado “separa o joio do trigo”, elimi-
nando naturalmente aquelas que ndo se adaptam as rigi-
das regras da vida comunitaria. O problema para a mestra
das aspirantes é outro: sdo as consideradas “frutas po-
dres”, aquelas que permanecem no “colégio” e pdem em
risco a integridade da vocagéo de toda a turma de aspiran-
tes. A “fruta podre”, no dizer de uma informante, é aquela
que estraga a turma, néo faz nada certo, ndo obedece, nao
trabalha com afinco, gosta de vida facil... O problema é
que, se a gente néo joga fora logo, ela vai levar pro mau
caminho outras, mas a gente também néo pode expulsar
imediatamente porque a gente sempre tem fé que Deus vai
pbr de novo a menina no bom caminho da salvagéo.

H4, portanto, meninas desviantes que n&o seguem as
principais regras da vida de freira; obediéncia e trabalho. As
responsaveis pela formagao vivem o dilema da expulsao,
que significa a perda de uma nova candidata, mas por
outro lado, se nao o fazem, talvez percam vérias outras que
podem ser contaminadas pelo “efeito fruta podre”. Inte-
ressante observar gue outro tipo de comportamento des-
viante, como o de algumas meninas acusadas de mante-
rem namoros, nao é punido porque a “mestra considera
que isto é um teste para a vocagéao”. Se os namoros séo
tolerados no inicio, preguica e desobediéncia, no entanto,
sao0 indesculpaveis.

O noviciado dura dois anos, durante os quais as meni-
nas precisam parar os estudos regulares. No primeiro ano,
dedicam-se Unica e exclusivamente a estudos religiosos,
no segundo vao trabalhar nas comunidades mantidas pe-
las congregagdes. No noviciado separam-se, aparente-
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mente, as atividades sagradas das profanas, atividades
que nos primeiros anos estdo totalmente interligadas no
cotidiano da vida conventual. De fato, a construgéo da
identidade da freira se da pela permanente articulagao entre
o universo das representagoes do sagrado (ligado & eterna
busca da santidade) e a realizagcéo de tarefas seculares,
como o ensino e a salde, que vao demarcar simbolica-
mente 0 campo de atuagao e reconhecimento social das
freiras. O habitus (Bourdieu, 1978) das religiosas se consti-
tui a partir desta articulagdo permamente entre sagrado e
profano.

Sair do convento neste perfodo s6 é possivel pelo
abandono, pela expulsdo ou por razdo de morne de pai
ou mae. Mas por que é proibido sair do convento neste
periodo?

impedindo que elas voltem a casa da familia durante
os perfodos de férias escolares, como o fazem aquelas que
j& se consagraram a Deus pelos primeiros votos, evita-se
que as meninas coloquem em divida os preceitos e as
normas da instituigao, pré-requisitos para a vida religiosa
— e se fortalece a vocagéo de cada menina. Assim, o
periodo preparatério, concebido como experiéncia da vida
religiosa, tem, na realidade, o caréter de “inculcagéo” do
sentimento de terem “sido escolhidas por Deus” tal como
Tagliviani (1986) demonstrou a respeito da vocagao religio-
sa masculina no Brasil e Suaud (1978) constatou ao anali-
sar a vida nos seminérios franceses.

Se este fosse realmente um periodo de “experiéncia”
isto implicaria a possibilidade de escolha do projeto de
vida. Ora, na realidade, este perfodo probatério funciona
como um treinamento do ethos de freira e ndo permite o
confronto desta experiéncia com outre tipo de realidade. A
proibigao de sair do convento antes de feitos os primeiros
votos funciona no sentido de impedir recaldas e a possibi-
lidade das meninas serem questionadas, por gente de fora
da instituigdo, sobre sua opg&o. Este é o principio que rege
todo rituai de iniciagéo (Van Gennep, 1974, Turner, 1974),
assim como a regra central das instituigbes totais analisa-
das por Goffman (1974) e Foucault (1975).

HABITOS E AVENTAIS

Além de pontuar seu cotidiano, o trabalho define a identida-
de da freira; sendo o fator que demarca se ela é ou néo
uma boa esposa de Cristo. E o trabalho que constitui o
“jeito de freira” e define suas relagdes, tanto interior como
exteriormente ao convento.

Inexistem dados estatisticos precisos sobre a ocupa-
¢ao profissional das freiras, seja a nivel regional ou nacio-
nal. Uma estatistica aproximada, feita em 1983 pela Confe-
réncia dos Religiosos do Brasil em Santa Catarina, registra
que, entre as 1.812 irmas recenseadas, havia uma expres-
siva concentragao profissional nas seguintes atividades:
trabalhos domésticos (30%), ensino (23%) e enfermagem
(21%).

O trabalho doméstico para o0 clero masculino é o
exemplo maior da subordinagdo das religiosas aos ho-
mens da Igreja, pois reproduz a subordinagdo da mulher
casada e dona de casa. Mas, diferentemente da relagéo
conjugal, onde h& reciprocidade, mesmo que desigual, a
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relagao freira/padre assume um caréter de total submissao
sem grande recompensa material ou afetiva. Esta critica
“militante” da subordinagéo das freiras ao clero masculino
catélico é feita por algumas publicagdes feministas cana-
denses, francesas e italianas. Num filme intitulado Empre-
gada de Padre, as canadenses documentam o trabalho
das freiras que auxiliam os padres nas paroquias, mostran-
do o quanto sdo exploradas enquanto mulheres. No livro
La casalinga di Cristo (Dona de casa de Cristg), um grupo
de italianas investiga, a partir de histérias de vida de 15
freiras, as razfes psicanalfticas de sua subordinagéo, par-
tindo do pressuposto que “as freiras, como as mulheres,
s&o preparadas para serem subalternas... Um equivalente
desta tradicional subordinagéao, da mulher laica ao homem,
nés encontramos na dependéncia da freira ao padre espiri-
tual” (Bernardi et all., 1976, p.203).

Este mesmo tipo de critica & exploragado da mé&o-de-
obra feminina religiosa pela igreja mal comeca a ser formu-
lada por algumas irméas progressistas, ligadas & Conferén-
cia dos Religiosos do Brasil (CRB), criticas ainda muito
reservadas ao espago restrito das préprias religiosas.

No que tange ao trabalho legal, atualmente as irmas se
beneficiam dos direitos trabaihistas assegurados pela le-
gislagao brasileira. Mas, dos 22 dias de férias a que cada
uma tem direito, oito sao utilizados num retiro espiritual
obrigatério. Quando se aposentam legalmente, continuam
trabalhando para as congregacgdes. Muitas freiras nem sa-
bem qual é seu saléario enquanto professoras ou enfermei-
ras do Estado. Recebem apenas uma pequena quantia
para a compra de produtos de uso pessoal (sabonete,
pasta de dente, shampoo, absorventes etc.) e a congrega-
Gao se encarrega de todos 0s outros gastos. Cria-se uma
situagao de enorme dependéncia, porque é preciso pedir
dinheiro & Madre mesmo para comprar roupas. Ao mesmo
tempo, as freiras vivem uma situagao de bastante seguran-
¢a econdmica, ndo precisando se preocupar com a produ-
¢éo de seu cotidiano. Ensina-se também as freiras a eco-
nomizarem o maximo possivel, criando uma hierarquia in-
terna dos gastos. A respeito de dinheiro, ouvi recentemente
o depoimento de uma ex-freira contando que, anos apds
sair do convento, nao se permitia comprar nada, vivia sus-
tentando pessoas necessitadas e levou alguns anos de
terapia psicanalitica para ter coragem de comprar coisas
supostamente caras. Creio que esta compuisdo & econo-
mia é um dos tragos diacrfticos da identidade das religiosas.

O Cotidiano no Convento

Do inicio do século Xii, quando se criam as primeiras or-
dens religiosas femininas na Europa medieval, ao final do
século XX, muita coisa evoluiu no cotidiano e nas praticas
da vida religiosa. No entanto, os principios fundamentais
que regem instituicdes religiosas permanecem os mesmos
ao longo dos séculos.

Poucas s&o as descricdgs académicas sobre o coti-
diano das instituigdes religiosas catélicas (entre estas, as
de Suaud, 1978; Baker, 1979, sobre freiras contemplativas;
Brown, 1987, sobre congregagdes na Itdlia renascentista),
mas intimeros sao os relatos literarios, teatrais, cinemato-
gréficos, iconogréficos sobre o assunto, que despertam
profundo interesse entre os leigos. Sem dlvida, o best-
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seller de Umberto Eco (1983), O Nome da Rosa, cristalizou
a imagem dos monges beneditinos, regidos por sete rezas
que comegavam as 4h da manha e terminavam as 20h,
encerrando o dia do mosteiro. Hoje, nas congregagdes
apostélicas, ha4 apenas trés rezas coletivas (6h30m
/11h45m /18h) que continuam dividindo o dia das religiosas
e alternando atividades profanas e sagradas.

Para uma pessoa de fora da comunidade, a rigida
seqléncia de atividades que as freiras realizam ao longo
do dia constitui um exercicio de submissdao muito grande.
No entanto, é apenas no primeiro periodo, que engloba
aspirantado, postulantado e noviciado, que a alternancia
de atividades sagradas e profanas é rigidamente regula-
mentada. A maior inadaptacdo a carreira religiosa provém
justamente da incapacidade das novas se adaptarem as
leis do convento. “Se a gente se sente bem aqui é porque
tem vocagao”, me explicou uma postulante. Na verdade, é
dentro do convento que a vocagao seré testada e sobretu-
do construida pelas normas, rezas e rituais. Em todas as
rezas do dia ha pedidos de vocagbes, um pedido que
serve para consolidar a prépria vocagao das que suplicam.

No mural do refeitério de um dos aspirantados que
estudei permanece afixado um quadro, no qual constam as
tarefas obrigatérias diérias. As atividades, minuciosamente
detalhadas, as vezes duram menos de cinco minutos. O
importante € que n&o h& nenhum tempo livre entre uma
atividade e outra, lembrando o processo de trabalho estu-
dado por Moser (1986) em inlimeras indUstrias téxteis de
Santa’ Catarina que s6 empregam mao-de-obra feminina.
Na verdade, o cotidiano do convento é “uma sucesséo de
atividades profanas sempre pontuadas por tempos de reza
ou atividades religiosas” (Suaud, 1978).

Vejamos, por exemplo, a seqiéncia de atos que carac-
terizam o “micro-ritual do despertar”: acordar, ainda na
cama rezar ofertando o dia a Deus, levantar-se imediata-
mente, vestir-se, lavar o rosto, escovar os dentes, ir & missa
na capela, preparar o café, rezar em pé antes de sentar na
mesa, sentar, comer em silénclo, levantar e lavar sua louga,
guardé-la no armério pessoal (a xicara em cima do prato, o
talher enrolado no guardanapo ao lado), rezar uma Ave
Maria, ir & escola etc... Esta rigida seqliéncia de tarefas se
enquadra na definigdo que Foucault (1977) d4 ao “proces-
so disciplinar”, onde o corpo é tornado décil. Observa-se
que o cotidiano estéa intimamente associado a préatica reli-
giosa, e que com o passar dos anos ambos vao se tornan-
do uma coisa s6.

Uma outra forma de associar o cotidiano ao sagrado é
pela transformagéo de todas as coisas em oferta a Deus.
Para isto, as histérias de santos servem como exemplo
lapidar. Em outro dos aspirantados estudados, a vida da
padroeira, Santa Teresinha, tal como é ensinada, estimula
este tipo de imaginario, segundo o depoimento de uma
delas:

Todo dia, no entardecer, a gente estuda a vida de
Santa Teresinha de Jesus, que é a padroeira do nosso
postulantado. Eu ainda ndo sei muito da vida dela, sé 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 ela oferecia a
Deus. Juntava um alfinete no chao e dizia: ‘para as missées
de Jesus Cristo’.

Cad. Pesq. (73) maio 1990

“Casa de freira é assim, a gente aprende a arrumar
tudo deste jeito”, me explicava uma das irmés diante de
meu espanto no depdsito de toalhas e leng6is, frase & qual
se seguiu uma longa explicagao prética de como se dobra-
va daquele jeito particular toda a roupa de cama do con-
vento. Penso que elas aprendem a dobrar as toalhas, len-
¢Gis, roupas pessoais, de um determinado jeito para distin-
gui-las do resto das pessoas, caraterizando o “jeito de
freira”, que pressupde limpeza, economia, perfeigao, capri-
cho e arrumagao. Na verdade, este 6 o modelo da boa
dona de casa, mas no convento aprende-se outro “jeito”
de fazer as coisas de casa, que agora Sao as coisas do
convento. Ao se distinguirem do “jeito de casa”, reforga-se
nelas o sentimento de grupo escolhido por Deus, o que
consolida as vocagdes hesitantes. Este aprendizado é de
tal forma introjetado, em todas que passaram pela vida dos
conventos, que as marca para o resto de suas vidas, mes-
mo aquelas que abandonaram a carreira religiosa.

“E no aspirantado que se aprende o mais importante
da vida de freira, todos os trabalhos que mais tarde a Madre
vai nos chamar a fazer, seja de mestra de novigas, seja de
faxineira”, me explicaram algumas aspirantes nos seus pri-
meiros meses de convento, demonstrando como jé tinham
aprendido a situar-Se na hierarquia. Inicialmente, esta expli-
cagao pareceu-me mera justificativa ideol6gica para que
pudessem suportar todo o 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 execugao de tarefas.

Junto com o “jeito de freira” aprende-se, em algumas
congregagdes que estudei, um ethos germanico de orde-
nar o mundo; da mesma forma como em outras congrega-
¢oes impera um ethos italiano ou francés, estes bem me-
nos vinculados a uma ordenagao do mundo sagrado pela
limpeza. A0 mesmo tempo que as camponesas Sao intro-
duzidas na modernidade pela manipulagédo de maquinas
desconhecidas em seus ethos de origem, como maquina
de lavar roupa, de tirar leite das vacas, de trabalhar na
cozinha (liquidificador, batedeira, aspirador etc.), elas tam-
bém sao introduzidas num mundo onde a limpeza, quase
assepsia, é o centro de todos os valores. O “delirio de
limpeza” imperante na maior parte das congregagdes onde
predomina a etnia alema é interpretado pelas irmas pro-
gressistas (que viveram Hurante grande parte de suas vidas
neste tipo de congregac¢ao) como uma forma de controle e
superexploragédo de uma méo-de-obra barata que as con-
gregacdes preferiram até bem recentemente manter des-
qualificada. De fato, para algumas das que entram atual-
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mente nas congregagoes, é apenas no aspirantado que as
tarefas de limpeza s&o realizadas alternadamente por todas
as integrantes da comunidade pois, logo que as irmas vao
se gualificando profissionalmente e assumindo tarefas
mais elevadas na escala social, vao deixando de executa-
las, muitas vezes empregando méao-de-obra nao-religiosa
para este fim.

As aspirantes sao freqiientemente chamadas a faze-
rem atividades arduas e inlteis, como tirar pedras do jar-
dim, retirar graminhas entre os paralelepipedos da entrada
do convento ou arrancar toda a grama de um canteiro para
replafitar uma de outra espécie. Nestes momentos, onde
se observam manifestagbes de insatisfacao coletiva, as
mais velhas lembram as novas que “uma freira ndo pode
ser preguigosa”, que “a preguiga é um pecado”.

Antigamente a “vida de freira era apenas trabalho, era
muito mais dificil, ndo havia férias nem fim de semana, nos
hospitais a gente trabalhava dia e noite”, lembra uma in-
formante idosa ao comentar a “moleza” das aspirantes. E
bem verdade que, no passado, o trabalho das freiras era
considerado “vocagdo”, o que fazia com que elas nao
tivessem nenhuma garantia profissional. A pesquisa de
Juteau e Laurin (1986) também constatava que o trabalho
de freiras “era orientado pela devogao e abnegagao, tal
como de mées e esposas” (p.76).

Aponta no mesmo sentido a reflexdo de Bourdieu
(1989) sobre o desinteresse material como habitus cons-
trufdo pelas instituicbes eclesiasticas. Para este autor, o
universo monastico é um lugar privilegiado do desinteres-
se, mas é onde, também, existem interesses — o de ser
santo e ganhar o céu, por exemplo. No entanto, cria-se a
iluséo, para aqueles que estao fora, de que o religioso 6 um
campo de desinteresse. Seguindo o raciocinio de Bour-
dieu, seriam os filhos de camponeses sem terra e as mu-
Iheres os grupos melhor treinados para o desinteresse em
nossa sociedade. Partindo do pressuposto de que a maio-
ria das freiras é oriunda do campesinato, pode-se inferir
que as freiras se adaptam tdo bem 2 vida religiosa por
terem sido duplamente treinadas neste sentido.

Santidade

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

Esta frase, tirada de um manual da vida de santos,
exempilifica como a identidade da religiosa é construida na
busca da santidade. Este projeto, presente em todos os
atos cotidianos, é no eptanto negado no discurso habitual
sobre a vida religiosa que mantinham minhas informantes.
Junto com as freiras, escutel, numa missa, a pergunta do
Padre: — “Quem de voc8s j4 pensou em ser santa?” E
face ao siléncio geral, ele dizia que este devia ser o ideal de
todo mundo, especiaimente das religiosas que ‘dedicam
suas vidas ao sacrificio pelos necessitados: — “Todo mun-
do deve desejar ser santo. Porque é pela dedicagéo total
ao outro que se chega a Deus. Ninguém deve ter vergonha
de querer ser santo”.

No entanto, as religiosas nédo podem desejar a santida-
de, uma vez que se deve ter muita humildade nos desejos
e é preciso reconhecer permanentemente que nao se é
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perfeito. Ora, isto gera um sentido profundo de ambigtida-
de: deseja-se algo que néo se deve desejar. Na verdade,
nao ha solugdo para esta equagao. esquizofrénica (Bate-
son, 1977), porque a santidade desejada néo tem valor.

Por que nao se pode desejar nada no convento? Por-
que o principio de base da freira, a humildade — que
significa resistir a todo e quaiquer movimento de orguiho e
assumir uma postura de profunda indiferenca frente aos
elogios e ao reconhecimento dos outros — & um principio
que se confunde com a submiss&o a hierarquia da institui-
¢80 eclesiéstica.

Viver este projeto de santidade é, sobretudo, viver um
intenso gozo espiritual @ um prazer muito particular, tal
como sao descritas as vidas de santos. Histérias que sao
leituras obrigatérias nos aspirantados de inGimeras congre-
gagoes. A vida de Sao Francisco, por exemplo, tal como é
narrada por Joergensen (1982), com fins catequséticos, leva
a crencga de que se atinge a santidade pelo mais total e
absoluto sofrimento, ao se fazer o que mais se odeia, 0 que
mais se tem nojo. Séo Francisco, que bebia a agua que
usava para limpar as feridas dos leprosos e comia comida
podre, encontrava em tudo isto o éxtase, justamente por-
que era o que havia de mais repugnante. A mensagem
edificante deste tipo de leitura é que s6 se atinge a santidade
pelo sacrificio gerado através da superagao de si préprio.

Este prazer, estreitamente vinculado ao sofrimento, é,
no entender da psicanalista Lorenzo (1984), que estuda a

relagéo das mulheres com o catolicismo, uma das marcas

da ideologia da Igreja Catdlica, que impede o prazer sem
culpa e sofrimento. Em sua andlise de alguns textos de
santas, sustenta que, para as mulheres, o prazer vem Unica
e exclusivamente da dor e do sofrimento. No seu entender,
os textos das santas “oferecem 2 leitora as descrigbes
angustiantes de um corpo doente, de sofrimentos atrozes,
de uma vida de caivério. Mesmo se estas ‘santas mulheres’
inauguram um tipo de alegria no seu martirio cotidiano, a
impresséo subsiste, no entanto, que o corpo feminino ‘na
Igreja’ pode apenas expressar dor, mesmo que esta seja
oferta a Deus para os irm&os humanos”.

A santidade é pois, um estado da alma que se reflete
no corpo em soffimento, tal o caso de Santa Teresa de
Lisieux, que entrega seu sofrimento a Deus e morre aos 24
anos. Sofrimento explicado pela cosmologia da religido
crista, que tem um Deus morto numa cruz para salvar a
humanidade. Assim, a irma, ao se tornar esposa de Cristo,
desposa também, simbioticamente, seu sofrimento.

Além do sofrimento, a construgéo da identidade da
religiosa passa necessariamente pelo sacrificio. Para isto,
os exemplos s&o multiplicados, a fim de que as candidatas
a santidade saibam como chegar 14. O exemplo da vida da
fundadora de uma das congregagdes estudadas 6 ilustrati-
vo a este respeito. Inimeras s&o as passagens de sua
histéria de vida onde séo relatados seus sacrfficios afeti-
VOs, espirituais e corporais.

Hierarquia

Inicialmente, a hierarquia se constréi a partir das préprias
etapas da vida religiosa: aspirantado, postulantado, novi-
ciado, juniorato. S6 a partir dos votos perpétuos todas as
irmas atingem uma igualdade formal entre si. Assim como
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ha uma hierarquia acentuada durante o periodo de “apren-
dizagem da vida de freira”, em fungéo do nivel de conheci-
mento e de acesso a vida religiosa, apés a passagem das
irmas pelo periodo de formagéo estabelece-se uma hierar-
quia precisa entre as diferentes tarefas. Existem cargos de
chefia, dos quais o de Madre é 0 mais alto. Mais abaixo h4
as chefias de comunidades, de escolas, de hospitais. A
Igreja, instituicdo altamente hierarquica, é dominada pelo
clero masculino e é a este que as freiras devem se dirigir
para tomar toda e qualquer decisdo. Cada congregagéo
esta sob a jurisdicdo de um prelado e grande parte das
congregagbes foram organizadas e s&o mantidas por pa-
dres. O poder da Madre 6, pois, limitado pelo do padre
responsavel pela congregagao perante a Igreja. A Madre é
eleita pelo Capftulo — reunido de um colegiado de freiras
que vota, secretamente, numa delas para o cargo de Ma-
dre. Para ser eleita Madre basta ter cinco anos de votos
perpétuos. Os mecanismos de luta pelo poder inexistem no
discurso das freiras. A Madre 6 eleita “por inspiragdo de
Deus”; aparentemente ninguém disputa o lugar com nin-
guém. Compreender estes mecanismos ocultos da tomada
e do exercicio do poder nas congregagoes 6 uma das
pistas que esta pesquisa sugeriu.

Na realidade, tornam-se Madres aquelas que detém o
poder da palavra, as intelectuais do grupo, e ndo aquelas
que se dedicam aos trabalhos de manutengao da comuni-
dade. Antigamente, as carreiras intelectuais e manuais
eram distintas e as freiras “sabiam o seu lugar” na hierar-
quia da congregagao. Hoje, com a obrigatoriedade de que
todas tenham o 22 Grau completo, o aprendizado do lugat
6 mais sutil,

Na Bahia, no século XVIli, nos conventos de contem-
plativas, as filhas da elite usavam o véu branco que as
distinguia das freiras de véu negro, estas oriundas dos
estratos subalternos da sociedade colonial, cuja fungéo
nos conventos eram os trabathos domésticos. Em Santa
Catarina, até os anos 60/70 havia uma estrutura similar a
esta, mas com uma aparéncia bem diferente, com uma
suposta igualdade. Segundo os depoimentos de irmas de
mais de 50 anos, j4 na entrada no convento havia uma
divisdo entre a maioria das “colonas” iletradas e as raras
filnas dos extratos médios e altos da sociedade local, que
ja tinham conclufdo os estudos de 12 ou de 22 Grau, fre-
qlientemente tendo o diploma do curso Normal ao entrar
na congregagao. Estas Ultimas, oriundas do meio urbano,
naturalmente ascendiam aos cargos de chefia da congre-
gagdo, assumiam turmas nas escolas e jamais assumiam
tarefas domésticas como Jimpar, lavar, passar, cozinhar
etc. Automaticamente, reproduzia-se nos conventos o que
as filhas da elite tinham vivido em suas familias de origem.
Ao lado destas, uma minoria das “colonas” mais brilhantes
se escolarizavam rapidamente e se igualavam as “urba-
nas”. Hoje ainda, o trago urbano & fundamental na ascen-
. sao interna. Assumem cargos de chefia aquelas que detém
maior capital cultural, relacionado evidentemente ao co-
_ nhecimento da modernidade.

O poder da Madre manifesta-se, sempre que necess4-

“rio, para os interesses da congregagao enquanto institui-
¢éao. Ele é sentido anualmente em margo, quando ocorrem

as transferéncias das irmds de um servigo a outro. “A

Cad. Pesq. (73) maio 1990

Madre sabe o que é melhor para a gente, ela expressa o
desejo de Deus”, parece ser a assertiva recorrente a todas
as minhas informantes. “Eu me ponho & disposigdo da
Madre”, me explicavam todas elas na véspera das trans-
fer8ncias, 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 Supe-
riora. Ora, quebrando-se o desejo individual, que até pode-
ria se enquadrar nos interesses da congregagao, reforgam-
se continuamente os interesses do grupo, que nao podem
assumir de modo algum a forma de “projetos individuais”,
na medida em que a congregagao funciona como institui-
¢ao totalitaria, buscando aniquilar individualidades e crian-
do uma identidade Gnica, segundo a anélise de Goffman
(1974) sobre as instituigdes totais.

Nas congregagdes tradicionais ndo hé projetos indivi-
duais, que implicariam diferentes desejos individuais, mas
unicamente uma vontade, a “vontade de Deus”. Assim o
projeto da Madre superiora é implicito, pois tem a credibili-
dade da voz de Deus.

O poder da Madre nao se limita a fazer com que as
inferiores hierarquicas 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 irméas. No aspiran-
tado, por exempio, as meninas devem escrever num cader-
no Os resumos dos livros e outras reflexdes pessoais. Este
caderno deve ser enviado & Madre superiora, que aparen-
temente os |& e acompanha o desenvolvimento da vocagao
das aspirantes. De fato, com isto elas reforgam o poder da
Madre, que além de todas as suas obrigagdes, vela sobre
o préprio pensamento de suas pupilas. As meninas, ao
saberem que a Madre vai ler 0 que escreveram, devem
evidentemente construir um tipo de discurso possivel de
ser controlado. Elas aprendem com isto ndo apenas a
pensar e escrever o que é “possivel” e “louvéavel”, mas a
interiorizar a prépria l6gica do sistema totalitario da institui-
¢ao. O que mostra como o controle é uma das formas de
reforgar a hierarquia.

A hierarquia existente nos conventos fundamenta-se
no modelo familiar; mais precisamente, nos modelos de

. relagéo maeffilha e de relagéo entre irméas, sobre os quais

se constroem os exemplos de afeto e hierarquia estruturan-
tes do convento. A relagdo madrefirma é uma relagao
maéeffilha, sobretudo porque implica um modelo de obe-
diéncia bastante importante nos modelos de organizagéo
camponesag, que servem de modelo & grande maioria das
irmas oriundas do meio rural.

A bibliografia lida pelas aspirantes reforga permanente-
mente o sistema de valores no qual a hierarquia é peca
fundamental: a superiora é representada como mae, res-
ponsavel por suas filhas, mas que depende do apoio mas-
culino, superior, para a resolugdo de seus problemas.

O convento, que representa para muitas das freiras
uma libertacéo do poder paterno, acaba se construindo no
mesmo modelo hierdrquico das familias camponesas de
origem das freiras, com a diferenga de que é apenas uma
“familia de mulheres”. E neste modelo familiar holistico que
vao se construir os exemplos de afeto e de obediéncia que

estruturam a vida no convento.
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