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RESUMO

A presente pesquisa buscou compreender como se constréi e como se expressa a
religiosidade de um grupo de monjas paulistas da Ordem de Santa Clara de Assis.
Em outras palavras, a investigacdo procurou refletir sobre as mudancas e as
permanéncias que ocorrem nessa realidade especifica, analisando as constantes
(re)significacbes que as irmas realizam sobre sua propria situacdo. Para tanto, foi
necessario contextualizar as origens do monaquismo, da clausura religiosa e sua
expansdo no Ocidente, enfatizando a influéncia dos preceitos de Francisco de Assis
sobre a fundadora da Ordem, Clara de Assis, no século Xlll. Também foi importante
fazer um levantamento historiografico do desenvolvimento da vida religiosa feminina
no Brasil até os dias contemporaneos, devido as transformacgfes que vém ocorrendo
nos institutos de vida consagrada e afetam, também, a religiosidade clariana. Fez-se
necessario pensar a trajetéria das mulheres que compartiiham desses ideais
monasticos, compreendendo as motivacdes para o ingresso e permanéncia na vida
religiosa, analisando seu cotidiano no claustro e refletindo sobre as rela¢des dentro
do mosteiro e além dele, isto €, com a hierarquia catdlica e a sociedade laica. A
partir do trabalho etnografico no mosteiro paulista, foi possivel constatar que as
religiosas se adaptaram a uma realidade capitalista e globalizada, conservando os
preceitos de sua fundadora. As praticas da oracdo contemplativa, pobreza e
clausura permaneceram como partes inerentes a vocacao clariana. O estudo dessa
religiosidade possibilitou a compreensdo dos sentidos e significados atribuidos a
eclesialidade contemplativa e permitiu conhecer qual o lugar da vida religiosa
monastica feminina nos dias contemporaneos.

Palavras-chave: Clarissas. Etnografia. Ordem de Santa Clara. Religido. Vida
religiosa contemplativa.



ABSTRACT

This research sought to understand how is built and expressed the religiosity of a
group of nuns from S&o Paulo adepts to the Order of St. Clare of Assisi. In other
words, the research sought to reflect on the changes and the continuities that occur
in that particular reality, analyzing the constant (new) meanings that the sisters carry
on their own situation. Therefore, it was necessary to contextualize the origins of
monasticism, the cloistered religious and its expansion in the West, emphasizing the
influence of the precepts of Francis of Assisi on the Order's founder, Clare of Assisi,
in the thirteenth century. It was also important to make a historiographical survey of
the development of Brazilian female religious life to contemporary days, due to the
transformations taking place in institutes of consecrated life which affect also the
Clarian religiosity. It was necessary to think about the trajectory of women who share
these monastic ideals, understanding the motivations to enter and remain in the
religious life, analyzing their daily life in the cloister and reflecting on the relationships
within the monastery and beyond, that is, with the hierarchy Catholic and secular
society. From the ethnographic work in Sdo Paulo monastery was established that
the religious have adapted to a capitalist and globalized reality, keeping the precepts
of its founder. The practice of contemplative prayer, poverty and remained cloistered
parts inherent to Clarian vocation. The study of this religion enabled the
understanding of the senses and meanings attributed to the contemplative and it
allowed knowing the place of female monastic life in contemporary days.

Keywords: Poor Clares. Ethnography. Order of Saint Clare. Religion. Contemplative
religious life.
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INTRODUCAO

Uma pesquisa da clausura

O termo Irm& Lua foi cunhado por Francisco de Assis, mistico medieval
catdlico, ao referir-se, intimamente, a sua discipula, Clara de Assis, pelo brilho que
ele dizia emanar dela. A relacdo deles rendeu diversas obras cinematograficas e
bibliograficas, cientificas e romanticas, de uma das histérias mais conhecidas no
meio catdlico: a converséao radical e a vivéncia da simplicidade.

Baseada nos principios de Francisco, Clara fundou, ha mais de oitocentos
anos, o ramo feminino dessa experiéncia religiosa que perdura até hoje. Tem
presenca mundial e suas adeptas, além dos votos religiosos comuns de pobreza,
castidade e obediéncia, fazem o voto de clausura. Esse ultimo voto inscreve as
Clarissas no modelo de vida religioso contemplativo, em que a consagracado exige
um enclausuramento voluntario por parte da vocacionada, para dedicar-se
exclusivamente ao trabalho religioso.

Assim, a presente investigacdo procurou entender, justamente, de que
forma, esses preceitos estabelecidos por seus fundadores se mantém nos dias
atuais. E para tanto, busquei conhecer a trajetoria de vida das religiosas de um
mosteiro Clariano paulista, desde o momento em que responderam ao chamado
divino, passando por todo o processo de formacao dentro da Ordem de Santa Clara
(que perdura aproximadamente dez anos, como se vera posteriormente), até sua
consagracéo na Casa escolhida.

Interessou-me, ainda, compreender como as religiosas sustentam a Si
mesmas e a sua instituicdo em uma realidade capitalista, conservando os valores
instituidos ha mais oitocentos anos. Da mesma forma, busquei refletir sobre como
estabelecem relagbes com o mundo externo, levando em consideragdo o contexto
global. Preocupei-me, também, em entender quais as possiveis (re)significacdes de
uma vida que privilegia a contemplagdo, disposta na contramao dos valores
seculares.

O mosteiro com o qual trabalhei esta situado na regido Centro-Oeste do
estado de S&o Paulo e abriga, atualmente, dezesseis religiosas. Ao tragar um breve

perfil, observou-se que dentre as dezesseis, grande parte tem entre 18 a 36 anos de
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idade. Quase todas tém o Ensino Médio Completo’, sendo que duas delas tém
formacao superior. A maioria € proveniente do estado de Sao Paulo, com algumas
excecOes de outras regides que vieram para o Sudeste para novas fundacdes da
Ordem.

No sentido préatico, para ser Clarissa, além da vocacdo, € necessario,
inicialmente, apresentar os documentos normais a qualquer pessoa civil e também
alguns exames medicos. A candidata ndo pode ser casada nem ter filhos e passa
por algumas etapas constitutivas da vida religiosa clariana, que se iniciam com
retiros vocacionais e com a entrada progressiva e, posteriormente, definitiva na
clausura.

O mosteiro, atualmente, € composto por trés postulantes, uma novica, seis
junioristas e seis professas solenes. Este grupo ja alcancou um numero de trinta e
trés religiosas, no entanto, algumas delas foram convidadas a novas fundagcdes em
outras cidades, 0 que acabou diminuindo este percentual.

O cotidiano das Clarissas é revezado basicamente entre oracao e trabalho,
sendo que seus dias sao rigorosamente racionalizados em horarios e atividades, aos
quais todas as religiosas devem obedecer. A disposicdo dos mosteiros obedece, no
geral, a um padrdo composto por duas alas: a ala externa, onde todos tém livre
acesso e a ala interna, isto €, a clausura, em que 0 acesso € restrito.

Esse modelo de vida, e a vida consagrada catélica no geral’, chamam a
atencao pelas suas particularidades que, até hoje, ainda atraem vocacdes, mesmo
com a crise catdlica, apontada por alguns estudiosos. Pierucci (2004), por exemplo,
afirma que a milenar Igreja Catdlica no cenario brasileiro tem perdido sua
hegemonia, principalmente a partir de 1980 de acordo com estatisticas. A
diminuicdo de catdlicos e o avanco do numero de protestantes e dos sem-religido
tem se constituido marca do campo religioso no Brasil, atestados pelo censo de
2000 (IBGE, 2000). Os ultimos dados do censo de 2010 permitem um comparativo
em nivel nacional do declinio do niumero de catélicos no pais, em que no ano de
1940 havia 95,2% de catdlicos no Brasil, e em 2000 o namero foi reduzido para

73,57% da populacdo (PIERUCCI, 2006). Apesar do percentual de catélicos ter

LEum requisito basico para que a aspirante a religiosa seja iniciada na Ordem.

2 A vida religiosa consagrada constitui-se como um regime de vida, dentre os varios arranjos
presentes no universo catolico, como ser leigo (a) ou sacerdote. O estado de vida crista caracterizado
pela vida religiosa diz respeito a consagracdo de individuos que se colocam, exclusivamente, ao
trabalho sagrado (PONTES FILHO, 2015).
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reduzido, o pais, de acordo com Pierucci (2004), ainda é majoritariamente catdlico,
muito embora a vivéncia dessa religiosidade tenha diversas nuances.

Além disso, de acordo com Almeida (2004), no afrouxamento do vinculo
entre os fieis e a instituicdo observou-se diferentes formas de ser catolico no Brasil,
falando-se, assim, em catolicismos (SANCHIS, 1997). O pluralismo religioso e a
liberdade de escolha religiosa do individuo contribuem para que a mobilidade
religiosa também seja uma marca, ndo sO do pais, mas, sobretudo, na
contemporaneidade (FERNANDES, 2006).

N&o apenas o0 quantitativo catélico vem se reduzindo nos ultimos anos, mas
também o nimero de pretendentes a levar uma vida vocacionada para o trabalho
religioso tem apresentado significativa diminuicdo. Assim, qualquer pessoa que
tenha alguma familiaridade com o tema da vida religiosa (VR) contemporanea, seja
no Brasil ou em quase todas as regides do mundo, ouvird uma narrativa quase
petrificada de crise nessa instituicdo. As causas e consequéncias dessa crise
tornam-se objeto de analise das mais diversas areas do saber: Sociologia,
Antropologia, Teologia, Psicologia, Filosofia etc. Os estudiosos vém empreendendo
esfor¢cos para compreender as mudangas que atravessam as varias modalidades,
estilos das congregacdes e acdes que constituem a Vida Religiosa (GARCIA, 2006;
FERNANDES, 2007).

No entanto, os estudos sobre a Vida Religiosa Catolica no Brasil ainda
representam, nas Ciéncias Sociais, um pequeno fragmento, sobretudo aqueles que
enfocam o ramo feminino. Apesar dos consagrados e consagradas constituirem uma
parcela significativa e uma religiosidade que se destaca na sociedade brasileira —
ndimero superior a 55 mil consagrados, sendo 22.119 homens e 33.386 mulheres® —,
os trabalhos que priorizam o ramo feminino, isto é, freiras e monjas, na area das
Ciéncias Sociais, sdo escassos (DINIZ, 1995; FERNANDES, 1999; 2007). Ja no
campo da Histéria, ha um maior nimero de pesquisas, bem como nas Ciéncias da
Religigo®.

A religiosa catélica, muitas vezes socialmente marginalizada, foi construida,
na presente pesquisa, em objeto de relevancia cientifica a partir de uma abordagem

antropoldgica. Proponho-me a estudar a OSC como um sistema religioso, um

® Numeros referentes ao ano de 2010, Gltimo censo da Igreja Catélica no Brasil.
* Para acessar as outras referéncias de trabalhos no campo das Ciéncias Sociais, conferir o primeiro
tépico do Segundo Capitulo deste trabalho.
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sistema de crencas e préaticas que se inclui no quadro maior de religides cristas.
Escolhendo o grupo especifico, tenho como objetivo a apreensédo e discusséo de
categorias e representacdes que constituem essa experiéncia religiosa e dos valores
culturais a ela relacionados.

Compreendo os sistemas religiosos de forma dindmica, em que religido e
sociedade estabelecem trocas continuamente, atravessando diariamente diversos
dominios. No entanto, a religido ndo apenas traduz ou expressa estes outros
dominios, “[...] como é também uma matriz de produg¢ao de valores, de maneiras de
pensar e se relacionar com a realidade social mais abrangente (GEERTZ, 1980;
WEBER, 1967).” (CAVALCANTI, 2008, p.4).

O presente estudo pretendeu apreender a particularidade do sistema
religioso clariano enquanto tal. Sua tentativa foi perceber na OSC a construcédo de
uma determinada matriz de leitura e experiéncia do social. Nesse movimento
sugerem-se alguns indicativos para a reflexdo acerca da maneira pela qual esse
sistema articula com a realidade social envolvente.

Adotei uma perspectiva que relacionou a dimensdo objetiva e subjetiva,
privilegiando ndo somente a doutrina e a instituicdo, mas também as dindmicas e
configuragBes proprias dos sujeitos. Assim, pude concluir que a vocagéao clariana é
concebida por meio de uma transformacédo da subjetividade que ocorre através de
um processo que as religiosas passam, o qual se inicia, geralmente, com o desejo
de ser religiosa ou com a conversao e vai tomando forma com a admissdo na Ordem
— e tudo o que isto possa significar.

Tratando-se de uma investigagdo que aborda a “vida real’, ainda que
bastante singular e exclusiva, situada em um microespaco — mas contextualizada
com o mundo ao seu redor — inspirei-me no que Geertz (1989) denominou de
descricdo densa. Busquei fazer uma etnografia interpretando os sentidos
socialmente atribuidos as acdes em contextos especificos. Os cuidados na analise
do material etnografico e a escrita de um texto ndo repousam na capacidade de
captar os fatos e acontecimentos, mas na interpretagcdo e na maneira encontrada
para a reducdo do estranhamento que o contato com um universo diverso ao familiar
pode produzir.

Para compreender os sentidos e significados da vida contemplativa das

Irmé&s Clarissas na atualidade, me preocupei em pensar as motivagcdes para o
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ingresso na Ordem e os fatores que justificam a permanéncia das religiosas no
instituto. Além disso, procurei refletir sobre como as religiosas estabelecem relacdes
com a Igreja e com a sociedade laica e, como transitam e se comunicam em um
mundo tornado cada vez menor frente a um contexto global. E, finalmente, busquei
discutir em que medida essa vida monastica conservou valores instituidos h&
oitocentos anos por sua fundadora, considerando uma realidade capitalista e, quais
as possiveis (re) significacdes da vida contemplativa colocadas pela necessidade de
didlogos e estratégias para a interacdo com o mundo contemporaneo.

Para responder minhas inquietacdes cientificas e alcancar os objetivos
propostos, empenhei-me em organizar e dividir a Dissertagdo de forma que
abarcasse esse conjunto de questdes. Dessa forma, no primeiro capitulo apresentei
um registro historico critico da vida religiosa feminina ao longo da ldade Média,
enfatizando a biografia dos fundadores do movimento franciscano, Clara e
Francisco, no intuito de oferecer subsidios para compreender aspectos histéricos e
tradicionais, e conhecer sua espiritualidade e carisma.

No segundo capitulo, busquei relatar sobre as fundacées dos mosteiros da
OSC no Brasil, desde a primeira casa até, sobretudo, o convento estudado no
presente trabalho. Levantei ndo somente uma cronologia dos mosteiros da Ordem,
mas também uma discusséo sobre as transformacdes na Vida Religiosa suscitadas
pelas mudancas na sociedade e pelas propostas do Il Concilio Vaticano.

O terceiro capitulo discorreu sobre a etnografia do mosteiro paulista, no qual
descrevi o cotidiano das irmas e também as etapas da vida religiosa, desde a
candidatura até a profissdo dos votos solenes, analisando-o0s antropologicamente.

Ja nas Consideracfes Finais, fiz uma reflexdo sobre a totalidade dos dados,
observando as permanéncias e as mudancas que delineiam a vida de
enclausuramento religioso nos dias atuais no mosteiro e, paralelamente, qual o lugar
e a importancia da vida contemplativa no mundo do século XXI.

Essa investigagdo pretende restituir a multiplicidade de itinerarios das
religiosas, capturando, sob convencionadas aparéncias, o alto grau de diversidade
dessas vidas femininas e o esfor¢co que cada uma delas empreendeu ao responder
ao chamado divino. Procurei ouvir as diversas vozes que me falaram nesta

pesquisa, memorias que sao fruto de diferentes experiéncias e, pude, assim,
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concluir que, longe de ser uma fuga no e do mundo, o enclausuramento pode ser
uma forma de auto-afirmagao.

Em tempos de rapidas mudancas e de desenvolvimento cientifico e
tecnoldgico sofisticados, revela-se de fundamental importancia compreender em que
medida as concepcdes do sagrado fizeram parte da organizagcdo de sua vida
comunitéria, formada exclusivamente por mulheres e manifestada na operagédo de
rituais que caracterizam seu monaquismo.

Empreender um trabalho sobre religiosas reclusas no campo das Ciéncias
Sociais é um desafio, pois hd uma consideravel escassez de bibliografia
(FERNANDES, 2004; GARCIA, 2006; DURA-VILA et. al., 2010; ROSADO NUNES,
1984). H4 também poucas pesquisas etnograficas recentes com freiras e monjas e a
maioria da producdo dessa teméatica é norte-americana, das quais destacamos:
Claussen (2001), Gutschow (2004), Lester (2005), e Taylor (2007). Trabalhar com
uma proposta etnogréfica entre enclausuradas implica em limitacdes na observagéo
e participacao, consistindo em desafios no fazer antropolégico. Mas as investigacdes
encontradas indicam que tais propostas podem ser cumpridas, culminando em
pesquisas de qualidade e grande contribuicdo (DURA-VILA et. al., 2010).

Além disso, ainda no que diz respeito a teoria e, principalmente, a biografia
de Clara de Francisco, utilizei como fontes priméarias a documentacédo do acervo do
mosteiro; bem como a documentacdo que diz respeito a vida monastica:
Declaracdes e Constituicbes da Federacdo Sagrada Familia, Regra de Sé&o
Francisco, Forma de Vida e Regras de Santa Clara, Legendas de ambos,
Documento do Concilio Vaticano 1l e outros documentos que regem a vida
consagrada.

Outra questdo que deve ser esclarecida é sobre o uso de nomes ficticios. Fiz
a opcao de néo revelar os nomes do mosteiro e do municipio onde se encontra, bem
como néo revelar, também, o nome das religiosas, conferindo-lhes quando
necessario nomes ficticios.

Ao longo da pesquisa, percebi que a recluséo e o afastamento das religiosas
da sociedade constituiam importantes aspectos simbdlicos que estariam em
desacordo com a revelacdo dos respectivos nomes reais. Compreendi que o

anonimato religioso se trata de um estilo de vida, e ao descrever 0s nomes reais eu
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poderia ndo somente descaracterizar essa comunidade, mas também causar certo
incébmodo entre elas.

O Cadigo de Etica da ABA (Associacédo Brasileira de Antropologia) assegura
como direito dos grupos que sao objetos de pesquisa a “preservacao de sua
intimidade de acordo com seus padrdes culturais” (ABA, 2012, p.1). Considerando
as caracteristicas do grupo pesquisado, conclui que consistiia em uma atitude
antiética a revelacdo dos nomes reais.

Ha uma ampla discusséo sobre o anonimato no texto antropologico, mas de
acordo com Claudia Fonseca (2007), essa definicdo deve ser apreendida em campo
e foi a partir dessa perspectiva que fiz minha escolha. A autora afirmou que 0 uso
dos nomes reais ndo deve constranger ou prejudicar os informantes e, ao refletir
sobre essa questdo, optei por manter as pessoas que participaram dessa pesquisa
no anonimato, sem que 0s objetivos do trabalho fossem prejudicados.

Todo o material coletado em campo que aqui foi publicado tem a permissao
das religiosas. Procurei, assim, fazer uma etnografia que tivesse ndo somente a
qualidade quanto a descricdo pormenorizada de uma expressividade cultural, mas
também a comprometimento ético para com 0s sujeitos que tornaram possivel esse
trabalho, preservando a identidade das pessoas, cidade e mosteiro envolvidos,
tornando possivel, assim, a conservacao do universo fenoménico com todas as suas

caracteristicas.

Subjetividade da antropd6loga e dilemas do campo

Neste topico da Introducao, pretendi falar sobre minha trajetéria intelectual,
delineando o caminho que percorri até chegar em minha pesquisa de Mestrado, da
qual esta Dissertacao € fruto. Busquei discutir algumas questdes que se tornaram
importantes ao longo do percurso da pesquisa, como a subjetividade do antropdlogo,
suas implicacbes na pesquisa académica e 0s impasses do campo, no intuito de

fazer reflexes pertinentes sobre a pratica antropolégica.
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O encontro com a Antropologia

Alguns anos ap6s minha graduacdo em Letras, percebi que estava vivendo
uma nova temporalidade. Ares de cansaco ja apontavam naquilo com o0 que eu
trabalhava héa cinco anos, a Lingua Inglesa — sem contar os anos de curso na escola
de idiomas e o curso superior em si, que somam por volta de oito anos. Almejava
algo novo, apesar de nao fazer ideia do rumo que tomaria.

Em 2010 tive meu primeiro contato com as Ciéncias Sociais, por meio do
livro “Um toque de Classicos” (2007). Fiquei curiosa e motivada para continuar as
leituras e encontrar nova bibliografia. Apds compreender a “divisdo” basica das
Ciéncias Sociais em trés grandes areas — Sociologia, Antropologia e Ciéncia Politica
—, identifiquei-me com a Antropologia, e desejei adentrar nesse novo universo.

Havia interesse de minha parte em fazer estudos na area da religido, tema
gue me despertava a atencdo. Senti-me especialmente motivada quando descobri
qgue havia interesse por parte da Antropologia em estudar as religibes, e logo me
identifiquei. Busquei, entdo, me aprofundar.

Dentre as leituras que fiz, encontrei uma dissertagdo de mestrado do Museu
Nacional em que a pesquisadora iniciava seu texto falando que ultimamente passara
a ter uma visdo mistica da realidade® e destacava a relacdo desse aspecto subjetivo
com seu objeto de pesquisa. Achei interessante seu posicionamento, abrindo
espaco em um texto académico para afirmar e refletir sobre sua visdo de mundo,
buscando justificar o porqué de estar fazendo uma pesquisa na area da Yoga. Até
entdo, eu ndo havia tido contato com qualquer texto em que o(a) autor(a)
destacasse a relacdo da subjetividade com o objeto de pesquisa, e esse fato me
deixou muito a vontade para que eu pudesse, também, me posicionar.

Fiz, entdo, um levantamento de material que estudasse a questédo, e
compreendi que se tratava de uma tendéncia na Antropologia, marcada pelo
guestionamento dos antropologos pés-modernos e de antropdlogas feministas, em
gue a prépria Antropologia, sobretudo a etnografia, tornava-se objeto de estudo
(GROSSI, 1992). Esse movimento, a pos-modernidade na Antropologia, teve como
principais precursores os autores Clifford Geertz, James Clifford, George Marcus e

Michael Fischer.

>A dissertacao leva o titulo A construgédo da pessoa “oriental” no ocidente: um estudo de caso sobre
o Siddha Yoga, de autoria de Maria Macedo Barroso (1999).
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Ao indagarem sobre a escrita do texto etnografico, o pesquisador passou a
ser alvo de alguns questionamentos, como sua subjetividade na pesquisa
académica e sua autoridade nos escritos etnograficos. A discussao foi iniciada
ressaltando que o pesquisador ndo pode estar oculto em seus escritos, pelo
contrario, sua presenca deve ser problematizada. Desta maneira, sao
desconstruidas algumas imagens paradigméaticas: do antrop6logo como portador da
verdade cientifica e destituido de uma subjetividade que influencie no trabalho
académico® (CALDEIRA, 1988; KUPER, 2002).

Na construcdo da relacdo com o objeto de pesquisa, o antropdlogo vai se
deparar com situacdes de conflito, seja pessoal, seja com seus interlocutores.
Schwades (1992) destaca a necessidade da definicdo de limites entre o trabalho
académico e a postura pessoal que o pesquisador deve assumir frente ao objeto.
Mas esse processo é permeado por algumas “misturas”, como diz a autora, do
antrop6logo-pesquisador com o pesquisador-pessoa. Trata-se de um exercicio que
ocorre “nas malhas finas da subjetividade” (SCHWADES, 1992, p. 44).

Além da reflexdo sobre a relacéo do pesquisador com o objeto, ha também a
reflexdo sobre o préprio pesquisador, isto €, de sua subjetividade, o conjunto de
pensamentos, sentimentos e significados, uma consciéncia cultural e historicamente
constituida (ORTNER, 2007). N&o se trata somente de auto-analise, de fazer uma
Psicologia da Antropologia ou muito menos um diario pessoal, mas penso ser
importante refletir sobre essa questdo, para pensarmos o0 lugar de onde se faz
ciéncia, uma vez que a produgao de conhecimento passa por esse “filtro”. Ao refletir

sobre si, o pesquisador reflete, também, sobre sua pratica académica.

[...] s6 se encontra o outro, encontrando a si mesmo. Os relatos [...]
nos falam de que forma essa auto-busca influiu na interpretacdo que
cada um fez de seu objeto. Penso que néo foi 0 acaso que levou
cada um de nés a seguir uma trilha diferente, pois na verdade cada
caminho reflete a forma individual e subjetiva do encontro de si
mesmo a partir do encontro do outro. (GROSSI, 1992, p. 15-16)

® Nao pretendi entrar em outros debates da Antropologia Pés-Moderna, nem mesmo discutir
exaustivamente os dois pontos que coloquei. Farei uma breve reflexdo no intuito de justificar a
escolha do meu objeto de pesquisa e da problemética que trabalho em minha Dissertacao.
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Foi possivel notar, a partir da leitura do diério intimo de Malinowski, a
reflexdo sobre si mesmo que o campo proporciona. E com a Antropologia Pés-

Moderna, também se vé uma nova abordagem sobre a subjetividade do antropdlogo.

Com o tempo, assistiriamos a uma mudanca de visdo dos
antropdlogos em relacdo a esta questéo, verificando-se entre alguns
uma postura de explicitar o mais possivel o papel desempenhado
pela subjetividade na construcdo do conhecimento, acompanhando o
processo de tomada de consciéncia dentro da disciplina sobre o fato
de que conhecer o outro implica necessariamente num conhecimento
de si. (BARROSO, 1999, p. 2)

Diante dessa discussdo, chamo a atencéo para dois pontos. Meu interesse
pela Antropologia ndo se deu, inicialmente, pela busca de compreenséo do outro —
uma de suas grandes marcas —, mas foi justamente a possibilidade de um maior
auto-conhecimento que me atraiu. Ao desenvolver as leituras, percebi que as
relacBes entre Antropologia e consciéncia de si sdo estreitas, pois 0 conhecimento
do outro implica em uma maior compreensao de si mesmo.

O segundo ponto esté relacionado com o por qué de ter escolhido um grupo
cristdo contemplativo e que tipo de Antropologia/Etnografia pretendo produzir. Nesse
processo jA mencionado de busca do autoconhecimento, mergulhei na mistica crista,
e notei que a vida contemplativa é o itinerario escolhido por diversos misticos para a
compreensdo de si. Santos como Teresa D’Avila e Sdo Jodo da Cruz indicam o
caminho da meditacdo e do siléncio como ferramentas para o conhecer-se. Penso
gue essas leituras culminaram com o meu contato com as Clarissas — que nao foi
articulado, como explicarei em seguida — e a construcéo do objeto de pesquisa.

Assim, além do interesse académico pela mistica cristd, posso afirmar,
também, que em certo ponto de minha vida, passei a pensar a realidade de uma
forma mistica, orientada pelo Cristianismo. A minha entrada no Mestrado e a
escolha do objeto de pesquisa sdo também desdobramentos desse ponto de vista.

Acredito que explicitando essas questdes — da subjetividade do antropdlogo
e a justificativa para a escolha do objeto de pesquisa — e suas interrelagdes, trago
argumentos satisfatérios que expliqguem o porqué da escolha de uma religiosidade
calcada sobre processos de autoconhecimento e expansdo dos niveis de

reflexividade.
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Na continuidade do desenvolvimento deste segundo ponto, posso dizer que,
com a presente discussao estou apontando para um tipo de Antropologia e
Etnografia que pretendo fazer. Tenho conhecimento de que o texto etnogréafico pode
tornar-se diverso ao que realmente ocorre em uma sociedade, pois o antropologo
pode se ocupar de apenas decifrar conceitos cientificamente importantes, mas que
em nada dialogam com a gramatica nativa. Contudo, o pesquisador é portador
dessa autoridade — ou n&o arbitrariedade? — , o poder de ser seletivo em sua escrita,
e por outro lado, a fragmentacdo da autoridade do antropologo € uma iluséo, ja que
este ainda € o Unico responsavel pelas descricbes culturais ou narrativas que
apresenta (CLIFFORD, 1998).

Defendo que o antropologo deve fazer uso de sua sensibilidade (SEGATO,
1992) no trabalho antropoldgico, e que deixar-se ser afetado pelo campo € a grande
contribuicdo dessa abordagem (FAVRET-SAADA, 2005). Nao se trata de pura
aventura pessoal ou de fazer uma Antropologia confessional — até porque esta
proposta de Etnografia ndo se restringe somente aos estudos da religido —, mas sim
de cessar a dicotomia razdo e sensibilidade, muitas vezes colocada pela Ciéncia’.

Favret-Saada (2005, p. 160) comenta nos seguintes termos

[...] quando um etnégrafo aceita ser afetado, isso ndo implica
identificar-se com o ponto de vista nativo, nem aproveitar-se da
experiéncia de campo para exercitar seu narcisismo. Aceitar ser
afetado supde, todavia, que se assuma o risco de ver seu projeto de
conhecimento se desfazer. Pois se o projeto de conhecimento for
onipresente, ndo acontece nada. Mas se acontece alguma coisa e se
0 projeto de conhecimento ndo se perde em meio a uma aventura,
entdo uma etnografia é possivel.

llustro essa ideia com uma situacdo que atravessei durante a pesquisa.
Fiquei entusiasmada quando li sobre os rituais de passagem na vida religiosa, e
reestruturei o trabalho para me debrucar sobre esta tematica. No entanto, apesar da
motivagéo, percebi que os rituais de passagem nao eram tdo centrais para a vida

religiosa clariana. Assumo que demorei a admitir, e depois da aceitacdo do fato

" Nao pretendo com esse argumento afirmar que a Antropologia nédo é ciéncia. A disciplina tem suas
particularidades, que fazem parte de seu corpus, caso contrario ela perde a razdo de ser. A presenca
do autor no texto e a pesquisa participante fazem parte do trabalho antropolégico; e ndo é a producéo
da etnografia e a relacdo sujeito-objeto que implicam na auséncia da neutralidade e objetividade
académicas. Ndo é possivel adotar os mesmos métodos utilizados pelas hard ciences para a
Antropologia: “[...] € como querer fazer antropologia através da fisica ou outra ciéncia qualquer que
seja de uma qualidade diferente.” (RUBIM, 1999, p. 18).
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encontrei dificuldade em continuar a pesquisa. No entanto, passado algum tempo,
notei que adquiri, a partir desse processo um tanto dificil, um olhar mais refinado e
mais experiente. Entendi que o fundamento da vocacdo clariana é constituido,
principalmente, por elementos misticos, historicos e sécio-culturais — néo tdo
palpaveis como os ritos de passagem — e a celebracdo da passagem € apenas uma
atualizacdo desses®.

Estudar um grupo contemplativo € uma tarefa complexa, ja que suas acdes
carregam um carater simbélico substancial e um olhar desatento pode compreendé-
las de maneira equivocada — como eu estava fazendo. Ap6s o impasse com a
pesquisa, fui pesquisar a mistica cristd com afinco e deixei-me sensibilizar por ela.
Ao mesmo tempo, também fui afetada pelo campo, de forma que pude imergir mais
profundamente, sendo mais participante do que observante. Foi este exercicio o
responsavel — e fundamental — para que a pesquisa tomasse novos rumos e
alcancasse os resultados aqui explanados. Assim, também compreendi o que
Fonseca (2007, p. 15) quer dizer ao afirmar que a particularidade do exercicio
antropoldgico caracteriza-se por “estender os limites da imaginacéao cientifica”.

Iniciei, em 2011, uma Especializacdo em Antropologia na Universidade do
Sagrado Coracdo (USC), em Bauru, e pude imergir na tematica que eu tanto
gostava com o0 apoio de meu orientador, Antonio Walter Junior, que também é
pesquisador na mesma area. Mas as perguntas “Que grupo estudar? Qual recorte
tedrico fazer? Como sera essa pesquisa? Por onde comecgar?” ainda estavam sem

resposta.

O campo: as monjas Clarissas

Em meados de 2012, recebi a sugestdo de conhecer o mosteiro das
Clarissas, monjas enclausuradas, na cidade onde eu morava. Sua presenga no
municipio era, para mim, desconhecida até entdo. E meu primeiro encontro com
elas, por mais interessante que soe, aconteceu em uma clinica de fisioterapia — fato

gque me surpreendeu devido a imprevisibilidade do acontecimento e que, também,

8 Braga (2015) apontou que o antropélogo pode se acomodar em uma zona que proporcione maior
conforto em relagcdo ao que se julga ser o real motivo de estar em campo, em que a investigacao é
motivada por elementos importantes para o pesquisador e ndo para o pesquisado. O autor fala sobre
como a dindmica do campo, que pode envolver alguns desconfortos e surpresas, pode ressignificar a
problemética do trabalho académico.
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me deixou nervosa na aproximacdo, impedindo que acontecesse de maneira
natural®.

Havia duas religiosas — de diferentes faixas etarias e com vestimentas
religiosas também diversas — sendo que eu me dirigi a mais nova para me
apresentar. Ela sugeriu que eu ligasse no mosteiro e falasse com a madre, entdo me
passou o telefone. Perguntei qual era seu nome e ela disse, e ao fazer a mesma
pergunta para a mais velha, ela ndo disse nada, e a jovem respondeu. Hoje entendo
qgue a religiosa estava fazendo um voto de siléncio na época, pratica comum entre
as religiosas, e estava impossibilitada de falar.

No dia seguinte, na parte da tarde, liguei para 0 mosteiro. Uma voz feminina
do outro lado atendeu dizendo “Louvado seja o nosso Senhor Jesus Cristo!”, e eu
cumprimentei a irma, identificando-me e pedindo para falar com a madre. No
entanto, ela estava ausente e pediu que eu retornasse a ligacdo no dia seguinte, as
dez horas da manha. Assim o fiz, no horario combinado liguei novamente e pude
falar com a responsavel, que foi muito educada e solicita, e pediu para que eu fosse
ao mosteiro na proxima semana. Tive tempo para me preparar e conhecer melhor
sobre a Ordem de Santa Clara, destacando os pontos que mais chamaram a
atencao sobre seu estilo de vida.

Percebi que a partir deste momento estava iniciando a préatica antropolégica
de familiarizar o estranho e estranhar o familiar (VELHO, 1981). Em primeiro lugar,
eu estava praticando o distanciamento do objeto de pesquisa, com o qual eu tinha
muitos aspectos em comum no que diz respeito a fé. Exercitei-me para poder
enxergar esse outro. E apesar de nossas semelhancas, as monjas eram para mim
desconhecidas, isto é, o conhecimento que eu tinha sobre elas ndo estava muito
além do senso comum. As religiosas eram, assim, algo proximo e distante de mim.

Apoés o levantamento dos dados, fui ao encontro da madre no mosteiro.
Minha surpresa ao chegar no lugar, bem distante do centro da cidade, mas
localizado em um bairro nobre, foi um contraste do que eu pensava ser uma casa de
recluséo religiosa. Pareceu-me um casarao de fazenda, com um aspecto acolhedor,

rastico e todo gramado. Entrei pelo Unico portdo que estava aberto cujo caminho

° Bocchi (2014) chama atencao para o termo imaturidade antropolégica, ao relatar sobre os impasses
vivenciados durante sua pesquisa, em seu artigo no qual relata sobre sua trajetéria intelectual e a
construcdo de seu objeto de pesquisa.
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conduz a capela, mas como néo tinha ninguém, fui andando pelo mosteiro em busca
de alguém que pudesse me levar a madre.

N&o demorou muito tempo e encontrei a jovem que me passou o telefone na
clinica de fisioterapia. Disse a ela que havia combinado com a madre e que ela
estaria me aguardando, entdo me conduziu ao local onde seria nossa reunido. Era
um lugar que parecia uma entrada principal para o interior da casa, pois tive que
tocar uma campainha e a porta fechada por tranca elétrica se abriu. Entrei em uma
espécie de hall, onde a esquerda havia uma parede com grades, a frente uma
enorme porta de madeira e a direita uma outra sala — chamada locutorio. Fui
atendida por outra religiosa que foi chamar a responséavel pelo mosteiro.

Em seguida fui chamada por alguém a sala da direita. Era um cémodo
grande, retangular, com uma cadeira no canto, grades de madeira e uma cortina por
trds das grades. A pessoa que me chamou puxou as cortinas e me cumprimentou
com um sorriso, era a madre. Uma senhora de pouco mais de 50 anos — que, na
verdade, tem 65 —, com o0 rosto somente a mostra e com um sotaque que parecia da
regido Nordeste. Ela se apresentou, disse seu nome e quis saber de mim, quem era
eu e 0 que seria a pesquisa que disse ao telefone.

Apresentei-me, disse meu nome, contei que era estudante de Antropologia e
que a vida das irméds havia me chamado a atencdo, por isso havia pensado na
pesquisa. Falei sobre os aspectos da Ordem que se destacaram para mim e fiz
algumas reflexdes antropolégicas, no entanto, comecei a perceber um semblante de
confusdo no rosto da madre, e logo ela disse em um tom sereno: “Vou chamar uma
irma que tem formacao superior, porque eu ndo entendo dessas coisas’.

Logo chegou a outra religiosa, e ficamos a sés. Ela também tinha somente o
rosto e pés descobertos, mas parecia ser mais jovem, na faixa de quase 30 anos. Eu
me apresentei e disse que, como estudante de Antropologia, tinha interesse em
fazer uma pesquisa no mosteiro sobre o estilo de vida das irmés, apesar de nao ter
nada escrito ainda. Falei, novamente, dos aspectos que me chamaram a atencao e
ela prontamente se p6s a falar. E o dialogo fluiu naturalmente. Ela continuou falando
até que deu seu depoimento de vida e disse que era formada em Historia, pela
Unesp de Assis, mas que ela foi se “desapontando com a ciéncia e que o Senhor

Jesus ganhou seu coragdo”. Em seguida, me perguntou sobre minha religido, se eu
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também era catdlica, e eu confirmei. Questionou-me sobre meu estado civil e eu
disse que estava noiva.

Com o andamento do trabalho de campo, pude tomar consciéncia de
algumas questdes que ainda ndo estavam esclarecidas para mim. A primeira diz
respeito a minha confisséo religiosa, isto €, quando eu disse que era catolica ndo
imaginei que isso teria implicagbes no campo, que no meu caso foram positivas.
Percebi que as religiosas me deram mais credibilidade ao se identificarem com
minha orientacao religiosa, e senti maior abertura por parte delas. Assim, ndo posso
negar que o fato de eu ser catblica e ser mulher contribuiram para o melhor
andamento da pesquisa. Percebi, também, que tudo que eu falasse seja para a
madre ou para a aspirante, mesmo em particular, tornava-se do conhecimento de
todas, ou seja, qualquer coisa que eu dissesse se tornaria de conhecimento de toda
a comunidade.

A segunda questédo girava em torno de meu estado civil, pois a partir do
momento que as monjas souberam que eu néo era casada, elas fomentaram em seu
imaginario que “eu estava la porque iria ser uma Clarissa” e a pesquisa seria apenas
um pretexto. Quase todas as vezes que eu ia a campo, era surpreendida por uma
nova fala que retomava a ideia de que “eu era uma delas”, e essa situagdo so foi
interrompida com a minha gravidez, no segundo semestre de 2014. A insisténcia das
religiosas chegou a me incomodar em um determinado momento, pois me sentia
desacreditada como pesquisadora com suas brincadeiras, apesar delas nunca terem
me faltado com respeito. Eu ndo estava la para ser religiosa, mas para pesquisar, e
como eu queria que as religiosas entendessem isso naquela época! Nao importava
gual fosse meu posicionamento, ainda assim elas me olhariam como uma aspirante
a religiosa.

Tive a permissdo da madre para comecar a frequentar o mosteiro, isto €, as
missas, os dias festivos da Igreja, os rituais de passagem das religiosas e suas
oracdes no geral (tercos, a Liturgia das Horas, meditacdes etc). Combinamos que eu
passaria a ir com mais frequéncia ao lugar, sendo que quando eu tivesse davidas ou
precisasse marcar uma reunidao, eu deveria agendar com ela, e assim procedi em
todas as vezes que precisel.

Um pouco antes de iniciar o trabalho de campo no mosteiro, também

conheci minha orientadora, Christina de Rezende Rubim, quem me incentivou a
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prosseguir com a pesquisa para um Mestrado. Passei, entdo, a montar meu projeto
de pesquisa, partindo de uma perspectiva etnografica.

Ao mesmo tempo, minhas idas a campo também foram ficando mais
intensas: participei de missas durante a semana e aos finais de semana, de datas
comemorativas da Igreja, como Pascoa, Natal, dia de Santa Clara e Sao Francisco,
também participei de atividades comuns do dia a dia das religiosas, como cuidado
do gramado, limpeza, refei¢cbes, leitura da Liturgia das Horas e tercos. Infelizmente,
nao pude participar de atividades na clausura, uma vez que minha entrada néo foi
permitida.

Estive presente também em rituais de passagem que marcavam diferentes
etapas das religiosas dentro da Ordem e foram, particularmente, o0s momentos que
mais me chamaram a atencdo, como ja disse. Estive presente em quantas
passagens me foram possiveis e, com a autorizacdo da madre, pude fotografar
esses rituais.

E um momento de muita importancia para a comunidade de religiosas, ja
gue simboliza uma maior entrega do sujeito a Cristo e refor¢a a identidade do grupo
como esposas de Cristo. S&0 lacos pessoais e comunitarios que se fortalecem a
realizacdo de cada passagem, de forma que se atualiza a sua identidade
comunitaria como esposas de Cristo, chamadas a viver uma vida no anonimato,
rezando pela salvac¢do da humanidade, conforme afirma a cosmovisao clariana.

Em 2013, fui aprovada no processo seletivo para o Programa de POs-
Graduacdo em Ciéncias Sociais e pude desenvolver a investigagdo. Cursei
disciplinas que foram muito importantes para pensar meu objeto de pesquisa e as
conversas com colegas e a participacdo em eventos possibilitaram um
amadurecimento de meu trabalho.

No decorrer da pesquisa até a elaboracéo da Dissertacao, busquei produzir
um estudo que, ao investigar essa realidade social e religiosa, favoreca a
desconstrucao de discursos correntes na sociedade. No geral, esses discursos sao
carregados de preconceitos e juizos de valor, e diferenciam-se amplamente dos
significados constitutivos da vida religiosa feminina. Minha intencdo foi deixar
transparecer esse outro e sua realidade, apesar desse outro acabar perpassando a

subjetividade e autoridade da antropdloga.
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CAPITULO 1 - O LEGADO DE FRANCISCO E CLARA DE ASSIS

Busquei neste capitulo compreender historicamente as fundacées da Ordem
de Santa Clara, observando o contexto da Idade Média Central e a historia de
Francisco e Clara de Assis. A biografia dos fundadores sera contemplada, de forma
que se possa melhor compreender as respectivas Ordens Religiosas, e a

terminologia que perpassa essa tematica.

1.1ldade Média: um breve panorama de seu contexto

E importante iniciar esse trabalho com um breve olhar sobre o cenério do
qual emergiu a Ordem de Santa Clara, o século XIll, situado no periodo histérico
concebido como Idade Média. Nao pretendi, no entanto, esgotar a discussao sobre a
0 periodo, mas apenas contextualizar o leitor no momento historico.

De acordo com Franco Juanior (2001)

Trata-se de um periodo da histéria européia de cerca de um milénio,
ainda que suas balizas cronol6gicas continuem sendo discutiveis.
Seguindo uma perspectiva muito particularista (as vezes politica, as
vezes religiosa, as vezes econdmica), ja se falou, dentre outras
datas, em 330 (reconhecimento da liberdade de culto aos cristaos),
em 392 (oficializacéo do cristianismo), em 476 (deposi¢cédo do ultimo
imperador romano) e em 698 (conquista mugulmana de Cartago)
como o ponto de partida da ldade Média. Para seu término, ja se
pensou em 1453 (queda de Constantinopla e fim da Guerra dos Cem
Anos), 1492 (descoberta da América) e 1517 (inicio da Reforma
Protestante).

A Idade Média Central, ou também Idade Média Classica, a qual dei énfase
por compreender o periodo de fundag¢do do Franciscanismo, € a fase mais rica do
medievo em seus mais diversos aspectos. Foi concebido por Huizinga (2010) como
outono da ldade Média, um periodo determinado por fortes transformacdes, intensa

urbanizacao e ativo desenvolvimento do Ocidente Medieval.

A Idade Média Central (séculos XI-XIIl) que entdo comecou foi,
grosso modo, a época do feudalismo, cuja montagem representou
uma resposta a crise geral do século X. De fato, utilizando material
histérico que vinha desde o século IV, aquela sociedade nasceu por
volta do ano 1000, tendo conhecido seu periodo classico entre os
séculos XlI e XIllIl. Assim reorganizada, a sociedade cristd ocidental

27



conheceu uma forte expansdo populacional e uma conseqiente
expansao territorial, da qual as Cruzadas sao a face mais conhecida.
Gracas a maior procura de mercadorias e a maior disponibilidade de
mao-de-obra, a economia ocidental foi revigorada e diversificada. A
producdo cultural acompanhou essa tendéncia nas artes, na
literatura, no ensino, na filosofia, nas ciéncias. Aquela foi, portanto,
em todos os sentidos, a fase mais rica da Idade Média [...] (FRANCO
JUNIOR, 2001, p. 17).

A vida social na Idade Média Central dividia-se e organizava-se,
basicamente, em trés partes'®, sendo a primeira ocupada pelos clérigos da Igreja
Catdlica, a segunda atribuida aos nobres e a Ultima posicdo representada pelos
servos, termo que designa as mais diversas condi¢cdes pessoais, com um grande
namero de modalidades que podemos encontrar, comportando, inclusive, uma série
de condi¢des intermediarias entre a liberdade absoluta e a serviddo (PERNOUD,
1997).

As relagBes sociais caracterizavam-se pelo dominio da nobreza sobre as
outras classes (com excecdo do Clero), das quais se destacavam as relacfes dos
senhores feudais com os trabalhadores rurais, pois a Europa medieval tinha um
carater majoritariamente rural. Os servos exploravam a terra, por meio da agricultura
ou pecuéria, em contrato com nobres e pagavam-lhe taxas pela sua utilizacado, ja
gue habitavam nela com suas familias e gozavam de protecdo militar (MICELI,
1997).

Além disso, a organizagdo familiar na ldade Média também constituia um
aspecto importante na vida social do periodo, pois as relacdes eram estabelecidas a
partir das familias, ndo a partir do individuo — o individuo existia em funcdo da
coletividade, ao contrario do que observamos na modernidade!. O pai ocupava o
nucleo da estrutura familiar, e mulher, filhos e filhas estavam submissos a ele: cabia
a ele casar as filhas — o que ocorria entre os 12 e 16 anos de idade — e instruir 0s
filhos (PERNOUD, 1996).

19 Esta divisdo é amplamente debatida no campo da Historia e ndo é consenso. Utilizamos essa
abordagem pela didatica que apresenta, porém € importante observar a complexidade social
compreendida nas trés divisbes, sobretudo na terceira.
! Giddens (2003) aponta para a emergéncia do individuo na modernidade, em que a sociedade esta
deslocada de valores tradicionais e o “eu” torna-se, cada vez mais, um projeto reflexivo. A identidade
social dos individuos ndo é mais limitada pela propria tradicdo, pela localidade ou pelo parentesco. A
modernidade enfatiza o cultivo das potencialidades individuais, oferecendo ao individuo uma
identidade "movel", mutavel. Assim, descortina-se para o individuo, um mundo de possibilidades
multiplas, de diversidades abertas e escolhas. O planejamento estratégico da vida individual passa a
ter fundamental importancia, de forma que o individuo passa a ser responsavel por si mesmo.
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Apesar da caracteristica rural da ldade Média, o século Xl foi marcado pelo
desenvolvimento das cidades. Isto aconteceu devido as inovac¢des nas técnicas
agricolas e pela expansédo das areas de cultivo, o que possibilitou aos camponeses
a venda dos produtos excedentes na cidade. Surgiram, assim, as feiras e o
crescimento do comércio — oportunidade para muitos trabalhadores rurais e artesdos
adquirirem sua liberdade e autonomia de trabalho e, também, para mercadores
venderem seus produtos.

Apesar do crescimento das cidades medievais, segundo Silva (2011),
também havia marcas um tanto distintas desse avanco econdmico que se
experimentava na época: a cidade tornava-se o espaco onde se multiplicavam
pobres, miseraveis e excluidos. A cidade, como aponta Le Goff (1992), também era
lugar de violéncia e criminalidade.

Com a ascensédo da economia e do comeércio, também cresceu uma classe
gue foi datada oficialmente somente a partir da Revolugcdo Francesa, a burguesia.
Eram os moradores livres da cidades, e sua maioria exercia algum oficio manual ou
era comerciante e tinha influéncia politica (FRANCO JUNIOR, 2001).

Esse apogeu econbmico também contribuiu para a reducdo das taxas de
analfabetismo no medievo. Apesar de ndo haver escolas publicas para todas as
criancas, elas funcionavam em mosteiros e conventos, e o conteido ensinado ia
além de regras de conduta e costumes da corte — conteddo comum — como
gramatica, musica, retérica, geometria e astronomia. Além disso, no século XIi
surgem as primeiras Universidades, quebrando o monopdlio do saber dos clérigos
da Igreja (PERNOUD, 1996).

A Europa Ocidental estava, durante a Idade Médica Classica, recuperando-
se da crise que viveu na Alta ldade Média com guerras e invasdes, a qual trouxe
repercussdes negativas como a desorganizacdo da administracdo publica, o
enfraquecimento da economia, declinio dos centros urbanos, depresséao
demografica e cultural (PIRENNE, 1965).

A partir do ano mil, um conjunto de fatores contribuiu para o fim desta crise:
com o fim dos conflitos houve um ambiente de seguranca e estabilidade que
proporcionou um crescimento demografico, o reestabelecimento do comércio, a

renovacdo cultural e um acentuado movimento migratorio. Observou-se também
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inovacbes nas técnicas agricolas e a recuperagdo da economia (FRANCO JUNIOR,
2001).

Na mesma medida que a economia e as cidades se desenvolviam, diversos
conflitos sociais iam surgindo, principalmente sobre questdes relacionadas ao poder.
Devido aos privilegios adquiridos pelos artesdos e comerciantes, ocorreu uma
crescente rivalidade e, consequentemente, diversos conflitos entre essas categorias
e os principes de terras (MACEDO, 1993).

Além disso, outros conflitos de maiores proporcdes também aconteceram:
na Alta Idade Média, século VI, houve a Guerra Gética, uma tentativa do governo de
Justiniano | de restabelecer o Antigo Império Romano. Durante a Idade Média
Classica, aconteceram as Cruzadas, desde finais do século XI até meados de XiIII,
gue combatiam os inimigos do Cristianismo; houve também a Guerra Civil Inglesa,
no século Xll, que consistiu em um conflito pelo poder entre os primos Estevao e
Matilde; no periodo del1152 a 1453 aconteceu a Guerra da Barba entre a Inglaterra e
Franca, pela rainha da Franca ter se casado com o rei da Inglaterra e reivindicar
suas terras daquela nacionalidade. Na Baixa Idade Média, houve a Guerra dos Cem
Anos (1337-1453), em que Inglaterra e Franca disputavam a regido de Flandres,
economicamente importante para ambos os reinos (VICENTINO, 1993).

1.2 O Cristianismo medieval: importancia e aspectos gerais

O Cristianismo exerceu um papel fundamental no medievo e, mesmo
durante a crise da Idade Média descrita anteriormente, manteve-se em crescimento.
A oficializacdo do cristianismo como religido do Império Romano em 391 trouxe
implicacbes ndo s6 para esta regido, mas também para todo o continente europeu.
Na Idade Média, o poder da Igreja Catdlica era tdo grande que seus clérigos
ocupavam o topo da vida social, influenciando até a monarquia. Além disso, era a
grande responsavel pelo pensamento cultural e social da época e, no aspecto
econdmico, a Igreja Cristd medieval era uma grande poténcia (MACEDO, 1996).

Esta religido teve um lugar de destaque no medievo, pois ultrapassando as
obrigacbes religiosas, doutrinais e pastorais, exerceu um importante papel

civilizacional. Deste modo explica-se como a cultura medieval adquiriu um carater
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religioso e doutrinal e como a arte foi influenciada por esse aspecto, servindo como
meio de difundir a prépria religido e a sua doutrina (FRANCO JUNIOR, 2001).

Estes ares de expansado e renovacao foram aproveitados pela Igreja para
uma reestruturacdo teologico-doutrinal, que tanto acabasse com as heresias da
Idade Média quanto reforcasse o seu sentido pastoral junto dos fiéis. Assim, lancou
o movimento da Trégua e da Paz de Deus, pretendendo suprimir os conflitos e
violéncias praticados pelos senhores feudais, protegendo os populares. Também
construiu ou reconstruiu igrejas, incentivou as peregrinacdes aos lugares santos e
organizou as Cruzadas, expedicdes religioso-militares destinadas a libertar os
lugares sagrados da Terra Santa do jugo do Islamismo. Os participantes da Guerra
Santa foram apelidados de cruzados, pois usavam a cruz como distintivo (MACEDO,
1996).

Franco Junior (2001) resume a trajetéria da Igreja até a ldade Média nos

seguintes termos

Num primeiro momento, a organizacdo da hierarquia eclesiastica
visava a consolidacdo da recente vitoria do cristianismo. A seguir, a
aproximacdo com os poderes politicos garantiu a Igreja maiores
possibilidades de atuacdo. Em uma terceira fase, o corpo eclesiastico
separou-se completamente da sociedade laica e procurou dirigi-la,
buscando desde fins do século XI erigir uma teocracia que esteve em
via de se concretizar em principios do século Xlll. Contudo, por fim,
as transformacdes que a Cristandade conhecera ao longo desse
tempo inviabilizaram o projeto papal e prepararam sua maior crise, a
Reforma Protestante do século XVI.

Por um lado, a Igreja Catdlica aumentou significativamente seu poder e
capacidade de influenciar a populacédo e, pela sua soberania, passou a interferir em
todas as areas do conhecimento. Por outro lado, atravessou, especialmente nos
séculos XII, Xl e XVI, momentos de renovacodes, reformas e heresias, e presenciou,
também, o surgimento de novas ordens religiosas (SILVA, 2008).

A mobilidade e expanséo da Idade Média Classica tiveram uma repercussao
importante no dominio religioso cristdo da época, sendo que muitos passaram a
questionar a riqueza do clero e miserabilidade e anonimato dos pobres. A ansia
pelas riquezas e todas as possibilidades que isto acarretava trazia duas

perspectivas:
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[...] alguns, julgando que essas sedugdes novas tornavam o mundo
mais temivel, lhe opuseram uma recusa total e se retiraram para o
deserto. Outros, tomando o partido das mudancas que se operavam,
estimaram que a resisténcia ao mal ndo implicava necessariamente a
fuga para fora do século. (VAUCHEZ, 1995, p. 70)

Essas duas perspectivas resultaram ndo somente em um rapido crescimento de
mosteiros nessa época, como também em uma nova mentalidade crista.

Até o0 século X, a histéria da Igreja era identificada com a das elites
eclesiasticas. A preocupacdo central era com o pensamento oficial da Igreja, as
instituicbes clericais e com seus altos dirigentes. A religiosidade dos fiéis quase
sempre ficava a margem, vista como grosseira e dotada de supersticdes, oposta a
dos clérigos. Na Idade Média Classica, porém, resgatou-se o sentido original de
“‘igreja” — “comunidade de fiéis” —, englobando portanto a hierarquia eclesiastica e a
massa de leigos. E € nesse sentido que se deve ver a Igreja medieval, de acordo
com Franco Juanior (2001).

Segundo Tarnas (2001), surgiu em grande parte da Europa medieval uma
onda de fervor mistico cristdo, que enfatizava a experiéncia religiosa subjetiva
confrontando a corrupcdo eclesiastica e a veneracdo ao ritualismo sacramental
presentes na época. Os religiosos emergentes sustentavam que “[...] o auténtico
caminho para Deus era uma vida de renuncia e simplicidade, em oposicao a vida de
riqueza e poder gozada pelos privilegiados funcionarios da instituicdo eclesiastica.”
(TARNAS, 2001, p. 221), reforcando os valores ascéticos e apostélicos, como a
humildade, a castidade e a pobreza, sem que precisassem romper com a Igreja
Catolica — eram cristdos devotos que buscavam a renovacdo sem necessidade de
rebelido contra a instituicdo.

Emergiu, a partir de 1080, algo que se aproxima com uma motivacdo de
viver a fé de forma mais auténtica, impulsionada por um desejo de voltar as origens
cristas, isto é, a época dos apéstolos e dos martires. Vauchez (1995) explica nos

seguintes termos

Em resumo, todas as experiéncias religiosas desse tempo foram
marcadas pela vontade de voltar a pureza original do cristianismo. O
ideal da Ecclesiae primitivae forma se tornou a referéncia obrigatéria
da nova espiritualidade, que, de maneira aparentemente paradoxal,
procurava, em uma fidelidade intensificada no testemunho dos
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apostolos e na mensagem evangélica, a resposta para-os problemas
levantados por uma sociedade em mutacao.

Concretamente, esse desejo de reatar com a perfeicdo da lgreja
primitiva se expressou no ideal da vita apostolica. A idéia de que a
comunidade primitiva de Jerusalém, tal como esta € apresentada nos
Atos dos Apostolos, constituia um modelo para a Igreja e de que o
seu estilo de vida era o proprio modelo da vida perfeita encontrou
eco em todos os ambientes. (p. 71)

Surgiu, assim, uma nova forma de viver a religiosidade cristd: a vida
apostolica, baseada no tripé pobreza, peniténcia e pregacdo. Difundiu-se pela
Europa Ocidental e teve diversas expressées nos mais variados grupos e ordens
religiosas (SILVA, 2011).

O eremitismo, os mosteiros e as Ordens Religiosas, caracteristicos da Idade
Média, sentiram frontalmente os impactos da vida apostélica, pois enquanto muitos
concordavam e aderiam aos ideais dessa nova espiritualidade, outros a resistiam
pela franca quantidade de riquezas e propriedades que tinham. Descreveremos
abaixo as principais expressoes cristas da Idade Média Central, que contribuem para
pensarmos o contexto do nascimento do Movimento Franciscano.

A vida eremitica, forte caracteristica do periodo medieval, teve seu inicio
datado a partir da Alta Idade Média, em gue se menciona a existéncia de homens
gue se retiraram para o fundo de bosques para levar uma vida religiosa no
nomadismo e na solidao. A partir do século Xl e principalmente no XIl, tornou-se um
fendbmeno generalizado na Europa, a comecar pela Italia. Este fervor eremitico atraiu
inclusive clérigos mais fervorosos, de acordo com diversos registros de historiadores
(VAUCHEZ, 1995).

O eremitismo do século XIl ndo € o mesmo das épocas precedentes.
Ele também sofreu a influéncia do ideal da vida apostélica e sua
espiritualidade leva essa marca. Os eremitas desse tempo eram,
efetivamente, penitentes: suas roupas eram sempre risticas, sua
aparéncia descuidada e até terrivel. Procuravam os lugares mais
sinistros, dormiam em grutas, diretamente no ch&o, ou construiam
cabanas de galhos de arvores. Alimentavam-se com alguns legumes
e produtos de colheita, nunca comiam carne nem bebiam vinho.
Vivendo s6s e sem ajuda de ninguém, tinham que redobrar a
vigilancia diante das tentagcbes do Deménio. Assim, apesar do
ascetismo ao qual se condenavam, os eremitas levavam uma vida
ativa, e ndo puramente contemplativa, como os reclusos e reclusas
gue viviam encerrados em uma cela junto a uma igreja ou a um
mosteiro. Por necessidade e por vocagdo, deviam trabalhar com as
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proprias méos; enfim, usavam barba e se deslocavam a pé ou
montados em asnos, nunca a cavalo. (VAUCHEZ, 1995, p. 78-79)

Eles, entretanto, ndo viviam alheios a sociedade, mas exerciam as mais variadas
funcdes, como pregacdes do Evangelho, assisténcia a viajantes e aos pobres. Além
disso, segundo Vauchez (1995), os eremitas bem-sucedidos acabavam atraindo
discipulos e formando uma comunidade que evoluia para uma Ordem Religiosa.

A experiéncia monastica'” nasceu no Oriente, e o Ocidente buscou copiar os
modelos bem-sucedidos dos Padres da Igreja. O monaquismo remete a ideia de
alheamento e isolamento do mundo. Com efeito, trata-se de um sistema de vida de
consagracéo ao sagrado que busca chegar a Deus por meio do recolhimento e por
uma vida de interiorizag&o, isto €, a meditacio e a contemplagdo (NUNES JUNIOR,
2005).

Weber (2004) apontou que as praticas ascéticas dos monges desse periodo
foram responsaveis pelo desenvolvimento do capitalismo, e que Lutero expandiu o
ascetismo para além dos monastérios. Assim, cabia ao fiel a responsabilidade de
adotar uma postura de vida estavel e coerente, sendo ele mesmo o préprio
encarregado dos atos que o levariam a salvacdo ou a condenacdo, segundo o
cristianismo. Dessa forma, o trabalho diario foi, processualmente, transformado em
um meio de glorificar a Deus, de acordo com a tradigao protestante.

Os monges da ldade Média formavam comunidades e organizavam-se,
judicialmente, na forma de Ordens Religiosas, reconhecidas pela Igreja. As Ordens

Religiosas, monasticas ou nédo

[...] tém wuma administracdo centralizada de seus recursos
financeiros, uma estrutura interna de poder, prestando obediéncia a
um ou mais ‘superiores’ [...] E sua fungédo dentro do grupo mais
amplo — a Igreja Catdlica — é a de assegurarem a reproducéo,
conservacao e difusdo dos bens religiosos. (ROSADO NUNES, 1984,

p. 1)

S&ao reconhecidas perante uma Regra e uma Forma de Vida, documentos diferentes

gue tém carater complementar.

'2 Outros termos relacionados a experiéncia monastica aparecerdo ao longo do trabalho, tais como
monaquismo e monacato.
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As regras canonicas sdo textos de maior tradigdo dentro do direito
candnico, estando sua aprovacdo sob controle direto da Santa Sé.
Tais textos visam fornecer a base juridica que permite a existéncia
de uma casa religiosa e seu reconhecimento por parte da Igreja. As
formas de vida sdo textos de carater complementar. E um tipo de
documento que tem seu fundamento na resisténcia a uniformizacéo
Carolingia e na necessidade de legislar sobre questdes néo
contempladas pela Regra.

As formas de vida visam, assim, ao mesmo tempo esclarecer o texto
da Regra por um lado e garantir os costumes de um dado grupo
dentro da Igreja, por outro. (SILVA, 2008, p. 267)

A Regra implantada no monacato ocidental foi a Regra de S&o Bento™, a qual
algumas Ordens Monasticas na Idade Média professavam, tais como a Ordem de
Séo Bento, Ordem de Cluny e Ordem de Cister.

Além da influéncia da vida apostélica, na Idade Media Central, sobretudo na
Itdlia, também havia uma religiosidade cristd que estava no estado intermediario
entre os clérigos e os leigos: eram o0s penitentes, fieis que renunciavam a vida
secular sem que aderissem a alguma Ordem religiosa. “Esses convertidos (ou
conversos) levavam uma existéncia ascética e consagravam-se a oracao e as obras
de beneficéncia.” (VAUCHEZ, 1994, p. 249). E nesse quadro que encontramos
Francisco de Assis, responsavel pela fundacdo de um grande movimento cristdo

ocidental, sobre o qual dedicaremos as proximas paginas.

1.3 As fundagdes do Franciscanismo: a Ordem dos Frades Menores

Falar em Clara de Assis é falar, ao mesmo tempo, sobre Francisco de Assis,
o responsavel pela fundacdo do Franciscanismo. Ha diversos trabalhos que tém
Francisco como objeto de pesquisa, seja ho campo da Teologia ou da Histéria. O
que se conhece sobre o frade, foi deixado por dois importantes biégrafos seus, que

também pertenciam & Ordem: Tomaz de Celano e Boaventura'®. Ambos fizeram

'3 Foi escrita por Bento de Ndrsia, por volta do ano 480. Ele dedicou sua existéncia & fundacéo de
comunidades religiosas, a educacao e ao aperfeicoamento da vida monastica. Sua regra abrange
maior numero de aspectos do estilo de vida monacal, como a hierarquia, virtudes monasticas, pratica
da oracdo, administracéo, disciplina, trabalho, peniténcia, alimentacdo dentre outros (SILVA, 2008).
4 Celano foi responsavel por escrever os documentos Vida I, Vida Il e Tratado dos Milagres. O
primeiro escrito mostra um Francisco mais humano, repleto de crises e limita¢des, e foi composto em
sua canonizacédo. A Vida ll, j& descreve Francisco como um santo admiravel, repleto de virtudes, e foi
resultado do Capitulo — a reuni&o dos religiosos da Ordem — de 1244. O ultimo documento foi escrito
para complementar estas biografias, feito a pedido do ministro geral da Ordem e composto entre
1250 e 1254. Boaventura escreveu a Legenda Maior, responsavel por uma versdo definitiva de
Francisco. H& outros documentos importantes que ndo foram escritos por nenhum de seus dois
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parte da primeira geracdo de intelectuais no movimento, momento constituido como
uma aparente necessidade diante da expanséo da Ordem (SILVEIRA, 1996).

Neste topico, busquei tracar uma breve biografia de Francisco de Assis,
destacando os aspectos mais importantes que vao influenciar todo um movimento
composto por homens e mulheres, como sua espiritualidade®™ e carisma®®. E
importante ressaltar que quando se fala de um santo, especialmente de Francisco —
cujos escritos sdo apenas alguns breves documentos®’ —, é sempre uma construcao
discursiva (SILVA, 2008).

Francisco fundou a Ordem Primeira, destinada exclusivamente aos homens,
que surgiu a partir dele e foi aprovada em 1209. Houve, também, a fundacdo de
outras duas Ordens Religiosas de inspiracao franciscana, durante 0 mesmo periodo:
a Ordem Segunda, ou de Santa Clara, que se iniciou em 18 de marco de 1212, com
a fuga de Clara. E a Ordem Terceira, destinada as pessoas que pretendem viver a
espiritualidade franciscana junto a familia, cuja aprovacdo ocorreu em 1221, sendo
atualmente chamada Ordem Franciscana Secular.

Francisco havia elaborado uma proposta de vida ascética e de pobreza para

si mesmo, baseado em um sentido literal dos Evangelhos, que, no entanto, atraiu a

bidgrafos oficiais, mas que também atestam sobre sua vida: A Legenda dos Trés Companheiros, foi
escrito pelos seus companheiros de primeira hora, Ledo, Rufino e Angelo; o Anénimo Perusino, um
texto andnimo relevante encontrado na biblioteca do convento de Perusa, que relata os primeiros
anos da Ordem. Além das biografias completas, h4 também algumas fontes episddicas como a
Legenda Perusina, O Espelho da Perfeicdo, Consideracfes sobre os Sacrossantos Estigmas (SILVA,
2008).
'* Vauchez (1995, p. 7) define o conceito da seguinte maneira: “[...] espiritualidade é um conceito
moderno, utilizado somente a partir do século XIX. Para a maioria dos autores, ele exprime a
dimenséo religiosa da vida interior e implica uma ciéncia da ascese, que conduz, pela mistica, a
instauracdo de relacdes pessoais com Deus. Quando essa experiéncia, depois de receber uma
formulagdo sistematica, passa de um mestre a seus discipulos, por meio de ensino ou de textos
sagrados, fala-se de correntes espirituais ou escolas de espiritualidade. Assim, distinguem-se
tradicionalmente as espiritualidades franciscana, inaciana etc.”.
® Nao pretendi fazer uma discussdo exaustiva do conceito, mas apenas defini-lo teoldgica e
sociologicamente. Weber (2000, p. 158-159) define o termo como “[..] uma qualidade pessoal
considerada extra cotidiana e em virtude da qual se atribuem a uma pessoa poderes ou qualidades
sobrenaturais, sobre-humanos ou, pelo menos, extra cotidianos especificos, ou entdo se a toma
como pessoa enviada por Deus, como exemplar e, portanto, como lider.”. Na teologia Catdlica,
segundo o Catecismo da Igreja Catélica, o carisma sdo dons do Espirito Santo conferidos a um
individuo através da fé.
7 Os documentos conservados de autoria do proprio Francisco datam a partir de 1221 e séo os
seguintes: Regra ndo-aprovada dos Frades Menores, Carta a um Ministro dos Frades Menores,
Regra Definitiva da Ordem dos Frades Menores, Forma de Vida para as Irmas de Santa Clara,
Testamento para as Irméds de Santa Clara, Admoesto e Exorto-vos, Carta aos Fieis, Carta ao Capitulo
dos Frades Menores, Carta a Todos os Clérigos, Carta a todos os Custordios dos Frades Menores,
Carta aos Governantes dos povos, Carta a Santo Antbnio, Carta a Frei Ledo, Elogio das Virtudes, O
Cantico do Sol, Oracdes de Louvor, O Oficio da Paixdo de Nosso Senhor, A vida dos Irmdos em
Eremitérios, Louvor de Deus, A saudagdo a M&e de Deus, Oragdo na Hora da Conversdo e
Testamento (ESSER; HARDICK, 1979).
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outros. E com o passar dos anos, ele foi se tornando uma figura conhecida e assim
permanece até os dias atuais, sendo sua memaria universalmente reconhecida, por
ser uma das mais perfeitas encarnacdes do ideal cristdo. Francisco arriscou tudo
para viver e provar 0 amor agape, isto €, o amor sacrificial de Deus. Andava na
contramdo do sistema secular e religioso e, mesmo assim, até hoje seu projeto de
vida ainda atrai discipulos. N&o foi um te6logo profissional, mas sim um homem de
fé mistica e atuante.

Francisco nasceu na cidade de Assis'®, na Italia, nos anos de 1181 ou 1182.
Foi filho de Pietro di Bernardone e Pica, sendo seu pai um comerciante bem-
sucedido. Soube-se que teve irméos e que sua mae tinha por ele um afeto especial.
Durante sua infancia e juventude, recebeu formacdo para dar continuidade ao
comércio de tecidos do pai, e a partir dos 14 anos comecgou a exercer a profissao.
(VAUCHEZ, 1994; THOMPSON, 2012).

Pelas suas origens familiares e sua profisséo, pertencia aos Popolo,
isto é, a um grupo social que, no quadro ainda feudal que
caracterizava Assis no fim do século Xll, estava submetido a
preponderéncia da nobreza e excluido do poder. Mas, como em
todas as cidades de Itdlia nessa época, a franja superior desse
Popolo — em particular os homens de negdcios e os proprietarios de
iméveis urbanos — tendia a aproximar-se da aristocracia pelo seu
género de vida. A fortuna de Pietro Bernardone permitia assim ao
seu filho viver a maneira dos nobres e fazer parte da juventude
dourada da cidade. Chefe de uma confraria de alegres estréinas,
tornara-se bem popular junto dos amigos ja que se achava sempre
disposto a pagar-lhes as coisas. (VAUCHEZ, 1994, p. 248)

O jovem aspirava ser cavalheiro, estimulado pelo contexto da Idade Média
Central e pelos conflitos que ocorriam em Assis no periodo de sua juventude. Assim,
aos vinte e dois anos e encorajado pelo pai, Francisco partiu para um combate, ja
gue nessa época as cidades da peninsula italiana guerreavam entre si buscando
supremacia politica. A derrota de Assis tornou Francisco e seus companheiros
prisioneiros de guerra sob condi¢cdes miseraveis, sendo libertos somente ao fim de

1203, quando Francisco apresentou-se gravemente debilitado e abatido por severos

'® De acordo com Thompson (2012), Assis, nesta época, tem uma populacdo estimada entre dois e
trés mil habitantes, e todos eles conheciam-se de vista, mas ndo pelo nome. Assis ficava a meio
caminho entre duas cidades maiores: Perugia e Foligno. A cidade tinha pouca importancia militar ou
econdmica.
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sintomas depressivos. Depois de sua recuperacdo fisica em 1205, ocorreu gradativa
mudanga em seu comportamento: desistiu da carreira militar, vendendo tudo o que o
remetia a guerras e doando o dinheiro para o padre responsavel por uma igreja em
ruinas, S&o Damidao (THOMPSON, 2012).

Francisco estava passando por um momento de transicdo. Passou a ser
intensamente diligente com as peniténcias pregadas naquela época: oracao,
autoflagelacéo e a oferta de esmolas, 0 que desconcertava cada vez mais seu pai e
afastava seu grupo de convivio social. Tentou ainda, buscar conforto em uma
peregrinagdo a Roma e no didlogo com o bispo Guido Il de Assis, sem, no entanto,
encontrar solugdes (VAUCHEZ, 1994).

Houve um dia marcante para o0 jovem, em que andava errante pelos
arredores de Assis e entrou na Igreja abandonada de Sdo Damido. Ao contemplar o
Crucifixo teve uma experiéncia religiosa com a Paixdo de Cristo’®. Esse momento
marcou sua identidade como penitente e 0 motivou a sair da casa paterna e assumir
residéncia na mesma Igreja em 1205%°. Sua mudanca para a igreja ndo foi nada
pacifica, apresentando forte resisténcia por parte de seu pai. Posteriormente, em
uma assembléia publica, Francisco renunciou sua heranca familiar e rompeu
relacbes com seu pai Pietro, atestando que dali em frente chamaria somente Deus
de pai®* (FRUGONI, 2011).

E possivel fazer, na histéria de Francisco, uma leitura a partir do chamado

religioso, em que o sujeito se afasta processualmente da vida secular, faz rupturas e

A Legenda dos Trés Companheiros tem uma oracdo que provavelmente reflete as palavras de
Francisco no momento da Contemplagdo do Crucifixo, proferidas entre choros e solugos: “O glorioso
Deus altissimo, ilumina as trevas do meu coracdo, concede-me uma Fé verdadeira, uma firme
Esperanca e um Amor perfeito. Mostra-me, Senhor, o reto sentido e conhecimento para cumprir a Tua
santa e verdadeira vontade.” (THOMPSON, 2012, p. 37).
° De acordo com Teles (s/d), a conversao de Francisco ocorreu de forma gradativa, ao longo de anos
e completando-se entre 1208 e 1209. O processo iniciou-se com as frustracbes dos sonhos que
alimentava desde a juventude de ser cavaleiro. E dois momentos marcaram sua conversdo: a voz
que o santo ouvira que lhe falava para que consertasse a igreja de Sao Damido que estava em
ruinas; e a leitura em voz alta do evangelho de Mateus (10.7-10), feita pelo padre na missa, que
falava sobre a pregacdo do Reino de Deus, a cura de doentes, o desapego e confianca na
providéncia divina. “Ao término da leitura Francisco soltou um grito e disse: “Eis o que quero, € isso
que procuro, isso que desejo fazer do fundo do coragdo.” (TELES, 2006, p. 63).
20 bispo de Assis, Guido, serviu de mediador entre Francisco e Pietro, seu pai, e aconselhou o
jovem que renunciasse a quaisquer recursos da familia e dependesse exclusivamente de Deus, com
0 que ele concordou. “Depois [...], Francisco retirou-se para uma divisdo adjacente, despiu as belas
roupas tipicas da posi¢éo da familia e ficou apenas com a camisa de cilicio de penitente que usava
por baixo. Regressou e depositou as vestes anteriores aos pés do pai. Dirigiu-se entdo aos presentes
e declarou: “Até agora, chamei pai a Pietro di Bernardone. Mas, como me dispus a servir a Deus,
devolvo-lhe o dinheiro que tanto o perturbou e também toda a roupa que lhe pertence, passando, a
partir de agora, a dizer: “Pai Nosso, que estais no Céu”, em vez de: “Meu pai, Pietro di Bernardone™.”
(THOMPSON, 2012, p. 41).
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cria novos valores que norteardo sua nova visdo de mundo. Sua experiéncia
religiosa fez com que ele se afastasse, definitivamente, do mundo profano (ELIADE,
1999).

Francisco rompia, discreta mas profundamente, o lagco estreito que
existia entdo entre o estado religioso e a condicdo senhorial. Os
monges do seu tempo, mesmo aqueles que, como os cistercienses, se
mostravam preocupados em fugir do mundo, eram grandes
proprietdrios de terras e 0s mosteiros constituiam verdadeiras
senhorias coletivas, que geriam, defendiam e procuravam aumentar
um patriménio muitas vezes consideravel, ao mesmo tempo em que
exploravam homens. No espirito dos leigos e principalmente dos
camponeses, eles pertenciam ao mundo aristocratico, embora se
encontrassem entre eles individuos de grande santidade, que
praticavam a pobreza em espirito. Ao contrario, a vida dos Irmaos
Menores, tal como Francisco e seus companheiros a descreveram no
texto normativo de 1221, impropriamente designado sob o nome de
"Primeira Regra" (I Reg.), se caracteriza pela recusa de toda forma de
apropriacdo, ja que esta implicava, a seu ver, uma recusa de
compartilhar e expunha o homem a tentagédo da avareza e da violéncia.
O Pobre de Assis execrava particularmente o dinheiro, no qual via a
raiz das discérdias e do 6dio. Além disso, os Irmaos Menores queriam
situar-se em pé de igualdade com os mais deserdados, a imagem do
Cristo "que néo tinha onde repousar a cabeca" (Mt. 8, 20) . Assim, eles
ndo deviam reter nem reservas nem provisdes, subtraindo-se tanto
guanto possivel ao mundo da compra e da venda. Para obter o
indispensavel a vida, confiavam na Providéncia e trabalhavam com as
proprias maos. O recurso a mendicancia s6 era considerado, nas
origens da ordem, como um complemento.

Outra experiéncia que também se destaca na histéria de Francisco diz
respeito a sua nova visdo estética. Em meio a frustracdo e davidas se teria
discernido corretamente a vontade de Deus, deparou-se com um grupo de leprosos.
Outrora Francisco sentia repulsa por todas as deformidades fisicas e doencas, no
entanto, ao encontra-los, o jovem sentiu-se especialmente comovido: compadecido,
e se colocou a servigo deles. Segundo Thompson (2012), o que antes Ihe causava

repulséo, agora era motivo de sua paz de espirito e trazia alegria®.

2 Boff (1999, p. 93) aponta que o principal momento da conversdo de Francisco foi quando

compreendeu o sofrimento humano e a dor no corpo dos pobres. “O amor de Francisco para com os
pobres, a prontiddo em ajuda-los, o querer ser como eles e estar entre eles, tem sua origem, de uma
parte, da sua generosidade esponténea e criativa sem limites, mas também da constatacdo da
piedade que nasce nele por causa da realidade dos pobres, homens e mulheres & margem da
sociedade, de multiddo recusada pelos outros, exatamente no mesmo plano e na mesma condi¢éo
dos leprosos. [...] A opcdo de Francisco € pela solidariedade fraterna aos pobres [...] O pobre e o
Cristo pobre constituem para ele uma Unica paixao. [...] Cristo, mais que um Messias dos pobres, ele
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Passou a pedir esmolas nas ruas de Assis, pregar o Evangelho de Jesus,
cuidar de leprosos e reconstruir a Igreja de S&do Damido — que se tornou, para ele,
um lugar sagrado, portador da divindade e ausente de caos. Outros jovens também
foram despertados e atraidos pela forma de vida de Francisco, sendo que o imitaram
nas renuncias e a ele iam se agregando, formando uma pequena fraternidade.
Instalaram-se na regido da Porciuncula, onde habitaram na capela de Santa Maria
dos Anjos, restaurada pelo pequeno grupo de penitentes (THOMPSON, 2012). Esta
pequena comunidade masculina vivia entre os marginalizados, dedicada aos
cuidados com doentes, trabalhando em troco de comida e abrigo e anunciando a
salvacdo do Cristo®.

De acordo com os estudos de Turner (1974), Francisco formou uma
pequena communitas, isto é, um grupo de homens unidos pela motivacdo de uma
religiosidade ainda nao definida, isto &, liminar. O autor compreende 0s sujeitos
liminares como situados temporariamente fora da estrutura social, concebendo uma
antiestrutura, ou seja, uma comunidade de individuos que compartiiham a mesma

condicdo liminar, a communitas. E possivel perceber que, nessa fase do grupo

mesmo é um verdadeiro pobre. Nao se pode separar a pobreza da pessoa e da obra salvifica de
Cristo.”.
% 0O sucesso da mensagem franciscana na ltalia ocorreu por Francisco tornar acessivel o linguajar
religioso — o latim na época —, adaptando-o & linguagem comum. A influéncia das obras literarias, de
cangdes e poemas, marcou o jovem antes de sua conversao €, mesmo depois que deixou o “século”,
“[...] Francisco estava mais proximo do mundo dos cavaleiros da Tavola Redonda e dos trovadores do
que dos juristas de Bolonha ou da escolastica parisiense.” (VAUCHEZ, 1995, p. 131). Quando ele e
seus primeiros discipulos comecaram a pregar, era evidente que sua linguagem néo estava préxima
ao género de eloquéncia religioso vigente na época. “O Pobre de Assis atravessava assim o fosso
que separava a cultura profana da cultura eclesiastica. Ele préprio falava, evidentemente, a lingua do
povo, mas o conhecimento aprofundado que adquiriu da Biblia depois de sua conversao permitiu-lhe
recorrer, no caso dos textos escritos, ao latim que ele usava como uma lingua viva, mesmo
cometendo alguns barbarismos. Com isso, ele suavizou a rigidez da lingua sacra, fazendo dela um
instrumento de comunicagéo. Mas, por outro lado, enriqueceu a lingua vulgar; empregando-a em um
campo que até entdo lhe era mais ou menos estranho: o da expressdo do sentimento religioso.”
(VAUCHEZ, 1995, p. 131). Teles (2006, p. 66) completa: “Derivando-se desta maneira radical de
entender os evangelhos, surgiu a condi¢@o ascética individual e comunal que, aos olhos de Francisco
de Assis, tornava o Cristo significante, relevante e presente em sua vida. Riquezas de boas obras e
generosidade somadas a simplicidade de comunicacao teolégica, também tornaria Cristo relevante e
presente na vida das pessoas humildes, pois muitas delas ndo tinham condi¢es intelectuais para
suportar reflexdes teoldgicas mais aprofundadas. Dai a necessidade da pregacdo simples de
Francisco. Apenas sermdes expositivos ja ndo podiam satisfazer o povo, que pouco legitimava a
condicdo dos sacerdotes, ora dependentes e presos as ordens superiores, ora amedrontados de
contrairem impurezas ou pecados cerimoniais. O que realmente 0 povo notava é que em diversas
situagBes - nem todas - o0 modo de viver eclesiastico se tornava uma maneira confortavel de garantir
status social e politico, bem como a estabilidade financeira. Isto porque, tais pessoas entendiam o
sacerddcio como vocacgdo espiritual e pastoral, ndo como uma profissao intelectual (ainda que esta
Gltima seja uma perspectiva muito em voga nos dias atuais). Por sua vez, a Igreja, conquanto
patrocinadora de mentes brilhantes como a de Toméas de Aquino, e muitissimos outros, contudo nao
satisfazia plenamente as necessidades espirituais do laicato.”.
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franciscano, ndo havia ainda a institucionalizagédo da religiosidade. Sabe-se que
eram catélicos, porém, ndo se adaptavam uma Ordem Religiosa, o que ocorreu sé
alguns anos mais tarde®*.

Francisco inovou em suas ideias e no estilo de vida, transformando o
seguimento a Cristo em imitacdo de Cristo, no sentido mais literal que possa
assumir. A partir de sua experiéncia religiosa, compreendeu que a pobreza era o
elemento fundamental para a vivéncia da fé, porque no contrario habitavam todos os
males. A pobreza franciscana € compreendida como a renuncia a qualquer
propriedade, por menor que seja: “Viver segundo o Evangelho [uma férmula
franciscana] era recusar toda a seguranca e entrega-se a providéncia no que se
referia a subsisténcia, ao alojamento e a todas as outras necessidades.” (VAUCHEZ,
1994, p. 256). Outro elemento presente na mensagem de S. Francisco € a
compaixao pelos marginalizados, enxergando Cristo no rosto dos desafortunados:
doentes, miseraveis, salteadores, prostitutas e quaisquer outras categorias que
sofriam o desprezo social.

Além disso, Francisco também pregava a veneracao a natureza.

A religido cristd, ao dessacralizar a natureza, ndo mais vista como
um conjunto de divindades, traz em si certa atitude racionalista. A
regularidade dos fendmenos naturais (estagfes, cheias/vazantes,
dia/noite, ciclos de gestacéo etc.) faz deles janelas de acesso ao
divino. O homem, feito a imagem e semelhanca de Deus, identifica-
se com a hatureza, também ela imagem do Criador. Dai porque S&o
Francisco dizia ser irmdo dos animais, das plantas, dos astros. O
texto biblico, ao falar que a realidade invisivel de Deus “tornou-se
inteligivel, desde a criagdo do mundo, através das criaturas”
(Romanos 1,20), permite o exercicio da razao filoséfica como uma
revelag&o natural da Divindade. (FRANCO JUNIOR, 2001, p. 228)

Eliade (1999) aponta que o0 sujeito religioso vé, na natureza, a presenca do
sagrado. Elementos naturais como a agua, a terra, os astros, o fogo, animais e
tantos outros, tornam-se sinais da manifestacdo divina. Francisco cultivava uma
relacdo muito intima com a natureza, cujos elementos eram chamados por ele de
irmaos(as): irma terra, irmao sol, irméa agua, irmao passaro etc.

O jovem desejava a regeneracao da Igreja, mas nao pretendia instituir uma

Ordem Religiosa, ter algum cargo hierarquico religioso ou ser um pregador, pois nédo

4 Nao foi minha intencdo aprofundar-me no debate das communitas em relacéo a Francisco. Sugiro,
para uma leitura mais completa do assunto, a obra O Processo Ritual (1974), de Victor Tuner.
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queria reproduzir os mesmos erros do Clero. No entanto, esta intencdo do pobre de
Assis poderia facilmente transformar-se em heresia. Em uma audiéncia com o papa
Inocéncio I, conseguiu demonstrar fidelidade absoluta & Igreja e ao Cristianismo? e
posteriormente em 1210, foi autorizado verbalmente a criar uma Ordem Religiosa,
chamada Ordem dos Irm&os Menores de Assis. Dessa forma, o movimento
franciscano foi mantido sob controle da Igreja, deixando de representar perigo a
instituicdo e, impedindo, assim, a instauracdo de uma nova heresia (MACEDO,
1996).

Pode-se compreender que Francisco buscava o que Bastide (2006)
denominou de sagrado selvagem (BASTIDE, 2006), que, em seu caso, correspondia
ao Jesus primitivo, o qual pode estd associado ao fervor do sagrado. A busca pelo
cristianismo primitivo em Francisco também estar relacionada as criticas que o
mistico teceu a Igreja Medieval, no intuito de conduzi-la ao despojamento e
simplicidade. Os tracos eremiticos e a fuga a institucionalizacdo apontam o zelo
franciscano pela conservacéo do sagrado selvagem.

Esse comportamento do rapaz chamou a atencdo de uma jovem, Chiara
D’Offreducci, que na época estava noiva de um homem com o qual ndo queria se
casar. Ela quis conhecer pessoalmente Francisco, e 0s jovens passaram, entao, a
se encontrar. Clara confessava a ele o desejo que tinha de imitd-lo em suas
escolhas e radicalidade (SILVA, 2008).

Em seus encontros, passaram a planejar a fuga de Clara para que, junto a
Francisco, servissem exclusivamente a Deus. Foi entdo que na noite de 18 de margo
de 1212, a jovem renunciou os projetos familiares e abandonou a casa paterna as
escondidas, encontrando-se com Francisco e outros recém-convertidos em S&o
Damido. Ao ser recebida pelos penitentes, eles cortaram-lhe o cabelo e deram-lhe
uma tunica grosseira, simbolizando sua consagracdo. No entanto, Francisco nao
permitiu que Clara tomasse a mesma forma de vida que os homens: enquanto eles
viviam como viajantes a anunciar o Evangelho, ela e suas futuras discipulas
deveriam viver enclausuradas, observando como o0s irmaos, a austera pobreza
(SOBREIRO, 2005).

Assim, a Igreja de Sdo Damiéo foi instituida como o primeiro mosteiro para

mulheres que quisessem imitar a jovem Clara, onde passariam a morar e trabalhar

?® Para apresentar-se ao papa, Francisco escreveu um pequeno texto com alguns versiculos dos
Evangelhos, mas, infelizmente, o escrito ndo foi conservado (VAUCHEZ, 1994).
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comunitariamente em clausura, dedicadas a uma vida consagrada de pobreza e
privagcdes. A Ordem de Santa Clara (OSC) passou, entdo, a ser o ramo feminino do
movimento inspirado por Francisco® (SILVA, 2008).

Entre 1217 e 1220, S. Francisco elegeu alguns lideres e organizou missoes,
viajando para outros paises da Europa, Africa e Oriente Médio. Em 1220%’ voltou a
Assis, chamado pelas tensdes que ocorreram em sua auséncia®®. Nessa época,
estima-se que haviam por volta de oitocentos franciscanos. (VAUCHEZ, 1994).

Chegou doente, com uma variedade de infeccdes e provavelmente com
maléria, doenga que se agravou até sua morte. Mas o que mais lhe incomodara era
outra situagdo: “Nao conseguia fugir ao seu papel de lider e professor do
movimento, e isto significava que teria de fazer julgamentos sobre erros e efetuar
correcbes, algo que era absolutamente contrario a sua natureza e a sua
espiritualidade.” (THOMPSON, 2012, p. 135-136).

Buscando livrar-se deste fardo, pediu a Santa Sé a nomeac¢do de um cardeal
protetor, e este foi Hugolino, o futuro papa Gregorio IX. O cardeal dividia a
responsabilidade da lideranca com Francisco, mas isto ainda o inquietava e foi o
motivo da grande crise de S. Francisco, de forma que posteriormente veio a pedir 0
afastamento da Ordem, nomeando Pedro de Cattaneo como substituto e depois da
morte deste, foi nomeado Elias de Assis (THOMPSON, 2012). A Ordem estava
passando por uma crise e divisao internas devido ao afastamento de Francisco, a
nomeacdo do cardeal — que ndo agradou a todos — e as novas regras que foram

instituidas.

A ordem estava maior e era ja internacional; muitos irmaos nunca
chegariam a conhecer o fundador pessoalmente. Além disso, a
lideranca precisava de algo mais abstrato e pratico como guia de
disciplina e comportamento. A decisdo de se afastar da lideranca

%% A biografia completa de Clara sera descrita no préximo tépico deste capitulo.

" Segundo Thompson (2012), nesta data Francisco j4 se tornara uma celebridade, sendo
considerado popularmente como “santo” e “milagreiro”. Por onde passava, aglutinava multidées nao
somente de pessoas comuns, mas também de clérigos para assistir as suas pregagoes.

*% “Na sua auséncia, os vigarios Gregério e Mateus instituiram o que hoje em dia seriam alteragdes
triviais na disciplina de peniténcia. Seguindo a disciplina geral da Igreja, na altura em voga, os irmaos
abstinham-se de comer carne a sexta-feira, dia de jejum catdlico. A isso, Francisco acrescentara a
abstinéncia ao sabado, que também era um dia tradicional de peniténcia na Igreja Latina. Nos outros
dias poderiam consumir carne. Os vigarios decidiram que nos dias que nao fossem de jejum, a
comunidade deveria comer apenas a carne que lhe fosse oferecida espontaneamente como esmola,
e também que nao iriam comer carne, mesmo a das esmolas, a segunda-feira. Além disso, as quartas
e as sextas-feiras teriam agora de se abster do consumo de laticinios, além da carne, a menos que
Ihes fossem ofertados de livre vontade.” (THOMPSON, 2012, p. 133).
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criou novas tensdes e dilemas espirituais a Francisco. Isso marcava
o inicio das fases recorrentes de tentacdo e sofrimento espiritual que
caracterizavam seus Ultimos anos. Francisco atribuiu este horrivel
periodo a ataques diabdlicos, até mesmo obsessdo. Por vezes, 0s
atagues eram fisicos, deixando Francisco exausto. Outras vezes
eram internos e assemelhavam-se a uma crise de fé. [...] Por mais
gue Francisco reconhecesse a sua desadequacdo como lider
administrativo de uma gigantesca ordem internacional, n&o
conseguia abandonar a necessidade de ser um exemplo de vida para
os irmaos “que Deus |Ihe dera”. (THOMPSON, 2012, p. 152)

ApoOs sua chegada em 1220, deu inicio a escrita de uma regra que,
entretanto, ndo alcancou unanimidade entre os membros da Ordem nem obteve
aprovacao papal. No ano de 1223, um novo texto foi apresentado, com um aspecto
mais juridico, o qual foi oficialmente promulgado (VAUCHEZ, 1994).

O movimento Franciscano surgiu e se institucionalizou durante o periodo de
ascensdo da ldade Média Central — e ndo somente a OFM, mas também o
movimento de vida apostdlica e, posteriormente, a Ordem de Santa Clara. E valido
lembrar, nesse sentido, de Durkheim (2003), que afirmou sobre a ascensao da
religido nos momentos de efervescéncia social. Constituiu-se, em meio ao contexto
ja explanado, como uma religiosidade do possivel, lidando com o sagrado a partir do
qgue lhe era oferecido naquela época, em termos fisicos, psiquicos e sécio-culturais.
Também é importante apontar que apos a institucionalizacdo da Ordem, houve uma
diminuicdo no fervor mistico e uma administracdo da experiéncia religiosa
franciscana de maneira mais rigida e objetiva, como aponta novamente Durkheim
(2003), ao falar sobre a gestao da experiéncia do sagrado.

De acordo com Eliade (1999) é possivel perceber o nivel de dominagédo do
sagrado em uma religido ao verificar-se a producdo de documentos escritos. No
caso Franciscano, a redacdo da Regra e a posterior intelectualizacdo do grupo
apontam para a institucionalizacdo, dindmica contraria a proposta inicial do
fundador.

Assim, o texto que rege a OFM, a Regra Franciscana (RF), foi composto por
doze capitulos, que contemplam questdes fundamentais da Ordem Franciscana,
como a pobreza, a posse de bens, o trabalho, a hierarquia, a relagdo com as casas
femininas e com a Igreja. O voto de pobreza é o ponto mais prezado por Francisco,

condenando a posse de bens e o dinheiro.
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De acordo com a leitura franciscana, a pobreza evangélica é a
dimensao espiritual do amor sacrificial, que serve mais que € servido,
gue no caso especifico das riquezas, ndo atribui a vantagem
econdmica razao maior do que a responsabilidade com os excluidos.
(TELES, 2006, p. 62)

Além da pobreza, outra inovacdo de Francisco foi sua abordagem sobre a
hierarquia: havia a valorizacdo da vida fraterna e solidaria ao invés do
empoderamento de uma sé pessoa, o abade. N&o se trata da exclusédo da figura do
lider, mas da transformacao da verticalidade das relacdes na vida religiosa. Nota-se
gue Clara também desenvolvera essas mesmas novidades, adaptadas ao ser
feminino, as quais serdo trabalhadas no préximo tépico deste capitulo.

No final de sua vida, entre 1224 e 1226%°, periodo marcado pelo
agravamento de sua doenca, 0 santo teve os estigmas da Paixdo de Cristo gravados
em seu corpo. “[...] os estigmas foram o culminar da vida de Francisco desde a sua
conversao: uma procura de conformidade total a Cristo.” (THOMPSON, 2012, p.
215). Entretanto, em 1226, aos 44 anos, Francisco faleceu. Dois anos apds sua
morte foi canonizado, em 16 de julho de 1228 (THOMPSON, 2012).

Ap6s o falecimento de Francisco, uma bula papal foi criada, em 1230%
permitindo aos frades a posse de bens para suprirem suas necessidades materiais,
ferindo o principal elemento da espiritualidade franciscana. A instituicdo da bula deu
inicio a uma crise no movimento, gerando uma divisdo no seio da Ordem entre

espirituais e beguinos®. E com o tempo, outras divisées foram surgindo, criando e

* Durante este periodo, o frade escreveu uma série de textos, como o famoso Cantico do Irm&o Sol e
0s escritos para as irmas Clarissas. Também, antes de sua morte, solicitou que escrevessem seu
Testamento, o qual foi ditado por ele.

% Nesta época, a Ordem somava um nimero estimado de 3 mil frades, de acordo com Vauchez
51994)

' “Uma parte dos frades menores insistiu em preservar o ideal franciscano original e sua opgao pela
pobreza. Esse grupo, conhecido como espirituais, revoltando-se contra a decisdo do papa, comecou
a afastar-se das orientagfes iniciais. Considerando a pobreza condi¢cdo essencial para alcancar a
perfeicdo espiritual, chegaram a propor mudan¢as na organizacdo temporal da Igreja, sendo
condenados como hereges no inicio do século XIV.

[...] Os beguinos surgiram em torno de 1220. Chamados de “santos pedintes”, viviam perambulando
pelas cidades, ou entdo em casas de pobreza. Vestiam tUnicas rasgadas e capuzes remendados,
liam juntos os textos da Biblia, pregavam o Evangelhos sem ter autorizacdo eclesiastica;
mendigavam de porta em porta, pois sustentavam que Cristo e 0s apostolos ndo possuiam nada, e
que S&do Francisco interpretara corretamente a pobreza evangélica de Cristo.” (MACEDO, 1996, p.
61).
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extinguindo grupos franciscanos por privilegiarem diferentes aspectos da Regra
Franciscana (MACEDO, 1996; PONTES FILHO, 2006).

Ao longo dos anos, a Ordem dos Frades Menores teve novas fundacfes na
Europa e nas Américas, chegando ao Brasil em 1500, com expedi¢cdes missionarias.
Atualmente, o movimento franciscano do ramo masculino esta dividido em trés
ramos: Ordem dos Frades Menores ou observantes (O.F.M.), Ordem dos Frades
Menores Conventuais (O.F.M.conv) e Ordem dos Frades Menores Capuchinhos
(O.F.M.cap). As Ordens somam um numero 13632 frades com presenca mundial em

120 paises*.

1.4 Uma mulher franciscana: Clara de Assis e sua Ordem Religiosa

Falar em Clara de Assis é remeter-se a um periodo patriarcal da Historia,
mas que, por outro lado, tinha grande participacdo de mulheres em movimentos
religiosos. Por isso, ao reconstruir a imagem e as narrativas que cercam a santa,
fez-se importante a problematizacdo de algumas questdes como a relacéo de Clara
com a Igreja e com Francisco, a clausura, sua forma de vida, dentre outras coisas
sobre as quais refletiremos neste tépico. Além disso, destacam-se 0s seguintes

pontos:

Catherine M. Mooney ressalta que os anos de 1993/1994, quando foi
celebrado [0 oitavo] centendrio do nascimento de Clara, viram
crescer o interesse pela santa e por seus escritos (MOONEY, 1999,
p. 52). O mesmo é dito por Anton Rotzetter, ressaltando ainda a
necessidade de que se estudem 0s escritos e a propria figura de
Clara, assim como suas contribuicbes para o movimento franciscano
(ROTZETTER, 1994, p. 11). Por conta disso, talvez, boa parte dos
trabalhos sobre as franciscanas ainda privilegiam, dentro do corpus
disponivel, a producdo masculina. Assim sendo, o0s estudos
especificamente clarianos s@o recentes (MOONEY, 1999, p. 52).
(SILVA, 2008, p. 203)*

s Informacdes retiradas do site oficial dos  franciscanos. Disponivel em

http://www.franciscanos.org.br/?p=84567, visita em 10 dez. 2015.
% Aguiar (2012) complementa esta ideia dizendo que o Il Concilio Vaticano propds que as Ordens
religiosas se voltassem para suas origens e carisma dos seus respectivos fundadores, estimulando,
desta maneira, os estudos das fontes clarianas. Assim, poucos anos apés o Concilio, apontam
estudos que mostram Clara sob outros angulos, sendo mais importante do que se imaginava e com
uma maior autonomia em relagdo as demais mulheres da época, pois tinha acesso as Sagradas
Escrituras e a textos juridicos, sabia ler e gozava de certa independéncia do papado.
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Clara foi uma das poucas mulheres da Ildade Média cujos escritos foram
conservados, muito embora estes sejam poucos: quatro cartas de Clara para Inés de
Praga, uma carta para Ermentrudes de Bruges, o Testamento, a Béncéo e a Forma
de Vida. Sdo documentos que relatam sobre os primeiros anos da Ordem, falam
sobre a propria autora e fomentam a reflexdo sobre a autoridade das mulheres na
Igreja do século XIll. A Forma de Vida recebe destaque, pois foi o primeiro
documento religioso de producdo feminina aprovado pelo papa da época, Inocéncio
IV, em 09 de agosto de 1253 — dois dias antes da morte da santa. Além disso, temos
outros documentos importantes, mas que nao sdo de sua autoria, como a Legenda
de Santa Clara®* e seu Processo de Canonizacao.

Para refletir sobre a Ordem de Santa Clara como um sistema religioso,
muitas vezes foi necessario perpassar a questdo de género, apesar dessa discussao
nao ser meu objetivo. Mas para a compreensdo da OSC de forma contextualizada,
sobretudo suas fundacgdes, foi necessario observar a condi¢do feminina religiosa na
Idade Média.

A Ordem fundada por Clara de Assis fez parte de um momento da histéria
das mulheres no cenério social e religioso. A participacdo feminina sempre foi
intensa no Cristianismo, desde suas fundagfes, muito embora sua presenca fosse
ocultada ou marginalizada. No catolicismo, principalmente a partir do século V com a
patriarcalizacdo da Igreja, as mulheres passaram a adotar 0 ascetismo como uma
forma de resisténcia, vivido comunitaria ou individualmente. Entre esse periodo e a
Alta Idade Média, assistimos a uma efervescéncia de movimentos religiosos
catélicos®. Ja no século XIll houve uma tentativa por parte do papado de disciplinar
a vida religiosa feminina, instituindo uma clausura mais rigida aquelas que ja
optavam pela reclusao, proibindo a pregacao de mulheres e ndo permitindo que elas
ministrassem sacramentos, pela influéncia do IV Concilio de Latr&o>® (SILVA, 2008;
SILVA, 2011).

% O autor da Legenda foi Tomaz de Celano, o mesmo escritor das biografias Vida | e Vida Il de
Francisco de Assis.
% Segundo Brunelli (2003), uma multiddo de mulheres estava a se reunir fora dos mosteiros, em
busca de viver a experiéncia das comunidades cristds primitivas. O movimento das Beguinas
destaca-se: era feito por mulheres religiosas que assumiam um propésito de vida, sem ter uma regra
determinada. Formavam comunidades e dedicavam-se a oracdo, a obras de assisténcia e aos
trabalhos manuais.Sua forma de pensar e expressar a fé cristd contrastava com a mentalidade
miségina difundida na época, sendo elas alvos de desconfianca.
% “O IV Concilio de Latrao foi o maior de todos os concilios ecuménicos medievais, tendo sido
convocado pelo papa Inocéncio Il em 1213 e concluido em 1215. Seus 70 canones definiram ndo so
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O controle social exercido sobre as mulheres nesse universo religioso tem
como objetivo perpetuar o padrédo de dominagcdo masculina, que atua para controlar
o comportamento feminino segundo uma determinada leitura de valores cristaos.
Bourdieu (2007) apontou que a religido tem o papel de justificar a existéncia numa
posicdo social determinada, legitimando tanto a posicdo das classes dominantes,
consagrando sua distincdo, quanto a posi¢cdo das classes dominadas, ao introjetar
nestas o ethos da resignacéo e da rentincia®’.

Dentro desse contexto de dominacdo masculina nasceu Chiara d’Offreducci
na cidade italiana de Assis, no ano de 1194. Tinha nobre linhagem, sendo seu pai,
Favarone, um militar vindo de familia de cavaleiros, e sua mae, Hortolana, tinha
origens aristocraticas. Provavelmente sua familia ndo pertencia a alta nobreza, mas
era detentora de poder e era, também, uma das maiores familias da cidade. Tinha
ainda duas irmas: Catarina (Inés) e Beatriz. A educacéo que receberam por parte da
mae tem dupla referéncia: a literatura hagiografica e a cultura cortés-cavalheiresca.
Além disso, nenhuma das trés filhas estava recebendo formacdo para a vida
religiosa, mas para o casamento com jovens de linhagem nobre, conforme os
costumes da época. A familia Offreducci tinha o Catolicismo como orientacdo
religiosa (BARTOLI, 1998).

Quando Francisco comecgou sua aventura evangélica, Clara tinha doze
anos®®. A jovem, que tinha uma conduta cristd atuante, sentiu-se motivada pelo
comportamento de Francisco, que anunciava Cristo em uma vida de pobreza e

peniténcia®. Passaram dois anos encontrando-se, sendo sua amiga Bona de

a organizacgdo interna da Instituicdo, mas, também, a relagao entre clérigos e leigos, fieis e hereges,
condenou a simonia, cuidou da disciplina do clero e da forma de entrada nos mosteiros. O Concilio
também representou o ponto de inflexdo na politica de Inocéncio Ill, marcado pela tendéncia do
acolhimento das novas ordens religiosas, mas que foi derrotado no Concilio pelos conservadores que
impuseram sérias restricdes ao seu projeto.” (SILVA, 2008, p. 84).
%" Bourdieu (2007) explicou que a constituicdo do campo religioso é resultado da monopolizacdo da
gestdo dos bens de salvacdo por um grupo de especialistas religiosos, acompanhada pela
desapropriacédo dos bens religiosos dos excluidos deste corpo, isto é, os leigos — reproduzindo, dessa
forma, as estruturas sociais. Articula-se por meio da manipulagédo simbdlica das aspiracbes — que
ajusta esperancas a oportunidades objetivas — e pela inculcagcdo de um habitus religioso cuja
estrutura € uma reproducao das relagcdes econdmicas e sociais.
%8 Pouco se sabe sobre a juventude de Clara. As fontes apontam que sua adolescéncia foi vivida de
forma comum a época e a camada social em que vivia. Até mesmo em sua Legenda nao se fala
muito sobre o periodo anterior a sua conversao, pois nao lhe agradava que a vida secular ficasse
registrada nos escritos.
% A Legenda (LSC 5) assim descreve: “Quando ouvi falar do entdo famoso Francisco que, como
Homem Novo, renovava com novas virtudes o Caminho da Perfeicdo, tdo apagado no mundo, quis
logo vé-lo e ouvi-lo [...]".
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Guelfucio a responséavel por articular e acompanhar Clara nos encontros junto a
Francisco (BRUNELLI, 2003).

Apesar de estar noiva na época — estratégia adotada por seus pais com
intuito de estabelecer aliancas entre familias —, Clara seguiu as sugestdes do pobre
de Assis e, seis anos ap0s a conversao dele, ela abandonou sua casa, vendeu seu
dote e distribuiu o dinheiro aos pobres. Foi recebida pelo grupo de mendicantes, em
um Domingo de Ramos de 1212, e passou por um pequeno ritual, simbolizando sua
consagracao: cortaram-lhe os cabelos e no lugar dos belos adornos e roupas,
recebeu uma tunica grosseira (BARTOLI, 1998).

E possivel notar em Clara a transformagdo do corpo profano em corpo
sagrado por meio de técnicas corporais utilizadas até os dias atuais. Mauss (1974)
aponta que tais técnicas sdo transmitidas, aprendidas e tém uma eficacia, porque
respondem a um efeito pratico. Ao mesmo tempo em que O COrpo expressa 0S
padrées sociais e culturais, cada nova representacdo sua pode ser ressignificada.
Dessa forma, pode-se notar a eficacia simbdlica do rito clariano: a mudanca de
status social pela iniciagio em uma religiosidade feminina inovadora. A
corporalidade constitui-se, assim, um dos mais importantes idiomas simbélicos que
permite a compreens&o do processo de construcdo de identidades religiosas*.

A decisao de Clara pela vida consagrada gerou conflitos familiares, os quais
comumente também ocorrerem na familia das religiosas que optam pela vocacgao

clariana atualmente, como observado em campo.

Quando a noticia lhes chegou aos ouvidos, os parentes ficaram de
coracao dilacerado, condenaram o acontecido e os propositos de
Clara e, querendo conseguir o0 impossivel, juntaram-se e dirigiram-se
ao local.

Usando da forca e da violéncia, conselhos dissuasoérios e promessas
vas, tentaram demové-la de situagdo tdo humilhante e tdo em
desacordo com sua condic&do e sem precedentes nas redondezas.
Clara, porém, agarrando-se as toalhas do altar e descobrindo a
cabeca tonsurada, reafirmou a sua vontade de ndo mais se deixar
arrancar do servico de Cristo.

E assim, apesar de contrariada durante muito tempo no Caminho do
Senhor e opondo-se aos parentes a sua opcdo de santidade, ndo
esmoreceu o0 animo nem diminuiu o fervor. Pelo contrario, entre
insultos e desprezos renovou a esperanga, até que 0s parentes
desanimaram dos seus intentos e a deixaram em paz. (LSC 9)

% Falaremos mais sobre esse aspecto no terceiro capitulo.
49



Entretanto, todos os esfor¢gos e ameacas para fazer com que a Clara retornasse
para casa foram em vao. Nao bastasse a saida da filha mais velha, a filha cacula,

Catarina, também se juntou & irma 16 dias depois*.

O comeco foi dificil. Meu pai ndo aceitou ndo. A gente até ficou sem
falar um bom tempo. Eu sabia que ele tava sofrendo, mas era por um
bem, que mais tarde ele ia entender que eu tava la porque Deus quis
assim, que isso ia ser uma béncédo pra todo mundo. Do mesmo jeito
gue foi pra nossa méae Clara, a familia toda foi abencoada. Teve
problema, mas depois tudo ficou bem. Deus justifica a gente e a
gente passa a ser testemunho pras pessoas. (Irm& Maria Paula,
professa solene)

Clara havia decidido viver em consagracao exclusiva a Deus na inspiracao
franciscana, no entanto, ela também dispunha de outras possibilidades para se
realizar como religiosa, como descreve Jesus (2013, p. 04):

Além das Ordens regulares estabelecidas e / ou nascentes, ela
poderia ter optado pelos movimentos laicos pauperistas, experiéncia
vidvel no préprio Movimento Franciscano. Observou-se nas suas
biografias que, desde o inicio de sua conversao, havia um
direcionamento para a vida contemplativa no monaquismo. Do ponto
de vista estrutural, as exigéncias monacais ndo eram muito
estranhas a uma fidalga medieval: recolhimento, discricdo, caridade,
ascese. Ademais, entre mosteiro e marido, a primeira opcao era
aguela que mais favorecia a autonomia das mulheres medievais.

De acordo com Silva (2008), a resisténcia ao casamento constituia um dos
importantes tracos da religiosidade feminina no século Xlll, mas esta atitude
independente desagradava as familias das mulheres, que reagiam de diferentes

maneiras.

Grundmann enfatiza que a rendncia da posicao social e da riqueza
nao se fazia geralmente por necessidade ou coacdo, mas por livre
escolha. Este é o caso de Clara, e, segundo Celano, a resisténcia da
familia poderia tanto se ligar & opcéo pela vida religiosa, quanto a
escolha ndo de uma Ordem tradicional, mas “[...] dessa baixeza,
indigna de sua linhagem e sem precedentes na regido.”. Tal questao
ndo pode ser esquecida, pois talvez a incompreensdo se ligue e
pobreza e, ndo a vida religiosa, especialmente quando levamos em

“ Quando recebeu sua irma, Clara havia se mudado de Sao Paulo das Abadessas para a Igreja de
Santo Angelo de Panzo e la ficaram por um tempo até se mudarem definitivamente para a Igreja
restaurada por Francisco, Sdo Damido.
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conta que a vida escolhida por Clara n&o oferecia a estabilidade e
distincdo que a profissao religiosa que uma casa de prestigio poderia
oferecer. (SILVA, 2008, p. 96)

Francisco, quando admitiu Clara como penitente, ndo havia pensado em um
grupo misto e, por isso, ndo encontrou para ela outra alternativa a ndo ser aquela
aprovada pela Igreja na época, a clausura. As reformas internas na Igreja impunham
0 enclasuramento as mulheres que optassem pela vocacéo eclesial e aquelas que
ndo se submetessem aos parametros da Santa Sé, eram consideradas
indisciplinadas, pecadoras ou hereges®*.

Entdo, Francisco conduziu Clara ao rico mosteiro de S&o Paulo das
Abadessas. Passado um tempo, Clara mudou-se para a Igreja reconstruida por
Francisco e seus discipulos, S&o Damido, onde foi instituido como o lugar para o
desenvolvimento do ramo feminino do franciscanismo®® (SILVA, 2008).

Mas a clausura ndo representava um problema ou uma preocupacgéo para
Clara, pois desde o inicio ela decidiu por enclausurar-se, segundo Bartoli (1998). E
nesse momento surgiu a idéia de iniciar uma comunidade nova, com caracteristicas

eremiticas.

A comunidade de Sao Damiao foi, desde o inicio, uma comunidade
eremitica, formada por mulheres que seguiam a letra o preceito
evangélico de “procurar em primeiro lugar o reino de Deus e sua
justica” e que queriam viver sua vida de oragédo no isolamento e na
separacdo do mundo. A clausura ndo foi instituida num segundo
momento; a comunidade de fato foi eremitica desde o comeco.
(BARTOLI, 1998, p. 101)

Sabe-se que Clara mantinha um estrito respeito pela pessoa de Francisco. E

com o crescimento de pesquisas sobre a fundadora nos dltimos trinta anos, novas

*2 “Leclerq afirma que o século Xlll é o século da clausura, com a vitéria da ideia de que a vida
monastica, pelo menos para as mulheres, deveria ser uma “prisdo”. Assim, nao foi surpresa que
algumas Ordens comecassem a acrescentar aos tradicionais votos de castidade, obediéncia e
pobreza, também, o voto de clausura para as mulheres.” (SILVA, 2008, p. 123).
3 Francisco recebeu uma profecia para restaurar a Igreja que estava em ruinas, pois la habitariam
mulheres que glorificariam a Deus: “Com efeito, 0 mesmo santo, logo depois de sua conversdo, sem
ter ainda irm&os ou companheiros, estava construindo a Igreja de Sdo Damiéo, em que foi visitado
plenamente pela gracga divina, e foi impelido a abandonar totalmente o mundo, numa grande alegria e
iluminacao do Espirito Santo, profetizou a nosso respeito aquilo que o Senhor veio a cumprir mais
tarde. Numa ocasido, subindo os muros da mencionada Igreja e dirigindo-se a uns pobres da
vizinhanca, disse-lhes em voz alta e em lingua francesa: “Vinde e ajudai-me na construcdo do
convento de Sado Damido, porque um dia hdo de morar aqui umas senhoras cuja fama e santa vida
glorificara o Pai Celeste.” (Testamento de Clara, 9-14).
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perspectivas sobre a relacdo de Clara e Francisco sdo abordadas. Clara devia
obediéncia ao seu “Pai espiritual” e se considerava sua “plantinha” (FVC 1, 3-4), mas
nem por isso foi uma simples reprodutora de suas ideias. O fato que se destaca é

gue a relacao dos dois fazia parte de um mesmo projeto.

Clara e suas irmas n&o foram simplesmente influenciadas por
Francisco, mas participaram, de maneira ativa, da gestacdo do
préprio movimento. Ndo h& davidas de que o movimento de
Francisco poderia ter existido sem Clara, mas certamente néo teria
sido o0 mesmo. A presenca das mulheres no movimento franciscano
ndo foi superficial ou um apéndice. Deixou marcas no coragdo
mesmo da proposta e na forma de concretiza-la.

Clara percebeu, mais do que Francisco, 0 quanto era importante
manter a ligacdo entre os dois grupos. Isto ndo s6 para somar for¢as
na realizacdo de um mesmo projeto, mas porque esta unido fazia
parte do proprio projeto.

O relacionamento entre os dois grupos ndo foi isento de dificuldades
e conflitos. A relacdo roméntica entre Clara e Francisco, contada por
muitos autores e presente no imaginario popular, € apenas parte da
verdade. Em geral ndo mostra que essa relagdo conseguiu ser forte
e duradoura porque foi construida passo a passo, enfrentando as
dificuldades proprias de todo relacionamento humano, e também
aquelas provenientes do contexto histérico-cultural, marcadamente
desfavoravel a uma relacao igualitaria entre homens e mulheres.

J& vimos como no inicio do movimento Clara e suas irmas tiveram
gue provar para Francisco que também as mulheres eram capazes
de viver a pobreza evangélica, a semelhanca dos Penitentes de
Assis. Tudo indica que o relacionamento foi bastante intenso nos
primeiros anos. As fontes apresentam varios relatos neste sentido:
Francisco e seus frades iam com frequéncia a S&o Damido;
Francisco pediu conselhos a Clara em decis6es importantes para ele
e para a Ordem; Clara atendia pessoas que Francisco |lhe enviava;
dois frades pediam esmolas para ajudar no sustento do mosteiro
(ProcC 1,15; 2,15; 6,15; 10,8; LegM 12,2). (BRUNELLI, 2003, p. 25)

Clara é apresentada, nesse contexto, como uma lideranca da religiosidade
feminina emergente, leitura que pode ser feita a partir do conceito de dominacéo
carismatica, apontado por Weber (2000). A ideia de carisma concebida pelo autor

consiste em

[...] uma qualidade pessoal considerada extracotidiana e em virtude
da qual se atribuem a uma pessoa poderes ou qualidades
sobrenaturais, sobre-humanos ou, pelo menos, extracotidianos
especificos, ou entdo se a toma como pessoa enviada por Deus,
como exemplar e, portanto, como lider (WEBER, 2000, p. 158, 159).
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O carisma, de acordo com o pensamento do socidlogo, seria um elemento
majoritariamente individual e qualitativamente singular. A dominagdo nos termos
carismaticos ocorreria ha medida em que os fiéis ou discipulos reconhecem o lider
carismatico a partir de suas atribuicbes divinas. Se ndo ha uma legitimacédo pelos
sujeitos, o lider fracassa, porém, se ocorre o reconhecimento da misséo, o lider os
domina. (WEBER, 2000)*.

Clara de Assis tornou-se uma lideranca no meio catolico de sua época. Suas
atribuicdes divinas legitimadas por suas discipulas e sua capacidade de gerir a
Ordem em crescimento deram o devido reconhecimento a sua missdo e
autenticaram sua dominac&o, em termos carismaticos, no universo feminino®.

Os conflitos enfrentados por Francisco com a eclesialidade catdlica da época
também ocorreram com Clara, a partir de 1215, com o IV Concilio de Latrdo. O
Concilio proibia a criagdo de novas Ordens Religiosas e aquelas que ja existissem
deveriam utilizar alguma Regra Canobnica ja estabelecida. Este intento de
uniformizacdo das Ordens ndo agradou o grupo feminino de Sdo Damido, pois
tiveram que aderir & Regra de Sdo Bento (RSB), a qual ndo contemplava algumas
particularidades do franciscanismo®®. No intuito de resguardar um dos principais
principios de seu projeto, Clara solicitou o Privilégio da Pobreza ao papa Inocéncio
lll, em 1216, que garantia as irmas a recusa a posse de bens ou propriedades e
permitia que vivessem sem rendas, preservando, assim, a identidade das
damianitas. Inaugurou-se uma forma de pobreza nunca vista antes da historia da

Igreja. Silva (2008, p. 237) destaca que

“4 Bourdieu (2007), no entanto, criticou a concepgdo weberiana por seu aspecto subjetivista,

desconstruindo a idéia de que o carisma seja uma propriedade ligada a natureza individual, surgindo
aleatoriamente das capacidades do sujeito. Minha intengdo com essa discussdo néo foi investigar
exaustivamente o conceito de carisma, mas busquei destacar que, tanto em Weber (2000), quanto
em Bourdieu (2007) o carisma é entendido como dominacgdo, ideia que corrobora para a
compreensdao da lideranca de Clara de Assis.
% Os leigos aparecerem como desapropriados de carisma, desprovidos de qualquer capital religioso,
e compreender os fiéis como dominados e destituidos de carisma é simplificar a rela¢@o entre lider
carismatico e fiel. Segundo Bourdieu (2007), o carisma é performatizado em meio a energia
emocional advinda de uma interacdo coletiva, em o fiel participa ativamente.
“©A Regra Beneditina salienta a figura do abade/abadessa — o responséavel pela comunidade — como
a personificacdo da figura divina, sendo que, hierarquicamente falando, este ocuparia o vértice de
uma pirdmide, onde tudo prevé e determina. Mas o pensamento de Clara diverge desta concepcéo,
tornando as relacdes de poder mais horizontais: assim como entre os frades ha a fraternidade, entre
as damianitas tem-se a sororidade. A questdo da pobreza beneditina também estd4 associada a
obediéncia, o que se diferencia da pobreza franciscana. Na RSB, o monge n&o deve ter propriedades
porgue nem o seu préprio corpo lhe pertence, e infringir este principio € considerado uma perversao a
obediéncia ao responséavel.
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Brenda Bolton defende que a falta de uma Regra Franciscana e em
face da imposicdo da Regra Beneditina, o Privilégio da Pobreza teria
a imposicdo de uma Forma de Vida, pois adequaria a RB aos
costumes franciscanos. (BOLTON, 1940, p.149) O fato é que Clara
solicitou e recebeu de cada novo papa a confirmacao do privilégio e
resistiu a qualquer tentativa que pudesse desvia-la de sua misséao.
N&o ter propriedades era uma forma também de se desvencilhar da
ingeréncia de outros poderes, grandes doadores ou mantenedores,
como as familias poderosas ou as ordens masculinas.

Nesse intuito de caracterizar cada vez mais a comunidade clariana,
estabeleceu-se que deveriam professar uma Forma de Vida*’. Em 1219: receberam
a primeira Forma de Vida de Hugolino®®, que perdurou de 1219 a 1247. Em seguida,
a Forma de Vida de Inocéncio IV*, durante aproximadamente cinco anos e, por fim,
a Forma de Vida de Clara, aprovada em 1253 e inicialmente aplicada somente no
mosteiro de Sdo Damido (BERTO, 2015).

A Forma de Vida de Clara de Assis (FVC) comecou a ser escrita por volta de
1250, e sabe-se que em 1251 ja era vivida em Sdo Damido. Apesar da FVC ter suas
similitudes a Regra Franciscana, a primeira trata-se de uma espiritualidade original
gue inovou na Igreja medieval. A Forma de Vida Clariana ndo € uma coépia da Regra
Franciscana, mas é um documento particular que esta adequado as exigéncias
femininas e a vida contemplativa. Comparada as formas de vida anteriores, a FVC é
muito mais humana e flexivel, com menor rigidez juridica e com maior respeito a

pessoa das irmas. Sua énfase esteve sobre a pobreza, segundo a leitura que fez

*" “A forma de vida é mais do que um simples comentario, ela transcende isso e estabelece um
didlogo discursivo com a regra canbnica. Esta funciona como discurso fundador, mas pairando por
cima de outros discursos, que recorrem a ela, porém produzindo outro sentido e multiplos discursos.”
£SILVA, 2008, p. 268).

8 Hugolino de Segni tornou-se protetor dos frades menores e das damas de Sdo Damido declarado
por Hondrio Il em 1220. Interessou-se especialmente pelas comunidades de religiosas femininas,
que se tornavam cada vez mais numerosas e necessitavam de uma atenc¢do especial por parte da
Igreja. Dessa forma, em 1219, escreveu uma forma de vida que deveria ser professada
paralelamente a Regra de Sdo Bento (PEDROSO, 2004). A Forma de Vida de Hugolino (FVH) tem
algumas preocupacdes principais que a norteiam, como a clausura, 0 jejum e o siléncio. Nenhum
destes fazia parte das preocupacfes de Francisco, nem sequer sédo fortemente evidenciados na RB,
mas trata-se da sugestdo papal a vida religiosa feminina, como se apresentava no século XIll. A
clausura é apresentada como a maior virtude das religiosas e € minuciosamente trabalhada, de forma
gue se evite a0 maximo o conato com o mundo exterior. Os jejuns deveriam ser severos e o siléncio,
inviolavel e absoluto nos mosteiros (SILVA, 2008).

“0 papa Inocéncio IV escreveu a forma de vida em 1247 e trouxe como inovacdo a permissao para
professa-la com a Regra Franciscana. No entanto, recebeu forte influéncia beneditina, o que
confrontava a espiritualidade franciscana. A Forma de Vida de Inocéncio IV (FVI) instituiu algumas
novidades, como a aceita¢édo de propriedades, o uso do habito religioso e a introdu¢céo do periodo do
noviciado. Sua obrigatoriedade foi interrompida em 1250, pois foi pouco aceita ndo somente entre as
religiosas, mas também entre as proprias autoridades eclesiais (PEDROSO, 2004).
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dos ensinamentos de Francisco, buscando, assim, caracterizar os aspectos da vida
religiosa (PEDROSO, 2004; SILVA, 2008).

A Forma de Vida de Clara de Assis foi dividida em doze capitulos: o primeiro
capitulo corresponde a introducdo da Forma de Vida; o segundo fala sobre a
admisséo das irmds; o proximo capitulo descreve sobre o jejum, a oragdo da Liturgia
das Horas, a Confissdo e a Comunhao; no quarto capitulo ha um detalhamento das
assembleias e da vida comunitaria; o quinto diz sobre o siléncio e o uso do locutério;
0 proximo capitulo descreve sobre a vida de pobreza e a renuncia a qualquer
propriedade; o capitulo sete fala o sobre o trabalho no mosteiro; o oitavo capitulo
pontua outras questdes sobre a pobreza e detalha sobre o cuidado com as irméas
doentes; o proximo capitulo diz respeito ao procedimento das irmas que servem fora
do mosteiro e a peniténcia que deve ser aplicada as religiosas que pecarem; 0
capitulo dez especifica como a abadessa deve tratar e corrigir as irmas; o préximo
capitulo detalha as caracteristicas da clausura; e o ultimo, fala das fungbes do
visitador, do capeléo e do cardeal protetor.

N&o pretendi fazer uma analise exaustiva da FVC ou dos escritos clarianos,
mas sim refletir sobre os principais pontos de seus textos, esbo¢cando um perfil da
espiritualidade clariana. E importante compreender estes principais tragos clarianos,
pois serdo fundamentais para a posterior analise antropoldgica que sera feita nos
capitulos seguintes.

Os pontos privilegiados por Clara foram, como ela mesma dizia no inicio de
sua Forma de Vida: “Observar o santo Evangelho de nosso Senhor Jesus Cristo,
vivendo em obediéncia, sem nada de préprio e em castidade.” (FVC, 1,2), além das
inovacdes que serdo destacadas em seguida.

A primeira das novidades corresponde a valorizacédo da vida comunitaria que
repercute, inclusive, na admissédo de irmas no mosteiro, sendo que as novas irmas
s6 podem ser aceitas mediante o consentimento de todas (FVC, 2, 1).

A horizontalidade nas relagbes foi uma marca de Clara de Assis: as
hierarquias tornavam-se fluidas dentro do mosteiro, ao contrario do que estava
prescrito nas formas de vida papais. Clara representava a abadessa como sendo
“[...] serva de todas as irmas.” (FVC,10,5). Para Petroff (1994), o modelo de vida
religiosa proposto pela fundadora, e expresso em sua forma de vida, € uma espécie

de utopia, consistindo em um modelo de vida conventual o0 menos hierarquizado
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possivel e marcado por fortes lagcos de sororidade entre as religiosas (SILVA, 2008).
Na FVC, as religiosas regularmente relinem-se em assembleia para tomarem juntas
as decisdes necessarias, desde o ingresso de candidatas até o conselho da
abadessa, o0 que constitui também uma inovacao, pois a administracdo do mosteiro

passa a ser de dominio ndo somente da abadessa, mas das irmas em geral.

Pelo menos uma vez por semana, a abdessa tenha que convocar
sua irmas para um capitulo. Ai, tanto ela quanto as irmas devem
confessar humildemente suas faltas e negligéncias comuns e
publicas. E tratem ai, de acordo com todas as irmés, o que for
necessario para a utilidade e o bem do mosteiro, porque muitas
vezes 0 Senhor revela a menor o que € melhor.

[...] Para se conservar a unidade do amor muatuoe da paz, a eleicdo
das responsaveis para 0s cargos comunitarios seja feita com o
comum acordo de todas as irmds. Do mesmo modo sejam eleitas
pelo menos oito de entre as mogas mais idoneas, as quais a
abadessa deve sempre pedir conselho nos assuntos que dizem
respeito a nossa forma de vida. (FVC, 4, 15-18, 22-23)

A clausura, o jejum e o siléncio foram abrandados por Clara. A fundadora
permitiu um maior contato com o mundo exterior, notado, principalmente, nas

recomendacdes para as religiosas que servem fora do mosteiro.

As irm@s que prestam servigco fora do mosteiro, ndo permanegcam
demasiado tempo fora dele, a ndo ser que manifesta necessidade o
exija.

E devem andar com modéstia e falar pouco, de modo a edificar
guantos as véem.

Evitem firmemente ter familiaridade ou relacbes suspeitas com
alguém.

E ndo se fagam comadres de homens ou mulheres, para ndo dar
motivo a murmuragéo e dissabores.

N&o ousem trazer os rumores do mundo para dentro do mosteiro.

Do mesmo modo sejam firmemente proibidas de contar fora do
mosteiro qualquer coisa que se passe e ou diga dentro dele e possa
de algum modo ser causa de escandalo. (FVC, 9, 12-17)

Mas o tema da clausura néo foi citado com frequéncia em sua Forma de Vida, ela
apenas falou o necessério. Apesar da natural disposicdo ao fechamento do mosteiro
de S&o Damido, o mesmo, paradoxalmente, mostrava-se aberto para o mundo. Suas

caracteristicas de abertura, tanto para as religiosas quanto para a sociedade,
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tornava o mosteiro atrativo e marcava a comunidade com as idiossincrasias
clarianas (BRUNELLI, 1998; FREIRE, 2000).

O siléncio na FVC foi caracterizado da seguinte maneira: recusava-se a
cassacao da palavra e as irmas deveriam falar com moderacao, diferentemente da
FVH e FVI, nas quais o siléncio deveria ser absoluto e o uso de sinais deveria ser
adotado no lugar da oralidade.

As irmdas, com excecdo das que servem fora do mosteiro, observem
o silencio desde a hora de Completas até a Terca. Calem-se também
continuamente na Igreja e no dormitorio; no refeitério, sé enquanto
comem; com excec¢do da enfermaria, em que as irmas sempre
podem falar discretamente para distrair as doentes e cuidar delas.
Mas podem insinuar o que for necessario sempre e em toda parte,
brevemente e em voz baixa. (FVC, 5, 1).

O jejum sofreu alteracdes, e a responsabilidade sobre sua intensidade passa

a ser da abadessa juntamente com a comunidade.

As irmas jejuem em todo o tempo. Mas no Natal do Senhor, seja em
que dia for, podem alimentar-se duas vezes. As adolescentes, as
fracas e as que servem fora do mosteiro sejam misericordiamente
dispensadas, como parecer a abadessa. Mas em tempo de manifesta
necessidade as irmés ndo sejam obrigadas ao jejum corporal. (FVC,
3, 8-11)

Viver em pobreza, um dos principios mais importantes do franciscanismo,
implicava em dois pontos: na recusa a propriedades e em sustentar-se com o
trabalho das proprias maos. As irmas deveriam trabalhar dentro do mosteiro®, mas
sem apagar a intensidade da oragéo, e o trabalho deve ter uma utilidade comum e
ndo apenas pessoal (FVC, 7)°%. Clara ndo admitia que suas discipulas tivessem

gualquer propriedade, a ndo ser um jardim utilizado como horta.

*Freire (2000, p. 12) destacou a visdo da fundadora em relagdo ao trabalho: “Cabe ressaltarmos que
Clara aponta para o valor do trabalho. A pobreza néo indica uma dependéncia total dos outros, mas
uma dependéncia de Deus. O trabalho, assim, ganha uma nova dimenséo: ele é um gesto de oracgéo,
de louvor a Deus, de comunhao. Para Clara, quem provera a vida das irmas ndo € o trabalho em si,
mas a providéncia divina.”.
°! “E|a acreditava que ela e suas irmas poderiam se sustentar, como os seguidores de Cristo fizeram
nos Evangelhos, pelo trabalho de suas méos e mendigando, ela ndo acreditava que mulheres
tivessem que ser sustentadas economicamente por outros, e ela na queria possuir propriedade e
viver da sua renda. [...] Clara desejava uma comunidade que fosse o mais n&o-hierarquizada
possivel; seus modelos para os relacionamentos de trabalho entre as mulheres eram irma-irma,
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Por isso ndo possuam nem recebam por si, ou por interposta pessoa,
algum dominio ou propriedade ou alguma coisa que razoavelmente
possa ser considerada como tal. S6 podem ter aquela porcdo de
terra que honestamente se achar necessaria para o decoro e
isolamento do mosteiro, a qual ndo poderd ser cultivada sendo como
horta para satisfazer as necessidades da comunidade. (FVC, 6, 12-
15)

Clara ndo teve outra concepcao de Cristo a ndo ser como pobre, e viver
nesta condi¢cao era aproximar-se dele. A pobreza, ao mesmo tempo que era capaz
de esvazia-la exterior e interiormente, também configurava-se como uma prova de
fé, pois, assim, ela passava a depender da providéncia divina e ndo mais de si
mesma (FREIRE, 2000).

A FVC descreveu a construcdo de uma vida religiosa feminina concebida
como fruto da experiéncia social, da pratica e dos lacos de solidariedade
estabelecidos pelas mulheres no curso de suas vidas. Ndo ha forma de vida
religiosa feminina ou masculina, até que ela se constitua em discursos e praticas.
Clara confrontou o modelo papal de vida religiosa feminina, e teve sua proposta
reconhecida como vdlida, sendo o Unico caso conhecido na histéria da Igreja
Catolica até o periodo (SILVA, 2008).

E interessante notar como, ao longo dos anos, os principais pontos da
espiritualidade e carisma clarianos, descritos através das Forma de Vida, foram
preservados e ressignificados. Essa discussao sera melhor elaborada nos capitulos
seguintes, no entanto, conclui que a religiosidade clariana passou por uma
atualizacdo sem que abandonasse seus principais preceitos.

Nas cartas de Clara também foi possivel observar diversas caracteristicas ja
apontadas na FVC, por isso, ndo se fez necessario uma analise extensa. Como ja
dito anteriormente, foram encontradas cinco cartas de autoria de Clara: quatro para
Inés de Praga e uma para Ermenetrudres de Bruges. Inés de Praga nasceu em 1205
e morreu em 1282, sendo de nobre origem. Recusando propostas de casamento,
tornou-se Clarissa em 1234 na cidade de Praga. As trés primeiras cartas para ela

foram escritas entre os anos de 1232 e 1239, e a Ultima data do ano da morte de

serva-senhora e filha-mée, todas essas formas de relacionamento caracterizadas por uma
proximidade emocional, a responsabilidade mutua, e as necessidades comuns.” (PETROFF, 1994, p.
69).
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Clara. Ermenetrudis de Bruges, também de linhagem nobre, tornou-se discipula de
Clara apds sua morte, e a carta para ela foi escrita entre 1240 e 1253 (PEDROSO,
1994).

Diferentemente da FVC, notou-se uma linguagem menos rigida e ares de
intimidade, caracteristicos do género literario. Em seus escritos para Inés, a
fundadora busca responder algumas perguntas da nobre, dando alguns conselhos
praticos. Além disso, Clara a estimula a desejar as virtudes franciscanas, como a
pobreza e a humildade e exalta a importancia da vida contemplativa. Nao se nota

uma preocupacao com a questao da clausura, sendo esta citada apenas uma vez.

Mesmo separadas, Clara e Inés de Praga constroem um elo de
amizade e familiaridade que se intensifica conforme lemos em ordem
cronolégica as quatro cartas. Assim, elas ilustram bem o quanto a
distancia néo influenciava na criagdo de redes de comunicacdo e
solidariedade entre as mulheres. [...] as cartas burlam, também, a
necessidade do siléncio, cada vez mais imposto as religiosas,
tornando a comunicacdo de ideias e pensamentos amplamente
possiveis. Dentro da tematica da amizade esta também o elogio a
alegria, aspecto nem sempre presente nas representacdes sociais
mais correntes sobre a vida religiosa. (SILVA, 2008, p. 252)

Silva (2008) destacou um aspecto importante: a autoridade de Clara
expressa em suas cartas, sobretudo, quando expde suas opinides divergentes as do

papa®’.

As fontes nos apresentam uma Clara que manteve sua
independéncia em relagdo a Santa Sé em tudo aquilo que fosse
considerado como contrario ao seu entendimento de vida religiosa na
construcdo de sua espiritualidade e isso é atestado por varias fontes.
Brenda Bolton destaca que Clara resistiu sozinha a ingeréncia papal,
sem contar aparentemente com apoio de outras abadessas ou dos
frades. (SILVA, 2008, p. 233)

Quanto ao papel e funcédo da carta para Clara, a autora afirmou que por
meio desse género literario a fundadora expressou e sustentou suas opinides. Silva

(2008) ainda afirmou que a carta foi o principal veiculo de comunicacdo escrito das

°2 Clara se opds ao papa Inocéncio lll, pedindo-lhe o Privilégio da Pobreza, quando ele sugeriu que o
mosteiro admitisse bens e propriedades. A fundadora também reagiu com greve de fome quando o
pontifice proibiu a entrada dos freis no mosteiro, e ele acabou cedendo. Clara é enfatica ao afirmar
para Inés, ou mesmo em sua Forma de Vida, que ndo se deve romper com os ideais damianitas e
franciscanos ainda que sugerido pela maior autoridade eclesial.
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mulheres medievais. Apesar dos ares familiares, a carta tem carater publico na qual
as mulheres podem interferir em diversas questdes, tomando uma posi¢ao politica.

A Bencéo e o Testamento de Clara de Assis reforcam aspectos que aqui
foram citados, por isso ndo se fez necessario explora-los. No primeiro texto, Clara
fez uma breve oracdo para abencoar suas irmas. No segundo, como Francisco, a
fundadora também quis deixar um testamento para suas irmas: apresentou as
etapas de sua vida, exaltou a imagem de Francisco e da pobreza, e exortou as irmas
para que se mantivessem fieis em sua vocacdo (PEDROSO, 2004).

Dentre as imagens de mulheres mais presentes nos textos medievais —
constituidas por Eva, a pecadora; Maria, virgem e mae; e Maria Madalena, a
arrependida — a figura de maior destaque € a segunda, ressaltada como mée e
pobre, nem tanto como virgem. Tais caracteristicas ndo sdo dadas em elementos
depreciativos, mas valorizadas, de forma que até Francisco em sua biografia é
associado a maternidade e a figura feminina, como Silva (2008, p. 139) destaca

abaixo.

A imagem da méde estd associada a representacdes sociais de
cuidado e afeto, e ndo ao bioldgico em si. As maes [...] eram vistas
como as primeiras formadoras e disseminadoras dos principios da fé
cristd, algo presente em textos desde os tempos carolingeos
(BERIOU, 1992, 51-91). Assim, qualquer um dos frades pode ser
mae se agir como tal ou reunir as virtudes necessarias [...] a figura
paterna ndo é a mais valorizada, ao contrario, a figura da mae
doadora e preservadora da vida é a mais usada.

Eliade (1999) destaca que a maternidade esta associada a fertilidade que, na visao
mistica, aponta para a concepcdo de filhos espirituais. Assim, compreender o
sentido maternal em Clara e Francisco é associa-los a ideia de criacao.

Os ultimos 28 anos de Clara foram de agravamento de sua doenga, da qual
nao se tem conhecimento, que culminaram em sua morte. A santa ficou acamada
durante seus ultimos anos de vida e aos ultimos 17 dias ndo conseguia mais tomar
qualquer alimento. Faleceu dois dias depois que o papa Inocéncio IV aceitou sua
Forma de Vida, em onze de agosto de 1253. No mesmo més, o pontifice iniciou o
Processo de Canonizagdo de Clara, entrevistando 15 religiosas que viviam no

mosteiro com ela e outras cinco pessoas. O Processo completou-se em 1255, em

60



que Clara foi declarada santa, cujas virtudes de humildade, simplicidade, paciéncia e
benignidade s&o destacadas®.

Houve uma série de eventos hierofanicos que acompanharam a trajetéria de
Clara, desde sua gestacdo até sua morte®*. No momento do parto, sua mae
Hortolana ouviu uma voz dizendo que teria uma menina, e que essa filha haveria de
aclarar o mundo com seu esplendor®™. Por esse motivo, a menina recebeu o
sugestivo nome de “Clara”. Pode-se, assim, notar a ideia de elei¢cdo divina, apontada
por Fernandes (2004), também presente na trajetéria da fundadora da OSC, isto €, o
apelo divino desde o momento do nascimento e uma progressiva tomada de
consciéncia desse chamado ao longo da vida.

Sua Legenda e seu Processo de Canonizacdo afirmam que na fuga de sua
casa, Clara saiu pela porta do fundo de sua casa, obstruida ja ha muito tempo, que
apenas era aberta quando alguém falecia. Entendeu-se que a saida de casa
representou a fuga do mundo profano e sua passagem pela porta simbolizou sua
mudanca de estado, marcando uma morte simbdlica da jovem para o século e a
iniciacao religiosa (ELIADE, 1999).

No ano em que a fundadora da Ordem faleceu, o nimero de fundagbes na
Europa aproximou-se de cem mosteiros, sendo a maior parte na Itlia. Além disso,
estima-se que cerca de 150 mosteiros aderiram a FVC. As casas vinculadas a OSC
foram também numerosas na Franca, Espanha e Paises Baixos. A primeira
fundacédo fora da Italia aconteceu na Espanha, em 1228, e neste mesmo ano, na
patria de Clara, j& haviam 24 mosteiros de inspiracdo clariana. Houve também
fundacbes em territérios de conflitos, que estavam sendo tomados pelos
muculmanos, no Oriente Médio, na Espanha e Pol6nia, onde muitas religiosas
morreram martirizadas (ROTZETTER, 1994).

As fundacdes, em geral, ocorriam a partir de iniciativas particulares de
mulheres ricas e nobres, vilvas ou virgens, que mandavam eregir mosteiros e

solicitavam um pequeno grupo de Clarissas para ensinar o teor de vida, onde elas

*% Clara fez parte de um periodo que a canonizagdo de pessoas comuns, além da nobreza, passaram
a acontecer. O destaque para suas virtudes buscavam compor o imagindrio catolico, formando um
modelo de santidade feminina (DUARTE; FERREIRA, 2009).
** Ha referéncia a diversos milagres comprovados, no Processo de Canonizagéo de Clara, que foram
realizados por ela, como a multiplicacdo de pées e azeite em S&o Damido, a fuga de ladrBes que
assaltariam e violentariam a comunidade e um grande numero de curas e exorcismos, durante sua
vida e apés sua morte.
% “N3o receies senhora, porque de ti nascera, si e salva, uma luz de brilho mais claro que o préprio
dia.” (LSC 2).
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mesmas ingressavam. A propria Clara enviou a alguns mosteiros italianos suas
companheiras e sua irmé, Santa Inés de Assis, que em seguida retornariam a Sao
Damido, apos terem auxiliado na formacéo das novas religiosas (VAUCHEZ, 1995).

Para organizar as fundacdes nascentes e ajuda-las na estruturacéo juridica,
foram nomeados os Cardeais Protetores, que quase sempre eram 0S mesmos da
Ordem dos Frades Menores. Santa Clara manteve sempre um contato proximo com
os Papas, Cardeais e Bispos. O inicio da OSC foi desafiador para a fundadora,
sobretudo no que se refere ao carisma radical da pobreza evangélica, que so6 foi
aprovado definitivamente com a sua Forma de Vida. Durante longo tempo lutou para
manter vivo este ideal, e sua conquista se deu por meio de bulas pontificias que lhe
davam o “direito” de ser pobre e de nada possuir’® (OMAECHEVARRIA, 1972).

Durante a vida de Clara, varias Formas de Vida se sucederam; e ap0s sua
morte, houve ainda mais duas: a do Papa Urbano IV e a de Isabel da Franga. Com
tal variedade, repleta de diferentes observancias e costumes, 0s mosteiros eram
muito diversificados. Depois de determinada época, a Igreja passou a aprovar para
as novas fundacdes somente a Forma de Vida de Urbano IV e a da FVC. Porém,
sempre houve uma tendéncia dos mosteiros pedirem a aprovagédo da Forma de Vida
de Santa Clara (SILVA, 2008).

No século XIlIl, houve uma expansao por motivos missionarios para a Siria, 0
Libano e a Palestina, mas que foi acompanhada pelo martirio. Em 1257, foram
degoladas todas damianitas da Antioquia, por ordem de Melek Saher Bibars. Em
1289, quando Tripoli, no Libano, caiu em poder do sultdo do Egito, Melek El-Mansur,
foram extintas todas as irmés daquela comunidade. Dois anos mais tarde, 0 mesmo
aconteceu as setenta Clarissas da Palestina (OMAECHEVARRIA, 1972).

Depois do impulso e vigor do inicio da Ordem, os séculos XIV, XV e XVI
experimentaram um periodo de relaxamento da austeridade. Mas estes anos tiveram
seus grandes marcos de expansdo com novas fundacdes e reformas internas da
Ordem, das quais destacam-se grandes figuras de Santas Clarissas, como Santa
Coleta de Corbie, Santa Catarina de Bolonha, Santa Eustaquia de Messina, Santa
Camila Varani e muitas outras Clarissas (IRIARTE, 1985).

O século XVII foi o periodo de maior expansdo da Ordem, no qual se

estimava que haviam 70 mil Clarissas. As religiosas da Europa partiram para

°® Com o Privilégio da Pobreza, ja mencionado anteriormente.
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fundagcBes na América, e no século seguinte para a Oceania, dois continentes que
ainda ndo conheciam a presenca da OSC. Foram fundacdes que logo se
solidificaram e se expandiram com a contribuicdo de vocacdes nativas e das jovens
descendentes de colonizadores. No século seguinte, durante o cisma da Igreja
Anglicana, as Clarissas inglesas foram condenadas a extingdo. Clandestinamente
imigraram para a Espanha, Franca e Paises Baixos, onde se dedicaram a
manutencdo de pensionatos e a educacdo de meninas. Houve também mosteiros
gue aderiram ao cisma, constituindo as Clarissas Anglicanas, que ainda existem até
os dias atuais. Na Irlanda, o decreto de Cromwell impunha o casamento as
religiosas, e as Clarissas tiveram que se exilar na Espanha, retornando somente
alguns anos mais tarde (OMAECHEVARRIA, 1972).

Os séculos XVIII e XIX foram marcados pelas perseguicdes de José Il da
Austria, de Marqués de Pombal e posteriormente pela Revolugdo Francesa, que
atingiram muitos mosteiros na Europa, com medidas de supressao da vida religiosa,
perseguicdo e martirio. Foi a época em que a Ordem contou com o menor nimero
de mosteiros e de irmds. Numerosas fundacdes, para sobreviver, passaram a
exercer alguma atividade ligada a educacéo, como orfanatos ou escolas, mantendo
algum nivel de vida contemplativa e de clausura. Apesar disso, a Ordem de Santa
Clara continuou se expandindo em outros continentes. Ao fim do século XIX, foram
fundados, inclusive, dois mosteiros na Terra Santa, sendo um na cidade de Nazaré e
outro em Jerusalém (OMAECHEVARRIA, 1972).

No ano de 1853 foi encontrado o corpo de Clara, que durante séculos
permanecera na Basilica construida em sua honra, no ano de 1260, dentro dos
muros de Assis. Este fato deu novo impulso a OSC que, no século XX presenciou
um grande nimero de fundacdes na Africa, Brasil, Canada, Espanha, Estados
Unidos, e Extremo Oriente. Surgiram também muitas congregacdes como
ramificagdo apostolica ou missionaria da vida clariana. Muitos mosteiros urbanistas,
no mesmo periodo, aderiram a Forma de Vida de Santa Clara (IRIARTE, 1985).

As novas Constituicbes Gerais, aprovadas definitivamente em 1988,
unificaram a OSC no mundo inteiro, embora diversos mosteiros mantenham
constituicbes proprias. Atualmente existem oito denominacdes de Clarissas,
conforme a Regra ou as Forma de Vida que professem: Clarissas, as Clarissas

Urbanistas, Clarissas Coletinas, Clarissas Capuchinhas, Clarissas Sacramentinas,
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Clarissas da Adoracgao, Clarissas Capuchinhas Sacramentinas, e Clarissas da Divina
Providéncia.

A Igreja, a partir do Il Concilio Vaticano, fomentou a unido dos mosteiros
através das Federacdes®’ para a solidariedade reciproca, tanto em nivel material,
para o que for necessario, quanto espiritual, para a formacao clariana e renovacéo
do carisma e espiritualidade. Os mosteiros sao autbnomos e organizam-se em
Federacbes no mundo inteiro. Uma Madre federal é eleita durante um determinado
tempo e torna-se responsavel por fomentar a formacéo das irmas e a solidariedade

entre oS mosteiros.

> As Federagdes, segundo Berto (2015, p. 116) “[...] sdo entidades ecuménicas que reunem e
representam os interesses de uma determinada ordem, fraternidade, grupo religioso frente a
hierarquia eclesial e as demandas seculares. As Federagfes sao regidas segundo os estatutos
particulares legitimamente aprovados pela Santa Sé e ndo devem prejudicar a autonomia dos
Mosteiros. Desse modo, a finalidade das Confederacbes €, sobretudo, que seus participantes
prestem-se auxilio fraterno. E assim, de modo concorde e com coopera¢do, guardem e promovam
mais seguramente o espirito primitivo da Ordem e apressem a sua renovacao continua, resolvam
mais adequadamente as vérias dificuldades de cada Mosteiro e cuidem melhor da formagéo e
educagao das novigas e das jovens professas.”.
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CAPITULO 2: A VIDA CONSAGRADA FEMININA E SUAS PARTICULARIDADES

Discuti, neste capitulo, o desenvolvimento da vida religiosa feminina no
Brasil, desde suas fundacdes no pais até os dias contemporaneos, perpassando
suas mudancas institucionais. Também refleti sobre a transformacdo da vida
religiosa feminina frente & modernidade tardia e as implicagbes do Il Concilio
Vaticano, em que valores absolutos foram questionados e a tradicdo remodelada,
constituindo um novo ethos desta religiosidade. Além disso, a fundacdo do mosteiro
estudado foi investigada, observando o desenvolvimento do grupo clariano. A
intenc@o foi analisar a historia da Vida Religiosa Feminina e discutir, de maneira
geral (vida religiosa feminina no Brasil) e especifica (Clarissas do mosteiro paulista),

seus aspectos tradicionais, atuais e particulares.

2.1 A Vida Religiosa Feminina no Brasil: das fundacfes até os dias atuais

A vida eclesial feminina no Brasil iniciou-se no periodo colonial e cumpria
mais uma fungéo politico-econémica do que propriamente religiosa. Riolando Azzi
(1983) destaca que havia dois modelos de vida religiosa feminina no pais: o primeiro
era dedicado as mulheres brancas e de classe senhorial portuguesa, configurando
0s conventos; o segundo, desprovido de reconhecimento canbnico, era destinado a
mulatas e negras, constituidos por casas de recolhimento e beatérios.

Pires (2015, p. 48) destaca dois importantes momentos da historia da vida

religiosa feminina no Brasil

A histéria das Congregagfes religiosas femininas no Brasil ainda
tiveram dois momentos importantes: um primeiro, durante o periodo
colonial, séculos XVII e XVIII, que se caracterizou pela existéncia de
ordens contemplativas, restritas a uma clientela urbana de elite; um
segundo, a partir do final do século XIX, quando foram criadas
organizacdes religiosas especificas para as mulheres catdlicas, que
se inicia com a Republica, periodo em que florescem ordens
apostolicas, grande parte delas alimentadas pelos filhos de
camponeses imigrantes. Durante o século XIX, houve a construgédo
da identificacdo mulher/natureza em oposicdo ao homem/cultura.
Ocorre, portanto, a naturalizacdo das definicbes das qualidades
femininas como mais apropriadas para determinadas fun¢des, como
por exemplo, o0 ensino para criangas.
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No primeiro momento, observou-se a experiéncia inicial de vida religiosa
feminina no Brasil, que aconteceu em Olinda, no ano de 1576, como Casa de
Recolhimento. Mas a primeira Ordem Religiosa a se instaurar no pais foi a Ordem de
Santa Clara (OSC) no ano de 1677. Algumas senhoras provenientes do Mosteiro de
Evora, Portugal, fundaram o Mosteiro do Desterro, na cidade de Salvador, Bahia
(ROSADO NUNES, 2008; NUNES JUNIOR, 2005).

Além disso, notou-se também que a adesdo feminina a vida religiosa ocorreu
tardia e timidamente no Brasil, devido as dificuldades impostas por Portugal, que
restringiam a abertura das instituicoes. As restricbes portuguesas se explicaram pelo
fato de que havia na colénia uma escassez de mulheres brancas, dificultando a
proposta da Coroa de embranquecimento da populacdo do Brasil e a formacéo de
uma classe lusitana. Portanto ndo era conveniente para Portugal tornar reclusas e
celibatarias as poucas mulheres que cumpriiam a funcdo de reprodutoras
biol6gicas. (ROSADO NUNES, 2008).

Os fatores econémicos também contribuiram para essas restricdes, de forma
que o regime de padroado orientava as relacdbes do Governo com a lIgreja,
responsabilizando a metrépole de manter os gastos das congregacdes religiosas e
isenta-las dos tributos. Silva (2011, p. 04) explica a relacdo do Estado e da Igreja

durante a colonizacéo:

Segundo B. Fausto, as duas instituicdbes basicas que, por sua
natureza, estavam destinadas a organizar a colonizagdo do Brasil
foram o Estado e a Igreja Catdlica. Embora instituicdes distintas, na
época, uma estava ligada a outra, pela for¢ca do padroado. O Estado
tinha o papel fundamental de garantir a soberania portuguesa sobre
a Col6nia, administrar, povoar, resolver problemas bésicos e de
relacionamento entre a Metrépole e a Colbnia. A Igreja tinha nas
maos, a educacdo das pessoas e o “controle das almas”.

Embora o governo portugués buscasse limitar a fundacdo de casas
religiosas femininas, os colonos pressionavam a Coroa para a abertura destas

instituigﬁesSs, pois, de acordo com Azzi (1983), os conventos representavam uma

% Os conventos tinham na época uma funcdo ambigua, pois a0 mesmo tempo em que poderiam
representar um espaco libertador para as mulheres, pela possibilidade de serem retiradas do dominio
masculino, poderiam também ser espacos disciplinares, nos casos em que a recluséo era resultado
da insubmissdo da mulher ao pai ou marido (ROSADO NUNES, 1984).
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alternativa para filhas ndo caséaveis, sem que desonrassem a familia, bastando
apenas um dote menor do que aquele para o casamento™.

O segundo momento da vida religiosa feminina foi marcado por
transformacdes no catolicismo. Entre 1822 a 1889, apesar do catolicismo ser
declarado como religido do Império, “[...] a Igreja vive um periodo de desarticulagao,
de perda de influéncia politica e desintegragcdo quase total.” (ROSADO NUNES,
1984, p. 1). No mesmo periodo, as Ordens Religiosas foram afetadas por um
decreto de Marqués de Pombal, em 1834, que fechou os noviciados dos institutos,
proibindo o ingresso de candidatos a vida religiosa. As congregacdes, tanto
femininas quanto masculinas, sofreram com a reducdo do nimero de vocacdes e
com o consideravel envelhecimento de seus membros, sendo que algumas Ordens
até foram extintas no pais alguns anos mais tarde. A Ordem de Santa Clara,
primeira Ordem Religiosa a se estabelecer no pais, sofreu a extingdo durante 13
anos, entre 1915 e 1928. No entanto, apés a queda do decreto, em 1928, diversos
institutos enviaram religiosos e religiosas para novas fundacdes, constituindo um
ressurgimento da VR no Brasil. A exemplo das Clarissas, no ano de 1928, oito irméas
da Alemanha chegaram ao pais para fundar um novo mosteiro no Rio de Janeiro,
Nossa Senhora dos Anjos (SILVA, 2011).

O periodo de 1890 a 1930, apo6s a Proclamacédo da Republica, € marcado
pela separacéo Igreja e Estado, acarretando dificuldades politicas e sociais para a
Igreja, ja que perdera seu principal mediador. Por outro lado, segundo Macedo
(1996), o | Concilio Vaticano que ocorreu entre 1869 e 1870, fortaleceu a Igreja
institucionalmente, destacando-se o processo de romanizacao da Igreja no Brasil e a
expansdo da vida religiosa feminina entre 1890 e 1930, que consistiu em um

planejamento elaborado em nivel mundial pela Igreja.

[...] A. Segala esclarece que apés o Concilio Vaticano |, ocorrido de
1869 a 1870, a ingeréncia mais direta de Roma na reforma da Igreja,
caracterizou-se principalmente pela reorganizacdo eclesiastica, pela
formacdo do clero, pelo combate ao liberalismo, a magonaria, o
protestantismo, o cientificismo e o0 socialismo, a rejeicdo da
modernidade, centralizacdo do governo da Igreja catolica em Roma,

*® Rosado Nunes (2008) aponta que esta multiplicidade de contextos das mulheres que entravam
para a vida religiosa trouxe algumas conseqiiéncias, tais como a diminuicdo da austeridade dos
conventos, e os institutos religiosos tornaram-se verdadeiros lugares de transgresséo, com praticas
opostas a proposta de uma vida de oracao e humildade.
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expansao das ordens e congregacodes religiosas e o desenvolvimento
de um ensino catdlico paralelo ao oficial, como parte do projeto
pastoral de formar também uma elite catélica. (SILVA, 2011, p. 4-5)

Assim, os institutos femininos europeus chegavam ao Brasil em um fluxo
crescente e constante, resultando em 58 novas fundacdes estrangeiras entre 1870 e
1930; além de mais de vinte novas fundacfes nacionais estabelecidas até 1930.
Nunes (1984) caracteriza a fase que vai até 1930 como sendo a de implantacédo da
vida religiosa feminina apostolica no Brasil, apesar das dificuldades encontradas
pela Igreja no periodo.

O novo modelo apostdlico de vida religiosa feminina®® ganhou forca, apés
superadas as resisténcias iniciais, como alternativa ao modelo de clausura. O
cuidado com os doentes, o trabalho educativo em escolas, asilos e orfanatos
constituirdo as principais atividades dessa nova religiosidade feminina no pais
(ROSADO NUNES, 2008).

Rosado Nunes (1985) considera a fase inscrita entre 1930 até o final da
década de 50 caracterizada pelo desenvolvimento institucional da VR feminina, que
se tornou o principal objetivo dos institutos de vida religiosa ativa no pais. Configura-
se uma “popularizacdo dos interesses institucionais sobre o elemento carismatico-
profético”, tornando-se “uma das caracteristicas principais da vida religiosa
tradicional” (ROSADO NUNES, 1985. p, 36). Tanto o movimento de implantacédo de
institutos religiosos estrangeiros, quanto o movimento de fundacdo de novas
congregacdes brasileiras prosseguiram intensos até o final da década de 50.

A situacdo mudou consideravelmente a partir da segunda metade do século
XX, com a instalacdo de uma crise das vocacgOes religiosas, com a franca
transformacao da sociedade brasileira e com as mudancas internas promovidas pelo
Concilio Vaticano Il. Estes acontecimentos contribuiram para a reestruturacédo da VR
feminina, proporcionando uma maior abertura no servigo religioso feminino. A
reunido ecuménica da Igreja realizada entre 1959 e 1960 oficializou a reforma dos

institutos religiosos.

% Os primeiros institutos de vida ativa, compostos pelas religiosas que atuam junto & sociedade civil,
surgem no pais, como as Filhas da Caridade, em 1849, e as Irmés de S&o José de Chambéry, em
1858 (ROSADO NUNES, 2008).
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O aparelho eclesiastico colocou entdo em agdo um enorme conjunto
de atividades, tendo em vista a “renovacdo da mentalidade” das
religiosas. O sistema organizacional rigido das congregacdes e seu
discurso legitimador eram considerados ultrapassados diante das
profundas transformacdes sociais e culturais havidas. A Igreja prop6s
mudancas estruturais na vida religiosa feminina, tanto na
organizagdo interna quanto em suas atividades externas
apresentando com objetivo dessa reestruturagdo a “adaptagédo aos
novos tempos” e as novas proposicoes pastorais da Igreja.
(ROSADO NUNES, 2008, p. 496)

A reunido apoiou iniciativas que promoviam a realizacdo de congressos para
repensar diversos aspectos da formacgdo religiosa, como o ingresso de jovens,
escolas de apostolados, participacdo na acdo missionaria e integracdo na vida
comunitaria. As medidas redefiniam os principios fundamentais da vida religiosa,
priorizavam a criagdo de Federacbes para 0s mosteiros femininos — o0s quais
estavam sob a responsabilidade de bispos ou de uma autoridade eclesiastica,
muitas vezes, sem vinculos com a Ordem —, a fusdo de congregacfes pequenas ou
muito semelhantes; a coordenacdo apostodlica de religiosos ou de religiosas que
exerciam apostolados analogos (hospitalar, escolar, paroquial etc.), gracas
especialmente, a realizacdo de congressos internacionais, unides nacionais de
superiores e superioras.

Com o Il Concilio, os mosteiros tiveram ndo somente seu papel e lugar
redefinidos, mas também foram fortalecidos como unidade eclesial e inseridos em
novas estratégias de evangelizacdo. Assim, a retomada do movimento clariano no
Brasil consistia em uma opcdo estratégica, ja que havia, dessa forma, a
oportunidade de realizar um trabalho mais efetivo, de evangelizacdo junto aos
pobres, no contexto dos paises latino-americanos, atendendo as determinacdes do Il
Concilio Vaticano. Portanto, além de munidas do projeto de seus fundadores,
Francisco e Clara de Assis, as irmés também atendiam as disposi¢cfes doutrinais da
Igreja, ou seja, também respondiam ao apelo do Papa Jodo XXIII (1881-1963), de
evangelizacdo do continente latino-americano e da fundagdo de unidades
monasticas contemplativas (BERTO, 2015).

Nesse periodo, os mosteiros da Ordem de Santa Clara multiplicaram-se no
Brasil, sendo que em 1950 houve duas funda¢fes: uma na Paraiba, por irmas dos
Estados Unidos e outra em Belo Horizonte, pelas religiosas do Rio de Janeiro; e em
1953, Clarissas da Bélgica eregiram um mosteiro em Porto Alegre, Rio Grande do
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Sul. No ano de 1963, religiosas de New York fizeram uma nova fundagcdo em

Anapolis, Goias. A tabela abaixo mostra a data das fundacdes dos mosteiros no

Brasil.
Tabela 1- Data de fundacdo dos mosteiros da Ordem de Santa Clara no Brasil
MOSTEIRO DATA DE FUNDACAO CIDADE/ESTADO
Santa Maria dos Anjos 2009 Dourados — MS
Mé&e da Providéncia 2009 Cascavel - PR
Nossa Senhora das 2008 Araputanga — MT
Alegrias
Imaculada Conceicéo da 2008 Feira de Santana — BA
Mée de Deus
Santa Clara do Deus Trino 2001 Brazilandia — DF
Maria Imaculada 1999 Marilia-SP
Fraternidade S&o Francisco 1999 Mossoré — RN
de Assis
Santissimo Sacramento 1994 Canindé — CE
Santissima Trindade 1991 Colatina — ES
Santa Clara 1989 Nova lguacu — RJ
Monte Alverne 1985 Uberlandia — MG
Nossa Senhora de 1984 Caic6-RN
Guadalupe
Sagrada Face e Reparacao 1983 Araruama — RJ
Nazaré 1977 Lages — SC
Santa Clara 1975 Anapolis — GO
S&o Damia 1973 Porto Alegre — RS
Santa Clara 1970 Belo Horizonte — MG
Santa Clara 1950 Campina Grande — PB
Nossa Senhora dos Anjos 1928 Rio de Janeiro — RJ
Mé&e de Misericordia Ainda em casa provisoria Jaci — SP
Mater Christi 1969 Guaratingueta — SP

Fonte: Site oficial das Clarissas no Brasil. http://www.clarissas.com.br Acesso em 26 de
agosto de 2014.

Nas décadas de 1960 e 1970, as mudancgas institucionais operadas nos
anos anteriores ganharam novas nuances, confrontando a vida conventual
tradicional e relativizando elementos considerados absolutos. O sacrificio pessoal
nao se constituia mais como uma etapa para se alcancar a santificacdo, e elementos
como a autovalorizacao e realizagcdo pessoal passaram a ser aspirados. Por esses

motivos, ocorreu um consideravel decréscimo do nimero de vocaces®. Sem haver

®. Ao final da década de 1960, havia um nimero de 41988 religiosas, e ao fim da década de 70, a
estimativa era de 36756 irmas (CERIS; CNBB, 2012).
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grande procura, a transmissdo do capital religioso entrou em crise e ficou
comprometida — a Igreja padeceu com a falta de mdo de obra para o trabalho

religioso.

Algumas das alteragbes marcantes da época foram a troca da veste
religiosa — o “habito” — por roupas comuns e a separacao do local de
residéncia e de trabalho. As religiosas passaram a morar em
pequenas casas, ou em apartamentos, diferentemente do modelo
tradicional da vida religiosa, em que residéncia e trabalho
realizavam-se no mesmo espaco fisico.

[...] Elementos constitutivos da mentalidade moderna, como a
valorizacdo da pessoa, a representacdo parcialmente dessacralizada
da vida incorporavam-se a visdo de mundo das religiosas, permitindo
gque a reorganizacdo interna da vida conventual se desse sobre
novas bases de legitimacdo. Principios religiosos considerados,
agora, ultrapassados, como o ‘“esquecimento de si’, foram
substituidos pelo atendimento as necessidades individuais e o
respeito as decisbes pessoais. (ROSADO NUNES, 2008, p. 498)

O mesmo periodo marcou a Igreja brasileira de forma significativa, com o
surgimento da Teologia da Libertagcdo, cuja expressdo pastoral deu-se pelas
Comunidades Eclesiais de Base (CEBs). Desenvolveram-se, principalmente, nas
areas rurais e nas periferias, entre as camadas pobres da populacdo, sendo seu
maior crescimento nos anos 70 e 80. Um grande percentual de religiosas aderiu a
esse novo pensamento teologico e foram atuar junto as CEBs, vivendo e
trabalhando entre os marginalizados (ROSADO NUNES, 2008).

A partir de 1990, periodo em que a taxa de vocacdes diminuiu
significativamente — e continuou reduzindo até 2010 — os meios de comunicagdo
ganham espacgo no ambito catolico devido ao movimento da Renovacdo Carisméatica
Catolica, e acabam influenciando, também, o meio eclesial (FERNANDES, 2004).

As diversas transformacdes sociais e culturais, o Concilio Vaticano I, a
Teologia da Libertacdo e a RCC marcaram a vida religiosa, sobretudo a feminina, de
forma irreversivel. Os significados sociais da vocacao religiosa foram transformados,
pois, segundo Sahlins (1999, p. 174) “[...] os significados culturais, sobrecarregados
pelo mundo, sdo assim alterados. Segue-se entdo que se as relagbes entre as
categorias mudam, a estrutura é transformada.”.

Nos ultimos quarenta anos, 0 numero de religiosas catodlicas diminuiu

mundialmente, embora tal decréscimo ndo seja muito evidente nos mosteiros. Numa
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publicacdo de outubro de 2014 pela revista italiana Rogate ergo® — dedicada aos
sujeitos de vida consagrada —, os dados mostram que entre os anos de 1970 e
2010, o numero de freiras caiu de mais de um milhdo para menos de 800 mil,
reduzido para menos de vinte e seis por cento.

Devido a Jornada Mundial dos Claustrais, em 21 de novembro de 2014, o
Secretariado de Assisténcia as Monjas publicou uma série de dados que retratam o
quadro atual da presenca das contemplativas no mundo. Ha 3.529 mosteiros
femininos no planeta, com 47.626 monjas e mais de 8.100 postulantes e novicas.

O continente com maior nimero de mosteiros € a Europa (2.252), seguido
pela América (904), Asia (227), Africa (123) e Oceania (23). Dados nacionais sobre a
clausura feminina sédo escassos, ja que o interesse em levantar estatisticas sobre o
tema € recente, mas o quadro abaixo pode ilustrar que as vocacles catolicas

femininas no pais, de forma geral, diminuiram substancialmente nos ultimos vinte

anos:
Tabela 02 - Percentual da evolugéo dos indicadores Catolicos 1990-2010.
INDICADOR 1990 2010 % EVOLUCAO
Populacéo brasileira 146.592.579 190.775.799 30,14
Circunscricbes 255 276 8,24
eclesiasticas
Paroquias 7.478 10.720 43,35
Presbiteros 14.198 22.119 55,79
Diaconos 632 2.711 328,96
Irmas 37.380 33.386 -10,68

Fonte: CERIS — Censo Anual da Igreja Catdlica/ 2010.

A analise do atual momento da Vida Religiosa deve levar em consideracao o
contexto contemporaneo que imprime reflexos intensos no interior dos institutos
religiosos e da prépria dindmica da Igreja Catolica, instituicdo que vem apresentando
diversos sintomas das inovacoes trazidas pela modernidade tardia (FERNANDES,
2007).

®2 Disponivel em: http://www.30giorni.it/articoli_id_7302_16.htm Acesso em 02 de nov. 2015.
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O catolicismo oficial, como outras instituicées religiosas tradicionais,
encontra-se num momento de crise e declinio. E algo que se
relaciona com a progressiva afirmacdo de uma “sociedade pés-
tradicional’, que coloca em questao a forma usual de preservacao da
tradicdo e exige processos criativos de sua reinven¢ao e insercédo no
tempo. Ha hoje em dia nas instituicbes tradicionais uma
“‘desregulacao” identitaria e uma grande dificuldade de transmisséo
regular dos valores religiosos de uma geracdo para outra. Deixa-se
de assegurar a afirmacédo de uma memoria coletiva, o que ocorria de
forma garantida nas sociedades tradicionais. Instaura-se, assim, uma
crise na “construcdo individual da continuidade crente”. Uma crise
que se traduz pelo progressivo enfraquecimento da figura do
praticante regular, em geral associada a comunidades de sentido
fortemente constituidas, em favor da irrupcao da figura do peregrino,
gue traz consigo as marcas da mobilidade construida a partir de
experiéncias pessoais. (TEIXEIRA, 2005, p. 18)

De acordo com os dados apresentados, a vida religiosa do século XXI se
deparou com profundas mudancas entre individuos, sociedade e novas plataformas
de comunicagdo, apontadas por Carranza, Mariz e Camurga (2009). A mudanca
tecnocientifica propds mudar as concepg¢les tradicionais no ambito familiar,
econdmico, social, psiquico e religioso. E ocorreu, dessa forma, a relativizacao de
valores considerados absolutos entre os individuos consagrados ao trabalho

religioso, momento em que se instaurou a crise, como Carranza (2009, p.1) discutiu:

O problema vocacional acompanha um processo social de declinio
de todas as instituicdes religiosas. Elas perderam a capacidade de
responder a todos o0s impasses éticos dos individuos
contemporaneos. Seus discursos morais ficaram longe das
preocupacdes das novas geracgfes, estruturadas em uma sociedade
voltada para o consumo, o imediatismo, 0 sucesso pessoal e o
hedonismo.

Observou-se, assim, que os institutos religiosos e identidades religiosas séo
ressignificados e a tradicdo remodelada. Verificou-se novas demandas identitarias,
novos discursos na VR, uma nova mentalidade e posicionamento. De acordo com
alguns trabalhos da éarea, as demandas identitarias percebidas nos sujeitos —
especialmente femininos — da VR abordam questdes que analisam o tripé crise-
reforma institucional-identidade ou a relativizam discursos hegemdnicos e a
atribuicdo de poder ao ramo masculino (FERNANDES, 1999; 2004; 2007; GARCIA,
2006; PIRES, 2015).
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Carranza (2009, p. 1) descreve o perfil das novas ingressantes na vida

religiosa nos seguintes termos:

No horizonte das candidatas ndo esta a bandeira da transformacao
do mundo - elas trazem outras inquietacdes. As jovens que
ingressam chegam com outra percepcdo do que é ser feliz. Sao
configuradas por um mundo digital, estdo mais afinadas com os
discursos de vida saudavel, culto ao corpo, questdes de género.
Também trazem as marcas da cultura da violéncia. Porém, né&o
significa que sejam mais criticas perante a realidade. Muito pelo
contrario, sao filhas da sociedade de consumo.

Por outro lado, o que veio a ocorrer nos anos seguintes ao Concilio, foi o
destaque para 0s novos movimentos eclesiais catolicos que surgiram por volta da
década de 1950, como a Renovacdo Carisméatica, Shalom, Focolares, Emadus,
Comunhéo e Libertagcéo, entre outros. Buscaram retomar a proposta comunitaria de
vida cristd, tomando forma a partir de uma dinamica laica que reinventou os moldes
de consagracéao e se definiu por uma peculiar apropriacado de determinados espacos
urbanos e pela centralidade da ascese, compreendida como o0 carisma
(CARRANZA; MARIZ; CAMURCA, 2009).

Essas novas comunidades, com o passar dos anos, foram se delineando
como alternativas a vida religiosa proposta pelas tradicionais Ordens e
Congregacfes catolicas. As comunidades acompanham e remodelam uma
configuragdo j& conhecida no universo religioso contemporaneo, a religiosidade
midiatica: louvor e adoracdo realizados amplos espacos, a ritualistica do show-
missa, performance carismatica de musica e danca, somados a uma diversidade de
produtos da fé, como livros, CDs, DVDs, tercos camisetas, biblias etc. (CARRANZA;
MARIZ; CAMURCA, 2009).

O avanco das comunidades catdlicas demonstrou ampla aceitacdo no
ambito feminino, uma vez que os muitos institutos de vida consagrada ainda sao
resistentes a abertura e as adaptacdes necessarias. A adesado feminina as novas
religiosidades eclesiais constituem um desafio as Ordens tradicionais, apontou
Fernandes (2011), pois as primeiras apresentam um melhor arrojo no recrutamento
das vocacgdes e um cotidiano mais dindmico e atualizado.

Na atualidade, ha um grande numero de pesquisas nacionais e
internacionais sobre as novas comunidades pela sua presenca massiva. No entanto,

a vida religiosa feminina no Brasil, comunidade de namero significativo e que passa
74



por transformagdes estruturais atualmente, demanda um maior nimero de estudos.
Ha poucos trabalhos no campo das Ciéncias Sociais que o tomam como objeto de
pesquisa, como ja foi dito.

Maria José Rosado Nunes (1984) € uma das pesquisadoras que inaugurou a
andlise no campo socioldgico e antropolégico, investigando a modernizacdo da vida
religiosa feminina entre as freiras que atuam nos meios populares. Outro trabalho
importante na area das Ciéncias Sociais é da autoria de Miriam Pilar Grossi (1990),
que trabalhou a construcdo da identidade de religiosas residentes em conventos no
Sul do Brasil, provenientes de familias camponesas.

Silvia Regina Alves Fernandes tem diversos trabalhos com freiras, sendo
seu inicio no ano de 1999. Neste trabalho, a sociéloga buscou compreender 0s
aspectos motivacionais que levaram as religiosas a essas escolhas, observando,
também, as relagBes entre tradicdo e modernidade. Ao discutir as mudancas
emergentes neste universo, a autora demonstrou que mulheres adeptas a institutos
religiosos atravessam um processo de reflexividade e redefinicbes. Em outros
trabalhos, Fernandes (2004; 2005), analisou narrativas de homens e mulheres
vocacionados e paralelamente observa suas trajetérias e as mudancas institucionais
que estdo ocorrendo. A autora também discutiu a crise na vida religiosa, ressaltando
que deve ser compreendida a partir do contexto atual, a modernidade
contemporanea e a globalizacdo (FERNANDES, 2007). Ja em outro estudo
(FERNANDES, 2009; 2011), trabalhou as relacdes entre juventude, religido e
politica.

Débora Diniz Rodrigues (1995) também fez um trabalho antropoldgico
relevante entre monjas enclausuradas. A autora, por meio de uma etnografia,
procurou compreender a organizacdo social do mosteiro, destacando que as monjas
atravessam um periodo liminar durante o tempo que residem no mosteiro.

Maria Valéria Rezende (1999), estudiosa e freira, analisou comunidades de
freiras inseridas nos meios populares da regido Nordeste, observando a tensao
existente entre carisma e religiao.

Mais recentemente, Teresa Venturim (2001) elaborou um trabalho, no qual
analisa a formacéo cidada das religiosas na atualidade; Joyce Pires (2015), que se
preocupou com a compreensao da trajetéria de vida e as motivagfes para a entrada

na vida religiosa, perpassando a questao de género; e Vanessa Berto (2015), que
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buscou compreender a religiosidade monastica de uma comunidade do interior
paulista da Ordem de Santa Clara a partir da perspectiva feminista.

E importante pensar sobre o peso da influéncia da modernidade tardia sobre
essas mulheres religiosas, que sao, sobretudo, pessoas deste tempo, mas
paralelamente vivem, ao menos em tese, de forma antimoderna, apesar da abertura

concedida pelo Il Concilio Vaticano®.

A trajetoria dessas mulheres conjuga a tradicdo com a visdo de
mundo que adquiriram através dos recursos descritivos da
modernidade. Ndo podemos mais falar de estagnacdo, mas sempre
de movimento que ora se abaixa para beber da fonte oferecida pelas
tradicbes e ora avanga para propor o inimaginavel aos proprios
sistemas especialistas que detém o conhecimento e a verdade.
(FERNANDES, 2000, p. 02)

Com a emergéncia da Teologia Feminista® e com a conquista de novos
espacos dentro a Igreja, nota-se que o segmento feminino eclesial adquire um
posicionamento mais critico em relacdo a instituicdo: a reforma dos institutos, a
qguestdo de género dentro da Igreja e fatores motivacionais para o ingresso na VR
passam a ser amplamente discutidos (ROSADO NUNES, 1984; FERNANDES,
2007). A reflexividade se faz presente de forma consideravel neste universo,
sobretudo na constru¢cdo da vocacédo religiosa: a opcdo eclesial feita por essas
mulheres ndo acontece necessariamente pela forca da tradi¢éo religiosa, mas pelas
necessidades individuais — aspecto importante da modernidade tardia apontado por
Giddens (1997). Ou seja, ha uma motivacdo que ndo mais € fomentada somente
pela tradicdo, mas por uma escolha livre do sujeito, e este posicionamento, por sua
vez, constitui-se de forma politica. Essa abordagem é considerada ao levarmos em

conta os reflexos da modernidade tardia sobre a instituicdo da vida religiosa,

% A verdade religiosa sempre foi apresentada como algo de absoluto que o sujeito deveria assumir
por toda a vida. Os rituais de iniciagdo serviriam para introduzir as pessoas na comunidade religiosa,
que deveriam guardar fidelidade aos valores assumidos. Por outro lado, a modernidade
contemporanea, segundo Bauman (1998), orienta que o0 que € velho e obsoleto seja deixado para
trds. Na modernidade contemporénea assiste-se a uma permanente mudanga nos relacionamentos.
Ha, também, negociacbes contextuais e a comunicacdo ndo tem mais limites ou fronteiras que a
iniba. Os sujeitos ndo fazem mais escolhas definitivas, mas que valem intensamente para o hoje.
Quais as repercussdes deste quadro em mulheres que se dedicam a Vida Religiosa consagrada?
Qual é o impacto desse pano de fundo de incerteza e inseguranca para as consagradas que fazem
votos perpétuos de pobreza, castidade e obediéncia, em uma dedicacdo plena ao sagrado?
gFERNANDES, 2000)
* Constitui uma linha teoldgica que buscou criticar a cultura dos direitos femininos, abordando temas
como sexualidade e sacerdocio (ROSADO NUNES, 2008).
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expressos nas narrativas de freiras e monjas catolicas analisados em diversos
trabalhos (ROSADO NUNES, 1984; FERNANDES, 2000; GARCIA, 2006).

Ha diversas tendéncias que podem ser apontadas em pesquisas sobre as
mudancas no cenario religioso feminino consagrado, sobretudo entre as inseridas e
de vida ativa. As irmas problematizam sua atual formacgdo, que ainda ndo atende as
demandas de sentido apresentadas pelas novas ingressantes. De acordo com
Fernandes (2011) a formacgéo ainda concentra-se na transmissao dos carismas e ha
manutencdo da tradicdo. Apresentam questionamentos também ao modelo de
sacerdocio, exclusivamente masculino, o qual necessita ser urgentemente revisto.

Além disso, a critica a remuneracao recebida pelas religiosas que prestam
servicos a sociedade também é tecida. Garcia (2014) destacou que as irmas exigem
melhorias nas condi¢Bes de trabalho, indicando uma valorizacdo profissional. Foi
possivel notar, também, um desejo das religiosas pela preservacdo de sua
individualidade, confrontando, assim, as pesadas regras conventuais, demandando
uma revisao dos valores institucionais e, inclusive, dos votos religiosos.

A Ordem de Santa Clara, como os demais institutos religiosos, foi desafiada
por esse conjunto de transformacdes e conseguiu adequar-se, ou melhor, renovar-
se, segundo o decreto Perfectae Caritatis®® (1965), as novas medidas pos-
conciliares. A constituicdo apostolica Sponsa Christi (1950) foi reforcada pelo Il
Concilio ao estimular novas fundacdes, combater o isolacionismo dos mosteiros e
criar Federacdes que favoreciam a cooperacdo entre eles, sem que desrespeitasse
a clausura como carisma e meio necessario para uma maior comunhao com Deus.
Também recomendava uma maior importancia ao trabalho como uma maneira de
obter a subsisténcia e a autonomia, reafirmando, por fim, a vocacdo mondastica como
plena e inteiramente apostodlica. Além disso, os documentos inseriam as irmas,
sobretudo as contemplativas, no meio tecnolégico, implantando computadores e
televisores nas casas religiosas e exigindo a criagdo de uma conta de e-mail para
cada convento.

Ao final do século XX, as Clarissas, mesmo que divididas em ramos, estao
presentes em cerca de novecentos mosteiros distribuidos em setenta e cinco paises,

como mostra a tabela seguinte:

% Decreto promulgado no ano de 1965 sobre a renovagcéo da vida religiosa.
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Tabela 03 — Total de irmas Clarissas no mundo — 1999/2000.

REGRA

DENOMINACAO

NUMERO DE RELIGIOSAS

Clarissas 13500

Regra de Santa Clara Clarissas Colentinas 830
Clarissas Capuchinhas 2500

Regra de Urbano IV Clarissas Urbanistass 500
Total 17330

Fonte: Dados estatisticos enviados pelo Departamento das Monjas, da Curia Geral dos
Frades Menores, Roma, e Anuario Pontificio de 1998.

As instrucdes para a vida contemplativa Venite Seorsum (1966) e Verbi
Sponsa (1999)% afirmam que embora as monjas estejam separadas fisicamente da
sociedade civil, ndo devem ser vistas como isoladas e excluidas do mundo e da
Igreja: apenas encontram-se mais engajadas com o trabalho religioso. As religiosas
cumprem um papel social e espiritual na Igreja Catolica e na sociedade de suma

importancia, como se vé no seguinte trecho:

Pois bem, se os contemplativos estdo no coracdo do mundo, com
maior razao estdo no coragao da Igreja. Sua oracéo, especialmente a
participacdo no Sacrificio de Jesus na Eucaristia e a celebracao do
Oficio divino, realiza tarefa mais nobre da comunidade de orantes
gue é a Igreja, isto é, a glorificacdo de Deus. Esta oracdo é o culto
com que se tributa ao Pai pelo Filho no Espirito Santo “um eximio
sacrificio de louvor”; culto que verdadeiramente indroduz aos que a
ele entregam-se, no mistério do coléquio inefavel que Cristo Senhor
continuamente mantém com o Pai celestial, em cujo seio lhe
expressa seu infinito amor. Essa prece €, enfim, o fundamento como
os alicerces de toda a acdo da Igreja. Assim, visto que o0s
contemplativos manifestam a mais intima vida da Igreja, séo
requeridos para que plenamente se realize sua presenca. (VENITE
SEORSUM, 1969, llI, b)

O ethos religioso feminino catélico € construido, na contemporaneidade, ao
perpassar por este conjunto de situacdes, sendo alguns institutos mais afetados e
outros menos. Fernandes (2000) aponta que as religiosas de vida ativa questionam
o afastamento do mundo, de forma que, vivendo em seu meio, elas podem torna-lo
sagrado pela sua experiéncia de fé. JA as tradicionais contemplativas pouco

guestionam sobre estes aspectos da VR, mas acreditam que cada mulher

% A Verbi Sponsa reafirma os fundamentos doutrinais propostos pela Instrucéo Venite Seorsum, a
qual estabelece as normas que deverdo regulamentar a clausura papal das monjas devotadas a vida
integralmente contemplativa.
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vocacionada devera buscar sua propria transformacéo pessoal dentro do instituto
religioso.

Sabe-se que ser monja nos dias atuais trata-se de uma tarefa complexa,
pois espera-se que instituicdo e religiosas trabalhem conjuntamente para que a
abertura proposta pelo Il Concilio Vaticano seja eficaz, de forma que ndo se apague
o carisma contemplativo e, no caso das Clarissas, que nao se extinga a pobreza e a
solidariedade. Foi meu intento compreender esses elementos e essas questdes, que
constituem, parcialmente, a religiosidade clariana, e relaciona-los com outros
aspectos mais particulares sobre o grupo do mosteiro paulista, que sera trabalhado

na sequéncia.

2.2 A fundacado do mosteiro paulista

A OSC conta atualmente com 986 mosteiros espalhados no mundo e um
namero de 20 mil religiosas. Atualmente no Brasil existem 21 mosteiros distribuidos
entre 14 estados brasileiros e no Distrito Federal, somando 261 Clarissas no total. O
maior nimero de mosteiros encontra-se na regido Sudeste do pais, totalizando 9
unidades. J& na regido Nordeste, ha 5 casas; na regido Central, 4 fundacdes e na
regido Sul, 3 mosteiros. Porém, observa-se a auséncia de religiosas da OSC na

regido Norte, como mostra a figura abaixo®’.

®" Esses dados sdo referentes ao ano de 2012 e podem ser encontrados no site da Federacdo
Sagrada Familia disponivel em www.clarissas.com.br.
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Figura 1 — Presenca da Ordem de Santa Clara no Brasil

aR @ Presenga da Ordem de Santa Clara no Brasil
Bahia: 1 mosteiro;
* Ceara: 1 mosteiro;
Am - WA e mn® Distrito Federal: 1 mosteiro;
s @ Espirito Santo: 1 mosteiro;
—— Pl PE Goias: 1 mosteiro;
RO 2 Mato Grosso: 1 mosteiro;
‘: Mato Grosso do Sul: 1 mosteiro;
o Minas Gerais: 2 mosteiros;
G0 Paraiba: 1 mosteiro;
M5 ® £S © Parana: 1 mosteiro;
54; T Rio de Janeiro: 3 mosteiros;
Rio Grande do Norte: 2 mosteiros;
5C o Rio Grande do Sul: 1 mosteiro;
Santa Catarina: 1 mosteiro;

S3ao Paulo: 3 mosteiros.

Fonte: Autoria Propria.

Embora outras Clarissas de origem também européia e norte-americana
terem fundado casas da OSC no Brasil 0 mosteiro Nossa Senhora dos Anjos foi o
maior responsavel pela fundacado de novos mosteiros. O grupo estudado tem raizes
naquela primeira comunidade de 1928 e desta surgiu o mosteiro de Caic0O, Rio
Grande do Norte, regido Nordeste do Brasil. E a partir deste grupo, houve a nova
fundacédo na regido Centro-Oeste do estado de Sédo Paulo, em 15 de novembro de
1999. A cidade que recebeu a nova comunidade de Clarissas tinha, no mesmo ano,
aproximadamente 200 mil habitantes e 70 anos de fundagéo.

Segundo o0s registros, no ano de 1998, o mosteiro de CaicO ja néo
comportava o numero de religiosas em suas dependéncias e, desta forma, o convite
recebido por Frei Celano, custédio da OFM na época, para a ere¢cdo de um novo

mosteiro no estado de S&o Paulo foi aceito®.

o8 Segundo os freis responsaveis, durante o Capitulo — reunido —, o provincial da OFM fez uma apelo
para que um mosteiro da OSC fosse eregido na cidade. Buscaram as casas onde mais haviam
vocacdes, selecionando, assim, o México e o Rio Grande do Norte. Com a proposta oportuna
colocada pelo frei, a resposta foi positiva, jA que no mosteiro de Caicd haviam 35 religiosas e a
numerosa comunidade estava encontrando dificuldades para sua adequada formacéo.
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Acredita-se que o fato das obras ja estarem em andamento na época
contribuiu para que a nova fundacdo ocorresse. Em um periodo anterior, clarissas
italianas iniciaram a construcdo da casa religiosa, sem gue fosse finalizada. N&do se
sabe o porqué da desisténcia, o motivo € desconhecido entre as religiosas e sequer

consta nos registros oficiais.

Figura 2 — Continuacéo das obras interrompidas.

Fonte: Imagens cedidas pelas Clarissas do mosteiro paulista.

Os contatos intensificaram-se ao longo dos dois anos seguintes e algumas
irmas foram designadas para conhecerem as obras na cidade, os freis e 0 Bispo
Diocesano. Foram necessarias algumas alterac6es na planta do mosteiro, pois 0
engenheiro responsavel pela construcdo do mesmo ndo havia arquitetado um
mosteiro, mas sim uma casa comum — que descaracterizaria a comunidade de
monjas enclausuradas.

O ano de 1999 foi de total preparacdo para a nova fundacdo, desde a
provisdo da alimentacdo e adaptacdo da casa proviséria onde ficariam, até a escala
das irméds que iriam para o estado de S&o Paulo. Apéds a organizacdo do necessario
para receber as irmés, estas iniciaram sua viagem no dia nove de setembro de
1999: catorze religiosas vieram do mosteiro de Caico, sendo quatro professas, duas
junioristas, uma novica e sete postulantes. Antes de alcancarem seu destino
definitivo, passaram por sete cidades paulistas para conhecer as Casas da Custddia
franciscanas. A nova fundacdo constituiria o0 segundo mosteiro do estado de S&o

Paulo.
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Apés dez dias de viagem pelo interior paulista, as Clarissas chegaram a sua
nova missao em dezoito de setembro, e no dia seguinte houve a missa de fundagéo.
No entanto, as obras da casa definitiva ainda ndo haviam sido concluidas, entéo as
religiosas estabeleceram-se em uma casa provisoéria, alugada pela OFM, que foi
adaptada as suas condi¢cdes. Permaneceram neste lugar até catorze de novembro
de 2000.

Haviam trés grandes quartos que foram assim distribuidos: um
exclusivamente para o noviciado e os outros dois para as junioristas e professas.
Uma ampla sala foi feita de coro monastico, separado por uma grade, que delimita
outra sala adaptada a capela. Na espacosa varanda externa, o publico poderia
assistir a Missa, tendo contato com as religiosas somente pelo locutério — uma

janela gradeada na parede da varanda.

Figura 3 — Registros da casa provisoria.

Fonte: Imagens cedidas pelas Clarissas do mosteiro paulista.
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Segundo os registros, a missa diaria acontecia as 17h00 e geralmente tinha
participacdo de vinte a trinta pessoas. O horario interno e o horério de atendimento
foi afixado na area externa, de modo que as pessoas ndo interrompessem as
atividades das religiosas. Logo puderam dar inicio ao ensino do noviciado e juniorato
e as aulas de formacgéo. Além disso, Frei Celano, o Superior Regular, ja escalara
trés frades para auxilid-las em suas formacfes: Frei Ledo, capeldo, administraria
aulas de teologia dogmatica e de italiano, para facilitar a leitura dos escritos da
Ordem; Frei Inacio, engenheiro responsavel pela obra do mosteiro, daria aulas de
espiritualidade franciscana; Frei Jodo de Jesus ministraria o curso de Sagrada
Escritura; Frei Custddio, maestro, daria aulas de canto.

A nova comunidade recebeu todo o apoio que precisava, € pouco a pouco,
as irmas iam encontrando um caminho favoravel a sua prépria manutencao, sendo
que também numerosos benfeitores ndo deixaram auxilia-las com o que fosse
necessario.

Em quinze de novembro de 2000, ocorreu a abertura oficial do mosteiro,
mesmo com este ainda néo finalizado. E importante destacar que o terreno de oito
mil metros, localizado em um lugar privilegiado da cidade, foi doado pelo casal
Eduardo Cerqueira César e Maria Helena Cerqueira César, mas as obras foram
custeadas pela sede do movimento franciscano na Italia. No entanto, um apelo
também foi feito aos habitantes da cidade, para que contribuissem na construcao do
mosteiro da forma que pudessem, seja com dinheiro, tijolos, pisos, cimento, material
elétrico, hidraulico e de pintura etc. A Secretaria Municipal do Meio Ambiente
também teve sua contribuicdo no plantio de arvores frutiferas no pomar do mosteiro.
A prépria TV Comunitaria da cidade fez um programa especial, entrevistando os freis

responsaveis pelo empreendimento, logo apés a abertura do mosteiro.
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Figura 4 — Imagens da bénc¢éo sob 0 mosteiro semi-pronto.

Fonte: Imagens cedidas pelas Clarissas do mosteiro paulista.
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A construcdo do mosteiro foi dividida em trés etapas. A primeira foi finalizada
em 2001, sendo a construcdo da parte habitavel do mosteiro; a segunda etapa, que
consistiu na ampliacdo dos quartos, foi iniciada em 2005. A udltima etapa foi

concluida no ano de 2008, com a construcéo da capela.

Figura 5 — Imagem da ampliacdo dos quartos.

Fonte: Imagens cedidas pelas Clarissas do mosteiro paulista.
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Figura 6 — Fotos da construcdo da capela.

A

i

Fonte: Imagens cedidas pelas Clarissas do mosteiro paulista.

Na Figura 6, a foto “a” corresponde ao dia da béngao sob o lugar no qual
seria construida a capela. Houve uma missa para celebrar o inicio da terceira etapa
das obras do mosteiro. As imagens “b” e “c” mostram o avang¢o da construcédo da

capela, cujo término pode ser visualizado na foto “d”. As imagens ‘e’ e “f’
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correspondem a missa de comemoracgdo da finalizacdo das obras e inauguracdo da
capela.

A estrutura fisica do mosteiro esta dividida, basicamente, em dois
compartimentos: o interno (a clausura) e o externo (ao qual se tem livre acesso). Na
clausura ha 20 celas®®, banheiros, locutério interno, sala de trabalho das irmas
professas, sala das professas para recreios, cozinha, refeitorio, sala de trabalhos
administrativos (escrit6rio)’®, sala de cartdo (espécie de Almoxarifado), rouparia,
enfermaria, sala de costura, sala de roupas para guardar cenarios recreativos das
irmas, gabinete da Madre abadessa (para atendimento particular), capelinha interna
para adoracdo noturna, sala de noviciado, sala de juniorato, sala de artesanato de
gesso, sala de artesanato de vela, lavanderia, sala de ferramentas, sala de materiais
para jardinagem, local para guardar material de construcdo, area de lazer para jogos
ao ar livre, pomar, horta, jardim, quaradouro. A ala externa € constituida pela casa
externa para acolhimento de vocacionadas, de familiares das irmas, de pregadores
de retiro espiritual (composta por copa, cozinha, sala, dois quartos, banheiro), ha
também a area de trabalho, sala de formacao para postulantes, a capela e jardim.

Atualmente, o mosteiro ainda encontra-se com algumas obras inacabadas,
como a sala da comunidade (para recreios das irmas), a sala de estudo (aulas para
as irmas em periodo integral, em horérios diferentes, respeitando as etapas de cada
uma), e a sala capitular’™.

No que diz respeito as vocacoes, foi feita uma estimativa anual que resultou
em uma meédia. A administracdo do mosteiro ndo tem um controle anual de suas
vocagOes, mas somente registros de eventos como os ritos de passagem. Nos
primeiros e nos ultimos anos, ha um nimero exato de quantas religiosas havia na
casa, porém, entre os anos de 2002 e 2010 pode haver alguma divergéncia. Em
1999, haviam 14 religiosas e em 2001, 17 irmas. No ano de 2002, estima-se que 20
religiosas viviam no mosteiro e no ano seguinte 0 niumero subiu para 22. Em 2004, a

comunidade de religiosas somava aproximadamente 24 irmas, sendo que no

09 Correspondem aos quartos. As celas séo individuais e extremamente simples, contendo apenas
uma cama com colch&o e uma banqueta.
® Neste cémodo ha o computador do mosteiro com acesso a internet, bem como um telefone fixo e
um celular. O computador é usado para fazerem pesquisas e para acessarem a conta de e-mail do
mosteiro. Geralmente, as responsaveis por atender aos telefonemas séo as professas. No refeitorio,
as religiosas contam com uma TV usada por elas para assistirem a programacfes catdlicas
importantes, mas seu uso ndo € frequente no mosteiro.
™ Os capitulos, sem sala exclusiva, sdo realizados na sala de costura.
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proximo ano houve um decréscimo para 22. No ano de 2006, acredita-se que
haviam 20 consagradas e em 2007 o namero caiu para 19. No ano seguinte, estima-
se que 24 religiosas habitavam no mosteiro, sendo que em 2009 houve um aumento
desse numero, alcancando 27. Em 2010, haviam 30 religiosas na casa e no ano
seguinte, a comunidade atingiu seu maior namero, 33 monjas. No ano de 2012,
quando iniciei o trabalho de campo, comec¢ou uma progressiva redu¢do do nimero
de irmas, em que o total de 28 caiu para 19 no ano seguinte e atingiu 0 niumero de
14 religiosas em 2014. No ano de 2015, a comunidade era composta por 16 irmas e
completou 16 anos de fundac&o’®.

O decréscimo no numero de Clarissas explica-se pelas novas fundacdes em
outros estados do Brasil, pois as religiosas saem do mosteiro do interior de Sao
Paulo para eregir outras casas em novas localidades. Observou-se um fluxo
transitorio bastante dindmico entre as religiosas, sobretudo, pelo fato de haverem
apenas duas religiosas do grupo primitivo de Caicé na comunidade de Sao Paulo.

Quanto ao abandono da vocacéo, é possivel afirmar que ha um percentual
minimo de mulheres que deixam o habito religioso. Durante o trabalho de campo —
de 2012 a 2016 — observou-se apenas uma postulante desistir da vocacdo. Além
disso, alguns anos antes, uma religiosa professa abandonou o habito para constituir
uma familia. SAo somente estes dois casos de desisténcia que aconteceram, o que
mostra que a rotatividade é causada, principalmente, pelo recrutamento para novas
missoes.

Desde a fundacdo do mosteiro, h4 apenas um caso de morte, da Irma
Débora, em 20 de janeiro de 2012, pouco antes do inicio do trabalho de campo. Sua
morte ocorreu devido a um cancer, e seu caso € especial, pois ainda era jovem e
uma novica. O médico responsavel pelo mosteiro fez um apelo as monjas que
concedessem seu ultimo desejo, o qual era de professar os votos perpétuos, e
assim foi feito. Irmé& Débora faleceu sendo oficialmente uma Clarissa e foi enterrada

no cemitério do mosteiro”>.

20 municipio em que se encontra 0 mosteiro teve um aumento populacional, entre 1999 e 2016, de
mais de 20 mil habitantes, e também recebeu diversas multinacionais, fato que contribuiu para o
aumento da taxa de pessoas empregadas. Devido a forte presenca do ramo alimenticio na cidade,
recebeu o titulo de “Capital Nacional do Alimento”. Além disso, no municipio foram encontrados ossos
de animais pré-histdricos, o que levou a fundagdo de um museu de paleontologia. Também ha
intensa presenca de Universidades e Faculdades publicas e particulares, o que facilita a entrada da
opulagdo no Ensino Superior.
® A familia da religiosa relatou que esto iniciando seu processo de Canonizagdo, pois ja existem
pessoas que alcancaram milagres por intermédio da monja.
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O cotidiano das Clarissas é rigidamente regrado, mas cada mosteiro segue
sua prépria rotina, acompanhando dois fios condutores principais: a oragdo e o
trabalho. Clara dizia em sua Forma de Vida (7, 1-2) que as irmas devem trabalhar
para 0 seu proprio sustento, desde que ndo descuidassem da oracdo. Apls a
descricdo abaixo do cotidiano das religiosas, h& algumas figuras que ilustram as
atividades exercidas pelas monjas, como os afazeres domésticos e artesanais, além
dos momentos de adoracdo e a oracdo da Liturgia das Horas, sobre os quais

descrevei mais detalhadamente no proximo capitulo.
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Figura 7 — Imagens das religiosas trabalhando.

Fonte: Imagens cedidas pelas Clarissas do mosteiro paulista.
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Figura 8 — Registros das Clarissas em oracao

Fonte:

I

Imagens cedidas pelas Clarissas do mosteiro paulista.
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As irmas do Mosteiro estudado relataram ter uma relagdo préxima com a
comunidade de seu bairro e com outras pessoas que lhes procuram buscando
orientacdo espiritual. Muitas vezes, sao sujeitos que estao passando por tratamento
meédico, psiquiatrico ou psicolégico, mas que ainda ndo conseguiram resolver seus
conflitos. As religiosas prestam auxilio por meio de conselhos e oracdes. Irma Ana
lembra que “muitos males s&o espirituais”, e a atual Madre, fazendo referéncia ao
Evangelho de Lucas (10, 38-42), afirmou que a melhor acéo é a oracao.

A cidade onde se localiza 0 mosteiro tem intensa presenca de religiosidades
catdlicas, como a Renovacgdo Carismatica e Ordens Religiosas, tais quais a Ordem
dos Frades Menores, Ordem Secular Franciscana, Sagrado Coracéo de Jesus, 0s
Vicentinos, Jesus Sacerdote e os Estigmatinos. No entanto, a relacdo de maior
familiaridade das Clarissas é com os freis franciscanos (OFM).

A partir do ano de 2013, como ja mencionado anteriormente, ocorreram
fluxos de irmés para outras comunidades, e este acontecimento trouxe algumas
dificuldades para o trabalho, pois algumas religiosas com as quais eu havia
estabelecido um contato mais proximo deixaram o mosteiro. Tive que empreender
dois esforgos: o primeiro, de nao inutilizar as informagbes concedidas por estas
religiosas e, o segundo, de me aproximar das monjas que nao me eram tao
familiares. Esse processo foi repetido ao longo de dois anos, 2013 e 2014, quando
diversas enclausuradas foram recrutadas para novas fundacdes.

Os dados etnogréaficos apresentados nessa secao contribuirdo para um
posterior exercicio analitico e antropoldgico, ao longo do préximo capitulo, que
buscara compreender como a religiosidade clariana, para o grupo especificado, é

construida e como se expressa.

92



CAPITULO 3: A ETNOGRAFIA DO MOSTEIRO PAULISTA

Neste capitulo abordei a organizacdo social do mosteiro clariano onde foi
feito o trabalho de campo. Diante da diversidade de informac¢cdes que poderiam se
perder ou tornarem-se confusas, optei por iniciar a etnografia a partir das etapas da
vida religiosa e, em seguida, estabelecer relagbes com outros momentos (os oficios,
o trabalho, a sobrevivéncia material, as decisdes etc.) para, entdo, finalizar com uma
discusséo sobre a populacdo do mosteiro. Dividi, assim, o capitulo em trés secdes.

Apresentei, também, depoimentos das religiosas que foram de fundamental
importancia para a compreensao do grupo do mosteiro paulista. No entanto, nao foi
minha intencdo esgotar as informacbes e reflexdes sobre as Clarissas; minha
pretensdo foi mais humilde: busquei apresentar o mundo social e fisico das monjas,
realizando breves incursdes analiticas, superando discursos correntes sobre a vida
religiosa e utilizando uma metodologia antropolégica para a compreensao desta
realidade, o que Geertz (1989) denominou de descricdo densa.

No final do século anterior, surgiram muitas criticas ao conceito de Cultura
no campo das Ciéncias Sociais e, especificamente, na Antropologia. Declarou-se
sua ineficacia e, inclusive, seu fim para o estudo das sociedades e dos individuos
devido a globalizacdo. No entanto, Clifford Geertz (1989) afirmou a relevancia do
conceito, fundamental para a reflexdo sobre os seres humanos e suas vidas,
sobretudo, para as pesquisas relacionadas as sociedades contemporaneas.

Sua obra A interpretacdo das culturas (1989) trouxe importante contribuicao,
relativizando aspectos culturais enquanto constru¢des simbdlicas da objetividade
humana. O conceito de Cultura foi ressignificado por Geertz de maneira inovadora,
diferenciando-se de outras correntes poés-modernas por partir de premissas
Hermenéuticas’®. A Antropologia de Geertz ndo aponta um significado, mas uma
complexidade deles, uma ampla relativizacéo de conceitos.

O autor também cunhou uma visao inovadora da pesquisa antropoldgica,

baseada, principalmente, na etnografia:

™ Hermenéutica é um ramo da Filosofia que elaborar uma teoria da interpretacéo de textos escritos
para a compreensdo humana. A proposta hermenéutica de Geertz teve influéncia de Paul Ricouer e,
assim, para o antropdlogo, a Cultura passa a ser um texto com possibilidade de interpretacédo
(KUPER, 2002).
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Olhar as dimensdes simbolicas da acdo social (...) ndo é afastar-se
dos dilemas existenciais da vida em favor de algum dominio empirico
de formas ndo emocionalizadas; é mergulhar no meio delas. A
vocacao essencial da antropologia interpretativa ndo € responder as
guestbes mais profundas, mas colocar a nossa disposicdo as
respostas que os outros deram (...) e assim inclui-las no registro de
consultas sobre o que o homem falou (GEERTZ, 1997, p. 163).

Nesse sentido, foi criada a expressao descricdo densa, que se trata de uma
descricao de situagdes, comumente cotidianas, nas quais estdo em jogo os sentidos
socialmente atribuidos as acfes em contextos especificos. Por outro lado, esse
conceito deve estar em continuo processo de problematizacfes, pois as descricdes
implicam na producdo de estratégias de leitura e interpretacéo pelo antropdlogo.

A etnografia €, para Geertz (1989), um processo guiado pelo senso
guestionador do pesquisador. Nao ha& padrdes rigidos para a utilizagcdo de
procedimentos e técnicas, mas, antes, 0 senso que o investigador desenvolve a
partir do trabalho de campo no contexto social de seu estudo. Nessa visdo, 0
processo de pesquisa sera determinado implicita ou explicitamente pela
problematica proposta pelo antropdlogo.

De acordo com o autor, a etnografia estuda principalmente os padrdes mais
previsiveis do comportamento e pensamento humanos, manifestos em seu
cotidiano. Investiga, também, eventos ou fatos inesperados ou que se ocorrem
particularmente em determinados contextos. Busca-se observar os modos pelos
guais os grupos conduzem suas vidas no intuito de revelar o significado que justifica
as acdes dos sujeitos. A finalidade é monitorar, documentar e encontrar os sentidos
que os individuos déo as proprias condutas (GEERTZ, 1989).

O pesquisador busca, entdo, falar continuamente sobre a organizacdo da
comunidade estudada, de modo que sua fala seja significativa também para os
atores sociais analisados, aponta Geertz (1997). O antropologo norte-americano
toca, assim, no ponto fragil da abordagem etnografica: a problematizacdo da
autoridade etnografica e a participacdo ativa dos individuos envolvidos, elevando-os
a categoria de sujeitos, e ndo apenas objeto de pesquisa.

Foi nesse sentido que busquei fazer a etnografia, assim como destaquei ha
Introducédo, adotando uma postura ética para com as informantes e, permitindo sua
intensa participacdo, para que eu pudesse estender os limites cientificos sobre a

vocacao clariana.
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3.1 Do namoro com a Ordem até os lagos perpétuos.

No geral, a vida religiosa feminina € constituida por algumas etapas padrdes,
que se diferenciam apenas pela maneira como sdo vivenciadas em cada Ordem
Religiosa. Descrevo brevemente abaixo sobre tais fases correspondentes a Ordem
de Santa Clara apenas para contextualizar o leitor e, posteriormente, sera feita uma
andlise mais pormenorizada. A primeira etapa é do discernimento, o qual tem uma
duracdo média de um ano, em que a candidata faz um retiro espiritual com a mestra
de novicas para conhecer o carisma do instituto religioso. Ela fica em contato com a
Ordem para estabelecer relagcdes e contextualizar-se com o cotidiano das religiosas.
Em seguida, com o parecer da mestra de novicas, da abadessa e do capitulo”, a
candidata inicia o postulantado, tornando-se aspirante, e passa um periodo no
mosteiro vivendo como as demais irmas, entre seis meses e dois anos, mas ainda
fica fora da clausura. No noviciado, que dura cerca de dois anos, a candidata entra
na clausura e é incorporada as atividades “de dentro”, mas ainda nao faz parte
formalmente da comunidade. Finalizada essa etapa, a irma inicia o juniorato,
emitindo votos temporarios de pobreza, castidade, obediéncia e clausura durante
trés a seis anos. A agregacao formal a comunidade acontece nessa fase. O passo
definitivo e final apds esse sdo 0s votos perpétuos, isto é, a profissdo solene, em
gue o compromisso religioso da monja é definitivamente amalgamado.

De acordo com Berto (2015, p. 136), os mosteiros tém o papel de selecionar

suas religiosas.

Trata-se de uma fungéo que, além de cuidar e auxiliar a candidata,
visa principalmente perpetuar a sua existéncia e, consequentemente,
viabilizar a permanéncia das religiosas no estilo de vida escolhido até
o fim de seus dias. Compete a essas irmas utilizarem-se dos
recursos disponiveis para defender a sua prépria preservacao.
Alguns requisitos atendem mais a um principio de intuicdo do que a
gualquer outra coisa. Em raz&o disso, é atribuida as abadessas,
antes da admissdo, a competéncia para verificarem algumas
questbes de ordem pessoal das candidatas, como: o grau de
maturidade pessoal, afetiva e espiritual, a compreensdo da vida
inteiramente ordenada a contemplagdo e o compromisso de seguir
com fidelidade, aderindo a todas as normas sancionadas pela Santa

> A mestra de novicas é a responsavel pela formacdo das novicas; a abadessa é a pessoa
responsavel pela administracdo do mosteiro; e o capitulo consiste nas reunides que as religiosas
fazem. Ainda neste mesmo capitulo descreverei melhor sobre as diferentes ocupacdes na
organizacdo da vida religiosa Clariana.
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Sé, em outras palavras, a clausura papal. Em suma, perceber se as
obrigacdes serdao bem compreendidas e aceitas. (Grifo da autora)

3.1.1 O Discernimento

De acordo com Diniz (1995, p. 50), a vocacionada

“[...] € a mulher que deseja seguir Jesus Cristo em uma vida
religiosa, mas ainda ndo se consagrou a nenhuma Ordem em
particular; ou porque desconhece o carisma de cada congregacao ou
porgue ndo se encaixa perfeitamente em nenhum deles. Para isso é
necessaria uma fase de “namoro” com a Ordem, antes de realizar a
opcao pela consagracdo. H4, em média, um periodo de um ano de
contato entre a vocacionada e 0 mosteiro para que se aceite a
primeira como candidata. Procura-se, nesse meio tempo, colher
informagbes sobre as reais intengbes que a conduz [...] travando
conhecimentos com a candidata e a familia.”.

De acordo com o discurso oficial da Igreja Catodlica, a vocacgéao religiosa é a
busca da santidade e perfeicdo em um estilo de vida que exige dedicacao exclusiva
a Igreja e a Cristo. Ha também a associa¢do da vocacgdao religiosa ao conceito de
chamado, que consiste em uma convocatoria aqueles que se dispdem a viver 0s
preceitos evangélicos em suas préprias vidas (FERNANDES, 2004).

Na Sociologia, segundo Weber (1982; 2004), a vocacdo € compreendida
como um elemento rotinizador do trabalho no mundo de maneira racional e, por isso,
revela-se um estado de graca vivido pelo puritano. No protestantismo, a vocacgao
supde uma maior racionalidade ou um dominio metddico na conducgéo da prépria
vida, bastando ao asceta intramundano a consciéncia de sua acdo racional como
cumprimento da vontade divina.

De acordo com o soci6logo, Lutero compreendeu a vocagdo ndo como a
superacao de uma moralidade secular construida pela ascese monastica, mas antes
como o cumprimento de tarefas seculares pelo individuo. No pensamento
weberiano, esta concepg¢do conotou uma significacao religiosa ao trabalho secular
realizado cotidianamente. Esse foi o conceito de vocagdo que prevaleceu no
Protestantismo.

Embora o chamado divino estenda-se a todos, segundo o ponto de vista
teoldgico, apenas alguns sdo capazes de atendé-lo. Isso foi observado ndo somente

em grande parte das narrativas que compunham trabalhos da bibliografia

96



consultada, mas também entre as préprias monjas Clarissas do mosteiro paulista,
gue enfatizavam esse aspecto em seus discursos.

Além disso, notou-se que ha uma relagcdo ambigua entre o pequeno namero
de pessoas que obedecem ao chamado divino e o discurso oficial da Igreja Catdlica.
Este, a0 mesmo tempo que destacou o carater universal da vocacao crista, também
privilegiou a vocacdo eclesidstica, agregando a ela a concepcdo de eleicdo e
tornando-a uma espécie de estado exaltado de perfeicdo (FERNANDES, 2010).

Fernandes (2010, p. 100) explicou este conceito de eleicdo nos seguintes

termos

Na perspectiva catblica, o chamado vocacional da-se de forma
diferenciada das conversdes a um determinado grupo cristdo, pois
supde que, pautado na tradicdo teologica, seja um apelo divino
desde o nascimento e uma tomada de consciéncia desse apelo em
determinada circunstancia da vida. A salvacdo é gratuita e dada a
todos; porém o cultivo do bem, a busca da virtude e 0 amor ao
proximo funcionam como indicadores do sujeito que aceitou a graca
de Deus e deseja cultiva-la. Nesse caso, todos os individuos séo
chamados, mas apenas alguns sdo escolhidos para viver de forma
mais radical a experiéncia de filhos de Deus.”

Weber (1982) sublinhou o sentido da palavra vocacdo no latim tradicional
(vocatio), que esta associado a busca da santidade de maneira especial, pela pratica
do sacerdocio ou em um mosteiro. O autor também entendeu, por seu conceito de
virtuose religioso, que a ética da virtuosidade comprova a um individuo que a
providéncia divina o acompanha, uma vez que a superacdo de situacfes nao
poderia acontecer somente de forma natural. Assim, considera-se que determinados
sujeitos teriam maior habilidade ou propenséo para o estado religioso.

Esta inclinacdo para o estado religioso despertou jovens mocas a realizarem
retiros vocacionais no mosteiro paulista da OSC, nos quais sao transmitidos os
ideais de vida mais basicos no intuito de avaliar a receptividade e interesse das
vocacionadas. A principal responsavel pelo contato durante esse periodo € a Mestra

de Novigas, e cabe ao capitulo o parecer final sobre a vocagéo da interessada, como

® O conceito de predestinacao também esta presente no pensamento de Weber (2004), em seu texto
sobre a ética protestante. Segundo o socidlogo, a mentalidade calvinista afirma que o éxito de um
individuo na esfera econémica constitui um sinal de sua predestinacdo a salvagdo, enquanto o
contrario expressaria a predestinagdo a condenacdo. Essa valorizacdo do trabalho devido a
sacralizacdo da acao intramundana teve grande contribuicdo para a ética capitalista, colocando o
individuo em constante busca do éxito.
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Clara de Assis explicitou em sua Forma de Vida. Mas para tornar-se uma
consagrada, ndo basta apenas ter o chamado religioso, € necessério, também, ndo
ser casada nem ter filhos, ter idade minima de dezoito anos e gozar de plena saude
mental, dentre outros pontos, como destaca a fundadora no trecho abaixo de sua

Forma de Vida:

Se alguém, por inspiracéo divina, vier ter conosco, com intencéo de
abracar esta vida, a abadessa esta obrigada a pedir o consentimento
de todas as irmés. Se a maioria se mostrar favoravel, a abadessa,
obtida licenca do seu Cardeal-Protetor, pode recebé-la.

Se Ihe parecer aceitavel, examine-a ou faga-a examinar com
diligéncia acerca da fé catdlica e dos sacramentos da Igreja. E se ela
crer todas essas coisas e as quiser professar com fidelidade e
observar com firmeza até o fim, e se ndo tem marido — ou se o tem,
ele, com autorizacdo do seu bispo, ja tiver entrado num convento e
feito o voto de continéncia — e ainda se ndo esta impedida de
observar esta vida, por causa da idade avangada, ou alguma doenca
fisica ou mental, entdo, com toda diligéncia exponha-se-lhe o teor da
nossa vida (FVC, I, 1-9).

Ao analisar as narrativas das Clarissas do mosteiro paulista quando se
sentiram atraidas a vocacéao religiosa, foi possivel observar um conjunto de fatores
importantes, dentre o0s quais se destacaram a passagem pela Renovacgao
Carismatica Catodlica e a religiosidade familiar. Conhecer esses elementos contribui
para a uma compreensdo mais global da opcao, pois se considerou, assim, outros
aspectos gue nao apenas o de ordem transcendental. Por outro lado, a presenca de
elementos comuns a vida religiosa ndo permite que a mesma seja compreendida
apenas como um conjunto de caracteristicas que se repetem (NUNES JUNIOR,
2005). Bastide (1959, p. 10) completa: “De fato, cada individuo tem sua propria
experiéncia; mesmo quando, mais ou menos inconscientemente, imita, mesmo
quando sofre a influéncia de uma tradicao, ainda ha nele qualquer coisa de original
[...]".

No entanto, percebeu-se, no discurso das religiosas, que nao houve
somente um fator responsavel pelo despertar da vocacdo religiosa, mas outros
acontecimentos também tiveram sua contribuicdo. Assim, observou-se uma ideia
processual da construcdo do chamado, ndo sendo esta linear e instantanea, a qual
abrange um complexo de fatores, que serdo também discutidos na segunda parte

deste capitulo.
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E comum encontrar, durante este periodo, mogas que estejam vivendo uma
fase de efervescéncia mistica, sobretudo pela passagem no pentecostalismo
catélico e protestante, como se péde observar em campo. Entretanto, essa ebulicéo
vai sendo suavizada processualmente, como a Madre explicou com seus proprios
termos, justificando, inclusive, a dificuldade em manter um mosteiro da OSC em

plena comunidade Cancédo Nova:

Muitas meninas chegam ao mosteiro com o carisma da Renovacao.
Mas elas tém que decidir entre um e outro. Porque aqui, por
exemplo, a gente ndo fala em linguas. N&o d& pra desenvolver dois
carismas diferentes. Eles vao entrar em conflito. Por isso também
tivemos a dificuldade em manter o mosteiro na Cang¢éo Nova. Nao &
gue um carisma seja melhor que o outro, € que Deus chama a cada
uma pra servir em uma comunidade especifica e carisma especifico.
E assim a vocacionada alcanca a vontade de Deus.

Outro ponto que se destacou, comum as histérias de vida de quase todas as
monjas, é a conversdo, que ocupa um lugar central no processo de decisdo pela
vida eclesial. Elas falaram, metaforicamente, de um periodo sombrio anterior ao
conhecimento do chamado e, posteriormente, de uma fase iluminada apds a
conversao religiosa. O chamado divino tornou-se audivel por meio da conversao,
gue tem um papel de sensibilizar o individuo para que possa atender ao convite
(DINIZ, 1995).

Geralmente, a conversdo ocorreu com algum acontecimento especial,
seguida por uma mudanca radical de vida. Paralelamente a isso, as religiosas
realizaram o que Diniz (1995, p. 54) denominou profecia de passado, isto €, olharam
para a vida anterior a converséo e fizeram uma releitura dos acontecimentos a partir
da sensibilizagédo do divino. Nunes Junior (2005) afirmou que a experiéncia religiosa
€ responsavel por uma alteracdo da visdo de mundo do sujeito, atribuindo novas
gualidades e novas dimensdes para o dia a dia, de forma que processos usuais de
codificacdo, transformacdo, elaboracdo e armazenamento da memoria sao
substituidos por novos esquemas especificos.

Um relato que ilustrou esse ponto foi retirado de uma conversa informal com
a jovem novigca do mosteiro que estudamos, chamada Irma Mariana. A moca era
uma apreciadora de sair com seus amigos e se divertir, mas, segundo ela, ndo se
sentia completa com o que fazia e por outro lado também néo sabia o que fazer para

sentir-se bem. Continuou com suas praticas habituais até que, por intermédio de
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uma colega, teve contato com a Ordem Terceira de S&o Francisco, onde se
converteu e a qual aderiu. Foi, a partir de entdo, progressivamente abandonando o
qgue antes fazia parte de seu lazer, pois ndo julgava mais adequado a sua atual
condicdo. Entretanto, afirmou ela, ainda ndo estava satisfeita e sentia que Deus a
chamava para uma consagracao mais radical. Estava, entdo, discernindo entre a
OSC e outra Ordem, e em uma confissdo com um padre este disse a ela que daria a
sua béncao se ela aderisse a Ordem Clariana, caso contrario ndo. Recebeu, assim,
como sinal a afirmacéo do sacerdote referente a sua béncéo e entregou sua deciséo

a Deus, de acordo com o que nos relatou.

A entrega da decisdo, a auto-destituicio no ato de escolher, o
Senhor por mim decidiu, chamou-me, leva a um absoluto bem-estar
interior. Tudo subtrai-se de significagdo (ou de falta de) no universo
da vontade de Deus, da qual os superiores e confessores sdo 0s
legitimos decifradores. (NUNES JUNIOR, 2005, p. 319)

As experiéncias religiosas vividas durante essa etapa s&o a principal
lembranca e associacao que as religiosas fazem com o chamado divino, de acordo
com a bibliografia consultada (DINIZ, 1995; NUNES JUNIOR, 2005) e com o
trabalho de campo. Além disso, a conversédo ou desejo de ser religiosa também sao
fortes ressignificadores de valores. A vontade individual que busca somente a
satisfacdo propria perde o sentido, e fazer a vontade de Deus passa a ser 0 centro
da vida de um religioso (MESLIN, 1992).

Assim, a partir dos relatos das monjas, encontrou-se trés categorias que
explicam o despertar da vocacao eclesial: aquelas que afirmaram, desde a infancia,
sentirem o chamado para a vida consagrada; outras que encontraram sentido na
vocacao religiosa durante a adolescéncia e projetaram sua vida futura em funcao
desse convite; e aquelas que, ja iniciadas na vida adulta, experimentaram o
chamado divino e reorganizaram seus projetos (PIRES, 2015).

Turner (1974), em seus estudos sobre o processo ritual, afirmou que os ritos
de passagem consistem em rituais que “[...] acompanham toda a mudanc¢a de lugar,
estado, posicao social de idade.” (p. 116) e dividem-se em etapas. A primeira fase,
gue se identifica com este periodo de candidatura religiosa da OSC, é marcada por
um afastamento simbodlico do individuo de um conjunto de condi¢cbes culturais

anteriores, como explica Diniz (1995, p. 162-163)
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[...] a separagéo, para Turner, corresponde a vida anterior da monja
até antes de sua entrada no mosteiro. Para algumas, esta fase tem
inicio com a conversao religiosa e a, consequiente, mudanca de vida
[...]; para outras, a converséo foi desnecesséria uma vez que desde a
infancia possuiam o desejo de ser religiosas (apesar de
desconhecerem em qual Ordem). [...] Elas olham para o passado e,
ao o relerem, descobrem que desde cedo foram escolhidas por Ele
para esta missao. Os designios divinos sdo como pequenos ritos que
se atravessa muitas vezes sem perceber e somente apos a
conversao religiosa € que os sentem [...]".

Pbdde-se concluir, entdo, que a primeira etapa € caracterizada por uma
separacao simbdlica que pode ser observada pelo desejo de ser religiosa desde a
infancia e por outras experiéncias religiosas — considerando-se ndo somente o
aspecto extatico do contato com o transcendente, mas também situacfes
corrigueiras que ndo passam despercebidas pelas religiosas, como sonhos, sinais e
visbes, além de alguns milagres, conforme informaram. Outro elemento importante
durante a primeira etapa sao os fatores sécio-culturais, que contribuiram na escolha

pela vida eclesial, que serao melhor trabalhados no proximo tépico deste capitulo.

3.1.2 O Postulantado

Confirmada a vocacgao para a vida religiosa e para a Ordem de Santa Clara,
a candidata ingressa em uma nova etapa, o postulantado, no qual passara a residir
no mosteiro e atravessara um periodo de afastamento e de rupturas. A passagem é
anunciada em uma missa por um padre, convidando toda a comunidade para a data
oficial em que a candidata sera introduzida no modelo de vida clariano.

O postulantado é um momento em que a aspirante a religiosa experimenta a
vida consagrada, embora ainda nao facga oficialmente parte dela. Constitui-se,
segundo Clara de Assis, como sendo um periodo de prova (LSC, Il, 14). No entanto,
percebeu-se que ndo se trata de uma repressao aos desejos e curiosidades das
aspirantes, mas representa um momento de oportunidade de transformacao, como
explica Pires (2015, p. 109):

[...] na maioria das vezes, as freiras ndo se sentiam reprimidas e
repreendidas. Ao contrario, elas sentiam como se estivessem tendo
uma oportunidade de buscarem um caminho de libertacdo e de
transformagdo moral e religiosa, entendida como treinamento para se
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tornarem cada vez mais disponiveis e capazes de responder aos
chamados de Deus.

A postulante, a partir do momento que optou pela vida religiosa, também
escolhe apartar-se de seu circulo social composto por familia e amigos, no intuito de
estabelecer novos e sélidos vinculos com a comunidade de monjas. Esse periodo
nao deixa de ser doloroso, mesmo que tenha sido uma opg¢ao consciente, como
afirmou uma postulante que ficou um curto periodo de tempo no mosteiro e logo
desistiu: “N&o é facil. Da saudades de todos. Muitas vezes fico confusa. Ainda mais
que sou timida, mas t6 me desenvolvendo.”. A Unica comunicagdo da postulante
com sua familia ou amigos deve ser feita por intermédio da Madre, seja visita,
correspondéncia ou telefonema. No entanto, sugere-se que essas praticas sejam
evitadas.

Essa espécie de reclusdo da sociedade mais ampla também ocorre em
outras culturas distintas entre iniciados (TUNER, 1974; VAN GENNEP, 1978),
embora entre as Clarissas ndo haja um afastamento do grupo de religiosas, mas
haja uma ressalva na convivéncia, em que as religiosas mantém maior contato com
as irmas que atravessam a mesma etapa que a sua. O complexo da recluséo
(VIVEIROS DE CASTRO, 1987) é um importante instrumento da gramatica clariana,
pois é por meio dele que novos papeis sociais sdo assumidos.

A aspirante também deixa de vestir suas roupas usuais e passa a usar
roupas confeccionadas para o periodo, isto é, tUnicas e sanddlias do estilo
alpargata. Grossi (1990) afirma que ha um processo de transformagéo de “[...] corpo
desejante em espirito desejante [...]" (p. 53), isto €, ha um processo de mortificacao
no qual se passa a valorizar 0 que as religiosas mais consideram importante, a
elevacéao espiritual. Goffman (1974) ilustra com o exemplo da raspagem da cabeca:
“[...] se essa mortificagdo pode enfurecer um doente mental, pode agradar a um
monge.” (p. 49).

Além disso, a postulante é introduzida nas atividades cotidianas do mosteiro:
a vida de oracéo e trabalho. Passa a residir na casa de postulantes e visitas, que
fica fora da clausura, quase ao lado da capela. Ela ou o grupo de aspirantes
responsabiliza-se pela limpeza e higiene do ambiente, pelo cuidado com o jardim do
mosteiro, manter a calcada, capela e demais aposentos externos limpos. Além

disso, também acompanha qualquer irm& que precise ausentar-se do mosteiro e
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realiza atividades como compras e postagem nos Correios, mas sempre em

companhia de outra religiosa. Irma Ldcia fala sobre sua experiéncia no mosteiro:

Eu sei que tem postulante que entra em crise, porque fica longe da
familia, dos amigo... Mas eu nao tive dessas ndo. To firme na minha
vocagdo, no chamado que Deus tem pra mim. Pra mim, foi uma
alegria entrar e t6 muito feliz hoje aqui. Nao que eu ndo sinta
saudades, mas eu prefiro essa vida. O mundao ndo é pra mim.
Quando a Madre me pede pra sair eu fagco com alegria, mas preferia
ndo sair. Mas gosto de servir e Santa Clara dizia isso. E ndo é
porque a gente fica fora da clausura que ndo tem o que fazer. Tem
sim! E tem muita coisa pra postulante, tanto que, se deixar, é servico
o dia inteiro. Mas a postulante tem que focar no crescimento
espiritual, porque ainda tem muito do mundo.

A aspirante passa a acordar no horario em comum ao grupo, as 04h40m, e
fazer as ora¢fes do Oficio Divino junto com todas as religiosas no primeiro banco da
Capela, bem proximo ao coro. Durante os rosérios, senta-se em frente ao coro. Ha
uma participacdo passiva nas oracfes comunitarias enquanto ainda se esta no
postulantado. As segundas e sextas-feiras, as postulantes dedicam-se,
integralmente, as aulas — chamadas formacfes — ministradas pela mestra de
novigas, nas quais aprendem sobre a Ordem de Santa Clara, sobre a Sagrada
Escritura, Sdo Francisco e outros temas cristdos importantes.

Para a experiéncia, pede-se a aspirante que leve um pequeno enxoval, 0
qual também sera utilizado em sua entrada definitiva no mosteiro. E composto por
uma Biblia, um livro da Liturgia das Horas, cadernos, lapis, canetas, chinelos de
borracha, roupas intimas, uma jardineira para trabalhos domésticos e artesanais e
um travesseiro. Caso a postulante resolva sair, 0 enxoval € devolvido.

Observou-se que este periodo de prova nao foi implantado somente para ser
um teste de resisténcia, mas ha um importante acento dado ao desenvolvimento do
lado espiritual durante esta etapa. O afastamento das pessoas conhecidas e a troca
de vestes tém o objetivo de reforcar o distanciamento da vida anterior a entrada no
mosteiro e, também, de centralizar e solidificar o vinculo com o sagrado, conforme
pode ser notado em campo e no discurso das religiosas.

O periodo do postulantado e do noviciado — este sera discutido no préximo
tépico — sdo comparados ao noivado, o qual, nas palavras de Van Gennep (1978), é
caracterizado pela liminaridade. Compreende-se o0 termo como um lugar ou tempo

na fronteira das estruturas ordinarias da vida coletiva ou social, um espaco e tempo
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social de transformacéo entre duas fases: uma de separacédo e outra de agregacao.
Caracteriza-se pelo “transito entre dois mundos” (TURNER, 1964, p.117): o sujeito
nao pertence mais a sociedade que outrora fazia parte, mas também nao foi

reincorporado a outra.

[...] esta condicdo e estas pessoas furtam-se ou escapam a rede de
classificacbes que normalmente determinam a localizacdo de
estados e posicbes num espaco cultural [...] a liminaridade
frequentemente é comparada a morte, ao estar no Uutero, a
invisibilidade, a escuriddo, a bissexualidade, as regifes selvagens e
a um eclipse do sol ou da lua. (TURNER, 1974, p. 117)

O momento que marca o inicio da etapa liminar € quando a mulher passa a
residir no mosteiro, sendo uma aspirante a religiosa. Aqui, convém lembrar o

conceito de Goffman (1974) instituicdo total”’

no que diz respeito a aparente
disposicdo ao fechamento e aos aspectos que delimitam o espago sagrado e o
profano, mas o conceito de instituicdo disciplinar (FOUCAULT, 1975), define melhor
0s aspectos institucionais. E importante destacar que o mosteiro — e tudo que o
caracteriza — passa a ser o veiculo responsavel para que o estado liminar aconteca.

Apesar de distanciadas da vida secular e introduzidas na vida religiosa, as
postulantes e novicas ainda ndo sao formalmente Clarissas. ISso caracteriza o que
Turner (1974, p. 140) denomina de “nao-mais-classificadas” e “ainda néo
classificadas”, em uma condicdo de ambiguidade e paradoxo.

Esse periodo de noivado cumpre uma importante funcéo: a reflexao sobre a
vocacdo para a vida contemplativa, e pode durar até dois anos. Esse processo vai
preparando a postulante para tornar-se esposa de Cristo, de acordo com a tradi¢édo
clariana. E um periodo dedicado & decis&o, pois a monja, diferentemente das freiras
de vida ativa e padres, ndo se aposenta do oficio, ou seja, ela ndo deixa o mosteiro
guando cumpre os anos de servico, nem deixa de usar o habito, mas finda sua vida

encerrada na clausura’®.

" “Uma instituicdo total pode ser definida como um local de residéncia e trabalho onde um grande

namero de individuos com situagdo semelhante, separados da sociedade mais ampla por
consideravel periodo de tempo, levam uma vida fechada e formalmente administrada. [...] Seu
‘fechamento’ ou seu carater total é simbolizado pela barreira a relagao social com o mundo externo e
por proibicdes a saida que muitas vezes estédo incluidas no esquema fisico — por exemplo, portas
fechadas, paredes altas, arame farpado, fossos, agua, florestas ou pantanos. A tais estabelecimentos
dou o nome de institui¢Bes totais [...]” (GOFFMAN, 1974, p. 11 e 15, grifo do autor).
8 Berto (2015, p. 137) apontou que: “A esse respeito, & preciso colocar que, para consagrar-se um
padre catélico, um homem necessita cumprir oito anos de estudos em um Seminario (caso ndo tenha
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3.1.3 O Noviciado

Tanto as postulantes quanto as novicas passam por conflitos emocionais
neste periodo, confirmando o que Diniz (1995) afirma que o mosteiro € um lugar de
luta simbdlica, pois elas engendram guerras interiores para manterem firmes suas
conviccoes religiosas e suas escolhas. O processo liminar é penoso, mas necessario
para O sujeito, pois constitui um momento de transformacdo profunda, uma
purificacdo do eu anterior, sem 0 qual ndo se consegue alcancar préxima etapa, isto
€, a agregacao formal a comunidade de religiosas, 0 auténtico grupo de sponsa
Christi.

A cerimbnia de entrada para o noviciado é uma das festas mais belas do
mosteiro. Chama-se, também, de cerimbnia da vesticdo, em que a candidata recebe
um dos habitos da OSC, diferente das roupas usadas durante o postulantado. A
passagem é anunciada pelo padre durante uma missa e todos aqueles que
quiserem estar presentes na cerimodnia estdo convidados, desde parentes até
desconhecidos.

Estive presente no Unico ritual de noviciado que ocorreu entre 0os anos de
2012 a 2016, da irma Mariana. A cerimbnia se assemelha a qualquer outro
casamento catodlico: a futura novica entra na capela do mosteiro vestida de noiva e
acompanhada, se possivel, de seu pai. No vestido, que é confeccionado pelas
monjas, ndo ha sinal de simplicidade, mas de belos detalhes, assim como no buqué
de flores. Entretanto, ndo se usa véu: o destaque vai para os cabelos longos que as
postulantes deixam crescer ao longo do periodo. Esses detalhes representam sua
consagracao e seu casamento com Cristo, de acordo com a tradicéo clariana.

Apoés abencoada pelo padre, a recém-noviga avanca para a segunda etapa
do ritual: a tonsura e a vesticdo. Ela vai para a porta de entrada da clausura, onde
todas as enclausuradas a aguardam para cumprimentar-lhe. A Madre entrega suas
novas roupas, o habito do noviciado, composto por um longo vestido marrom e o véu

branco, os quais simbolizam a novica como uma noiva de Cristo, sobretudo pelo

um Curso Superior) ou tornar-se Bacharel em Teologia, Filosofia ou Histéria, além de cumprir mais
quatro anos em Seminéario da ordem/ congregacgdo escolhida. A exigéncia académica para uns e a
auséncia dessa necessidade para outras € uma clara tecnologia de género.”.
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véu, o qual representa a grinalda, de acordo com a tradicdo monastica feminina
catdlica (DINIZ, 1995).

Mas antes de vesti-los, a novica dirige-se ao coro, onde é feito o corte dos
cabelos, o qual pode ser acompanhado pelos presentes do lado de fora. Terminada
a tonsura, ela dirige-se ao banheiro para trocar de roupas e depois retorna para 0s
altimos cumprimentos e despedidas daqueles que vieram prestigid-la. Este evento,
segundo Gutschow (2004), tem a funcdo de separar a jovem religiosa da
adolescente libidinosa, passando-a da fertilidade ao celibato e ascetismo. Além

disso, a autora ainda destaca o0s seguintes aspectos do corte dos cabelos:

Van Gennep afirma que “cortar o cabelo é separar alguém de um
mundo anterior; consagrar o cabelo é submeter-se ao mundo
sagrado.” Cortar o cabelo tem um sentido simbélico e pedagégico ao
redor do mundo. Alguns estudiosos afirmam que a tonsura é uma
“cerimbnia de mutilagdo”, comparada a circuncisdo, a sangria e ao
rompimento da junta dos dedos; outros véem uma conexao entre
tonsura e castragdo, e outros, ainda, compreendem-na como
disciplina e controle monésticos. Na tradicdo Budista, o cabelo
raspado pode ser um veiculo de meditacdo permanente. O cabelo,
vindo do lugar mais sagrado do corpo — a cabega — fica guardado em
fendas na parede, assim ele ndo se contamina. O cabelo também é
um forte simbolo sexual e, remové-lo significa renunciar a
fecundidade. As jovens mulheres que raspam sua cabe¢a podem
lamentar a auséncia do cabelo interiormente, mas nao publicamente.
Em outros termos, o cabelo é um sinal de saude e fertilidade. Quanto
mais escuro e atraente forem as madeixas, melhores s&o as
perspectivas do casamento e maternidade. [...] Em dias de
casamento, o cabelo também tem uma fung¢éo importante. As amigas
da noiva sdo as responsaveis por arrumar-lhe o cabelo, antes da
mudanca de lar. Diversas religiosas me disseram que ndo choraram
guando sua cabecga foi raspada, ao contrario de noivas que
choravam histericamente em seus casamentos. Elas recorreram ao
corte de cabelos e a ruptura dos lagcos com a sociedade.
(GUTSCHOW, 2004, p. 176-177)
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Figura 09 — Imagens do ritual do noviciado

Fonte: Fotos cedidas pelas Clarissas do mosteiro paulista.

A novica recém-ordenada € conduzida, na sequéncia, a sua cela pessoal,
onde se acomoda e organiza seus pertences. O recreio ao fim do dia € dedicado a
jovem, com dindmicas que buscam integra-la a comunidade, tais como poesias e
dramatiza¢bes autorais que S&0 expostas para as outras religiosas.

A partir desse momento, a recém-novica jA € chamada pelo seu nome
religioso, que é escolhido por ela mesma durante o postulantado e anunciado pela

Madre no final da ceriménia de vesticao.

E recebendo um nome que a candidata deixa a condicdo de
postulante e passa a ser noviga; € com 0 novo nome que ela é
introduzida na nova ordem cultural. O nhome adotado é aquele que
acompanhara toda a trajetéria de vida da monja, da cerimbnia da
vesticdo até o fim da vida — as epigrafes que constam nas lapides do
cemitério do mosteiro (onde as monjas sao enterradas) tém o nome
de vida religiosa da irm&, n&o constando o nome de século (ou home
civil). Muito mais que uma simples mudanca de nome, o ritual prima
por ser uma escolha de um novo nome, dando por esquecido o
anterior. (DINIZ, 1995, p. 67)

O sistema de nominacdo utilizado nos mosteiros Clarianos chama atencao
pelo tradicionalismo e sutileza dos critérios adotados (ndo existem normas escritas
gue descrevam sobre a nominacgao). Assim como no sistema secular de nominacéao,
ha, também, no religioso, tendéncias e preferéncias por alguns nomes, sobretudo
agueles inscritos na hagiografia Franciscana ou Catolica.

Apoés o Concilio Vaticano Il, a escolha do nome, antes feita pela Abadessa,
foi outorgada a postulante, recebendo o auxilio da Mestra. Os nomes eram e
continuam sendo escolhidos de acordo com a trajetéria social da monja, o que a

enaltece e sugere a ideia de uma missao. Diniz (1995, p. 68) destaca que os nomes
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das religiosas “[...] adquiriram um poder magico, sendo uma constante motivacao
para a busca da perfeicdo. Por ser uma metafora pessoal, 0s homes contém uma
série de representagdes e evocagdes simbodlicas se tornando [...] um “signo
simbdlico”.”.

A Unica novica do mosteiro paulista assim relata sobre as razfes que a

levaram a escolha do nome religioso:

Escolhi esse nome porque sempre fui muito devota de Nossa
Senhora e de Santa Bernardete. Quando eu tava discernindo sobre a
vocacao, quando eu tava em divida sobre as Ordens, eu rezei e pedi
pra Deus um sinal, porque eu sentia 0 chamado pra ser religiosa
contemplativa. Entdo, naguela noite, eu sonhei que Santa Bernardete
vinha com uma rosa branca e me dava. E também Nossa Senhora
vinha com um Tau e me dava. Ai eu néo tive davida. Além do padre
ter me dado a bencéao, também tive 0 sonho. Entdo eu néo tive mais
davida, ela foi embora. Tive a intercessao da Virgem Imaculada e de
Santa Bernardete, por isso escolhi 0 nome das duas pra ser meu.

Ja a Madre nao fez grandes alteracbes em seu nome, ela apenas acrescentou a
palavra “Imaculada”, o que também é comum acontecer entre as religiosas.

Se o0 nome tem a func¢éo de individualizar o sujeito, no caso da vida religiosa,
essa individualidade é reforcada, considerando que no processo de escolha dos
nomes ha uma identificacdo imaginaria e simbdlica das monjas com a representacéo
da personagem evocada pelo nome. O nome religioso carrega um conjunto de
decodificacGes referentes a cultura nativa, e tem uma eficacia propria, a qual é
reavivada diariamente. Dentro da tradicdo clariana, em nivel metafisico, o nome é,
também, um intermediario simbdlico entre o individuo e o sagrado (DINIZ, 1995).

As novigas cumprem um importante papel dentro do mosteiro, pois passam
a atuar junto a comunidade de monjas, embora ainda ndo sejam oficialmente parte
do grupo. A participacdo nas atividades de dentro produz, dentro de um processo,
um senso de pertenca mais complexo do que no postulantado, uma vez que o
convivio no mundo da clausura exerce um papel pedagogico nas novicas de
maneira fisica, psiquica e social a tornarem-se noivas de Cristo. Assim, elas
participam em atividades antes néo permitidas: cozinhar, limpar o claustro, cuidar da
criagdo e da horta, zelar pela sua propria cela, lavar as roupas etc.

Apesar de todo o imaginario romantico idealizado pelas postulantes sobre o
noviciado, o periodo € marcado, também, pelos desafios. Se na etapa anterior havia

108



crises, nesta fase elas podem ocorrer com maior intensidade, jA& que descobre-se
que a idealizacdo da vida religiosa ndo corresponde a realidade. No noviciado,
exige-se 0 desenvolvimento do autoconhecimento e do amor-proprio, pois, sem
estas descobertas torna-se impossivel entregar-se a Deus, de acordo com a tradicao
Clariana. Mas este processo € permeado por tensdes e conflitos, desconhecidos até

serem vividos pelas novigas.

A dificuldade que este processo apresenta é imensa, na medida que
nao se esquece facilmente a identidade e a constru¢cdo de mundo
anteriores. O noviciado nao representa, nesse jogo, uma luta por
impor uma nova identidade; o aprendizado € bem mais sutil: exige-se
uma auto-descoberta, que acaba por fazer surgir uma nova pessoa.
(DINIZ, 1995, p. 77)

A Mestra de Novigas — cargo ocupado pela irma Alice no mosteiro paulista —
tem um papel fundamental nesse sentido. Além de educar as novicas no novo
contexto cultural, sendo uma espécie de mentora, ela também participa ativamente
dos conflitos vividos pelas novigcas e atua como uma mediadora. A Mestra tem,
assim, uma importante funcdo de manutencdo da ordem do mosteiro.

Estes conflitos mencionados sdo definidos como a noite escura da alma,
termo presente na hagiografia catélica que diz respeito ao sofrimento mental e
espiritual — muitas vezes, também, somatizados no corpo — vividos por um(a)
religioso(a), o qual que é enunciado por Dura-Vila et. al (2013, p. 556 ) nos seguintes
termos: “As irmas consideram esse periodo de sofrimento e angustia espiritual como
um estagio natural do desenvolvimento espiritual, intrinsecamente associado ao
processo de crescimento e maturidade pessoal.”’®. De acordo com os autores, é
comum as religiosas, sobretudo as novicas, passarem por essa fase e sofrerem com
alteracdes no humor, insatisfacao, inquietacdo, diminuicdo na vontade e no interesse
em atividades cotidianas, baixa autoestima, dificuldade de concentracdo, ansiedade,

episédios de choros frequentes, diminuicdo do apetite, distdrbios do sono e cansago.

Vocé lembra que eu queria muito entrar, né? Vocé viu como a
cerimonia foi linda, acompanhou tudo. Eu tava muito feliz pelo
momento, porque eu ia entrar na clausura. Mas cada etapa tem as
suas dificuldades. Eu ndo imaginei que fosse sentir tanta saudade da

" “The Sisters considered this period of spiritual angst and suffering to be a natural stage of the
spiritual development, intrinsically associated with a process of personal growth and maturation.”.
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minha familia, principalmente. Eu ndo esperava iSso mesmo, mas
aconteceu! E néo é por isso que eu néao to feliz, eu td sim! Mas a
Clarissa também é humana, tem hora que o coracdo aperta e vocé
quer um colo. J& chorei de sentir falta deles. Hoje eu t6 mais
acostumada e as irmas sao uma béncao. A gente vira uma familia,
sabe? (Depoimento da irma Mariana, novica do mosteiro paulista)

O processo do enclausuramento religioso € acompanhado por um
isolamento mais austero ainda, se comparado a etapa anterior. O contato com a
familia e amigos deve ser evitado ao maximo e o vinculo com desconhecidos néo é
permitido. Além disso, as novigas também vivem uma consideravel excluséo
comunitaria, pois ainda atravessam uma fase de intocabilidade, a qual apenas a
Mestra e a Madre tém acesso. Assim, elas dormem em alas separadas das
professas solenes e, na medida do possivel, frequentam diferentes ambientes.

Além do exercicio que busca o crescimento pessoal, as jovens também séo
iniciadas pela Mestra na pratica dos exercicios espirituais: da mortificacdo da
vontade e da contemplacéo, dois dos pilares centrais da espiritualidade Clariana. A
mortificacdo da vontade consiste em renunciar a aspectos da individualidade que
sejam nocivos a si e ao grupo para que se busque o desenvolvimento das virtudes.
A contemplacao é a oracéo do siléncio, pelo qual Deus se manifesta e se revela, de
acordo com a tradicdo mistica (VENITE SEORSUM, 1966; VERBI SPONSA, 1999).

Além das praticas de oracdo, ha também os Rosarios, Liturgia das Horas e
preces pessoais. Esse conjunto de praticas misticas clarianas é compreendido por
Mauss (1974) como uma interrelagdo entre rito e mito; uma experiéncia de fé que

também se constitui como uma experiéncia social.

Uma prece ndo é apenas a efusdo de uma alma, o grito de um
sentimento. E um fragmento de uma religifio. Nela ouve-se ressoar o
eco de toda uma mesma sequéncia de formulas; é um trecho de uma
literatura, é produto do esforco acumulado dos homens e das
geracoes.

Isso significa que ela é antes de tudo um fendmeno social, pois o
carater social da religido estda suficientemente demonstrado. [...]
Mesmo quando a prece é individual e livre, mesmo quando o fiel
escolhe a seu gosto os termos e 0 momento, ndo ha nada no que diz
além de frases consagradas, e ele sO fala das coisas consagradas,
ou seja, sociais. Mesmo na oracdo mental, na qual, segundo a
férmula, o cristdo se entrega ao espirito, [...] 0 espirito que o domina
€ o daigreja, as ideias que suscita sdo da dogmatica de sua seita, 0s
sentimentos que ai dominam sd@o os da moral de sua facgéo.
(MAUSS, 1974, p. 117)
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A vocacgao contemplativa tem como objetivo ndo somente a salvagao
individual da religiosa, mas também a salvacdo da humanidade por intermédio de
suas oracdes, segundo a tradicdo mistica (VENITE SEORSUM, 1966; VERBI
SPONSA, 1999). Assim, a oracao ocupa um lugar importante entre as Clarissas que,
além de ritmar seu cotidiano, € um dos elementos responsaveis pela propria

esséncia da vocacao religiosa e evoca a forca divina.

[A prece] E igualmente eficaz e de uma eficacia sui generis, pois as
palavras da prece podem causar os fenbmenos mais extraordinarios.
Certos rabinos dos primeiros tempos podiam, por uma berakéa dita na
ocasido, transmudar a agua em fogo, e os grandes reis podiam, por
certas férmulas, mudar os bramanes impios em insetos que
devorariam as cidades transformadas em formigueiros. Mesmo
guando toda eficacia parece ter desaparecido da prece tornada pura
adoracgéo, quando todo poder parece reservado a um deus, como na
prece catdlica, judia ou islamita, ela ainda € eficaz, pois que incita o
deus a agir nesta ou naquela diregdo. (MAUSS, 1974, p. 143).

Imersa nesse novo universo e constituida de uma nova visdo de mundo, a
novica, esta, entdo, apta a fundir-se a nova comunidade, sem que haja fronteiras
psicoldgicas entre eu e o outro. Essa experiéncia de desintegracdo do self a conduz
as profundezas de seu proprio ser e proporciona o conhecimento de uma nova

dimenséao da propria existéncia.

“[...] s6 depois de ter tido essa experiéncia profunda e reveladora, [a]
jovem retorna a sociedade, mas agora de forma diferente. Suas
percepcbes e visbes de mundo foram modificadas. E seu
renascimento simbdlico, no seio de seu grupo social, Ihe confere um
novo papel social [...]" (EL FAR, 2008, p. 17).

3.1.4 O Juniorato e Profissdo Solene

No juniorato, a religiosa ja é considerada oficialmente uma Clarissa, pois ela
faz a primeira profissdo dos votos, recebe o habito da Ordem e renuncia
formalmente qualquer propriedade que tenha. Além disso, a juniorista, sendo ja uma
monja Clarissa, goza de maior autonomia dentro do mosteiro, como sera mostrado
adiante. Na visdo mistica catélica, a religiosa € considerada, a partir desta etapa,

7

casada com Cristo, isto é, sponsa Christi. No juniorato, a religiosa aperfeicoa a
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formacéo inicial nos aspectos doutrinais e praticos para ser idénea, de acordo com a
tradicao clariana.

A cerimbnia que da inicio ao juniorato, como de costume, € anunciada pelo
padre em uma missa dominical, e ele convida a todos que quiserem estar presentes
no dia e horério indicados. E um ritual mais simples, se comparado ao noviciado,
mas a missa do dia € dedicada a juniorista presente. No dia do ritual, ela recebe, das
maos da Madre, o habito clariano e, apos a vesticdo, é adornada com uma coroa de
flores em sua cabeca, sobre o véu.

Durante o juniorato, que pode se estender até seis anos, a monja professa
0s votos anualmente — os quais ainda sdo chamados votos temporarios, pois
precisa, ainda, atravessar os anos desta etapa da vida religiosa, a mais extensa de
todas. A profissdo dos votos é um evento fundamental na vida de um(a)
consagrado(a) catdlico(a), nao s6 no ambito da OSC, mas no aspecto geral, pois é
por meio deste ritual, perante a autoridade eclesiastica, que o(a) religioso(a) é
considerado(a) oficialmente incluso no instituto escolhido.

A escolha pela vida eclesial requer sempre a profissdo essencial de trés
votos: da obediéncia, castidade e pobreza, os quais orientam e disciplinam a
existéncia clerical. O Cédigo Canénico Catdlico®™ define o voto como “[...] a
promessa deliberada e livre de um bem possivel e melhor, feita a Deus, que deve
ser cumprida em razdo da virtude e da religido.” (CNBB, 1983, Canone 1191).
Destacam-se, ainda, quatro aspectos que caracterizam este compromisso: a
profissdo é um juramento, que deve ser respeitado enquanto a religiosa viver (ou
enquanto permanecer na vida religiosa); precisa ser proferido de vontade propria,
isto €, guem o realiza deve estar em pleno uso de suas faculdades mentais e ter
completa ciéncia do compromisso que assume; deve ser uma acao livre e
espontanea e realizada concretamente.

Dessa forma, consagrando-se por meio dos votos, a religiosa impde a si
mesma a obrigacdo de viver de acordo com os codigos prescritos pela Igreja. O
documento Venite Seorsum, uma instrucao a vida contemplativa, de 1969, completa

nos seguintes termos:

8 0O cédigo de Direito Candnico é o conjunto das normas juridicas que regulamentam a organizagao
da Igreja Catdlica, tais como seu governo e hierarquia, deveres e direitos dos fiéis, o conjunto de
sacramentos e as sancdes estabelecidas pelo descumprimento das mesmas normas. E, na pratica, a
Constituicdo da Igreja Catdlica.
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N&o obstante, compreende-se facilmente que a precisa obrigacdo e
bem determinada da vida claustral a que um se submete, ndo pode
nascer nem consistir em um fervor passageiro, mais sim deve
provenir de uma sélida e estavel madurez, em virtude da qual a
pessoa seja capaz de renunciar a certos bens sociais, ainda que
possuindo-os uma grande estima, para eleger com plena liberdade
de espirito uma forma de vida que lhe permita dedicar-se unicamente
a Jesus e as coisas celestiais. Por esta razdo as vocacdes que se
apresentam aos mosteiros de monjas devem ser submetidas a
prolongadas e cuidadosas avaliagBes, com o proposito de discernir
0S motivos que as impulsam e retirar oportunamente as que, talvez
sem adverti-lo, estejam impulsadas por razbes ndo tanto
sobrenaturais e claras, que poderia impedir o pleno desenvolvimento
espiritual e humano. As precaucdes importantes, estabelecidas pelas
leis de cada Instituto, devem ter-se presentes, ndo somente antes do
ingresso das postulantes no mosteiro, mas também da admissao aos
votos perpétuos. (VENITE SEORSUM, 1969, VI, a)

A castidade € considerada uma virtude moral e um dom divino, no campo
religioso. De acordo com Rosado Nunes (1985, p. 43) é o “[...] ato de entrega
incondicional a Deus de todo o ser, até as raizes mais profundas da afetividade.”. O
discurso oficial catolico afirma que por meio da virgindade aprende-se o dominio de
si, pensada, assim, como uma pedagogia da liberdade humana, em contrapartida a
ideia de cerceamento da liberdade individual. E por meio da castidade que o
individuo recompde-se espiritualmente e pode, entdo, dedicar-se mais facilmente a
Deus (BERTO, 2015).

Em outras palavras, a vocagéo para a vida contemplativa exige que a monja
nao valorize a atividade sexual, pois o prazer deve estar voltado exclusivamente
para contemplacdo do sagrado, de modo que se estabeleca uma distancia entre a
mulher e o seu proprio corpo. Nesse sentido, os deleites sexuais sdo renunciados
para fomentar uma superioridade espiritual. Na medida em que o relacionamento
com Deus se aprofunda, a castidade torna-se o elemento condutor da prépria vida
religiosa.

Ha também um aspecto importante destacado por Dura-Vila et. al (2010)
sobre o esponsorio religioso. Os autores apontam elementos citados pelos sujeitos
de sua pesquisa, monjas catodlicas, comparando o casamento religioso ao secular,
discurso também comum entre as religiosas da presente pesquisa. Elas comparam a
figura de Cristo a figura de um homem secular e concluem gue o primeiro se trata da
opcado mais coerente, pois tem as seguintes qualidades: fidelidade, forca,
disponibilidade, incorruptibilidade e confiabilidade. E possivel notar, desta maneira, a
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presenca de simbolos idealizados e romantizados que podem, inclusive, ter um
carater sexista, reforcando algumas concep¢des machistas sobre o lugar da mulher
(FERNANDES, 2000; DURA-VILA, 2010).

Por outro lado, Berto (2015) supde que tais interpretacdes acerca do sexo
somadas ao estilo de vida das monjas, possibilitem a criagdo de um novo olhar, em
que a importancia da sexualidade fisica seja ressignificada e permita uma auto-
valorizacdo por parte dessas mulheres. Outros conceitos relacionados a este
também sdo revistos, como a questdo da maternidade. As monjas entendem que
geram filhos e filhas espirituais, e a maternidade espiritual, comumente, é
equiparada de maneira superior a maternidade secular, pois, segundo elas, no amor
divino ndo ha limites. O amor altruista que fez com que elas abandonassem o
mundo para tornarem-se orantes anénimas €, de acordo com as religiosas, o
elemento que reforca diariamente suas vocagoes.

O voto de obediéncia caracteriza-se pelo reconhecimento e subordinagéo
das religiosas as autoridades eclesiasticas. “Pressupde-se uma submisséao de livre e
espontanea vontade, cooperativa e reconhecedora das normas da vida religiosa;
uma renudncia as proprias aspiracées como expressao a dependéncia dos designios
divinos.” (BERTO, 2015, p. 143).

Embora as monjas confirmem a aceitacao a subordinacéo, esta ndo ocorre
de maneira igualmente pacifica e, elas também admitem tratar-se, talvez, do voto
mais dificil de ser observado (por mais que procurem suavizar, em seus discursos, o
custo deste compromisso). Seja como for, as religiosas aceitam tal condicdo — até
porque, se néo o fizessem, ndo poderiam ser aceitas na Ordem escolhida.

A propria ideia de obediéncia esta enraizada na pratica das religiosas; trata-
se de algo para o qual foram preparadas ao longo dos anos de formacao durante as
etapas da vida religiosa. Desse modo, é possivel considerar o voto da obediéncia
como um instrumento, tanto pedagogico quanto disciplinar, utilizado pela instituicdo
catblica para adaptar seus membros e manter o controle de uma comunidade
especifica.

Ja o voto de pobreza, aspecto mais importante da Ordem Franciscana, €
aguele que se refere a renuncia a qualquer materialidade. Seu objetivo é evitar que
as religiosas preocupem-se com questdes financeiras, permitindo, desta maneira,

uma maior dedicacdo a consagragao.
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Este voto pressupde, conforme as prescricdes de Francisco e Clara, que
aguelas que se propdem a viver exclusivamente para Deus devem estar
desapegadas das coisas mundanas e despojadas de bens materiais. As religiosas
confirmam a necessidade desse voto, por meio de seus depoimentos, e 0 associam
também, a busca por um dom maior.

Desde o0 ingresso no mosteiro até o momento antes da Profissdo
Temporéaria, as irmads podem permanecer em posse dos bens que porventura
disponham (desde iméveis até pertences pessoais). No entanto, esta prerrogativa é
perdida com a passagem para a Profissdo Temporéria, momento em que a religiosa
deve renunciar plenamente as suas propriedades. As monjas assinam um
documento, escrito a proprio punho e registrado em Cartério, afirmando que
concordam abrir mao da posse de quaisquer bens.

O quarto voto proferido pelas religiosas que optam pela vocacéo
contemplativa € o voto de clausura. O compromisso do enclausuramento nédo é
observado pelas irmas de vida ativa, pois essa vocacao tem como parte constitutiva
de sua missdo a atuacdo em meio a sociedade mais ampla, com asilos, creches,
hospitais etc.

A clausura papal, como é juridicamente reconhecida, estabelece a vida
contemplativa e busca garantir que nao haja interferéncia externa na vida das
monjas, assegurando sua consagracao exclusiva a Deus. No intuito de propiciar um
ambiente de recolhimento, siléncio e soliddo necessarios a clériga, é fundamental a
existéncia de mosteiros com suas arquiteturas especificas para que a clausura tenha
sua eficacia (VERBI SPONSA, 1999).

Outra representacdo da vida contemplativa é o habito religioso Clariano.
Além de ser um simbolo da vida consagrada, €, também, um indice da Ordem. Ha
mais de oito séculos que o habito das Clarissas se mantém semelhante; as
mudancas ocorridas foram nos tecidos usados para a confeccdo das roupas —
adaptadas aos tempos e climas respectivos.

O habito Clariano, pelo qual é possivel identificar uma Clarissa, € composto
por um longo vestido marrom, pelo escapulario (uma espécie de colar, com
pingentes de imagens de Clara e Francisco), pela correia (uma corda usada
amarrada na cintura, sob o vestido), o véu negro, a capa branca e o crucifixo, como

se observa na ilustracéo abaixo.
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Figura 10 — Imagem do habito de uma Clarissa professa solene.
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Fonte: Foto cedida pelas Clarissas do mosteiro paulista.

A agregacdo, terceiro estagio apontado por Turner (1974) e Van Gennep
(1978), ocorre nesta etapa da vida religiosa, em que os desafios impostos sao
superados e o0 sujeito € inserido na nova sociedade. Assume-se uma nova
identidade, um lugar entre as esposas de Cristo, que, por sua vez, lhe outorga um
novo status social e, com ele, novas obrigagdes e responsabilidades.

A importancia social dos rituais de passagem entre as Clarissas consiste em
passar sucessivamente de uma ocupagdo a outra, acompanhadas por atos
especiais, pois no interior desta sociedade nenhuma acdo € independente do
sagrado.

Segundo Van Gennep (1978, p. 26): “Toda alteragdo na situagdo de um
individuo implica ai acdes e reacfes que devem ser regulamentadas e vigiadas, a
fim de a sociedade geral ndo sofrer nenhum constrangimento ou dano”. Por isso,
notou-se o0s longos anos de preparo que uma religiosa atravessa para tornar-se
definitivamente monja, 0 que a vida contemplativa compreende como prova e
confirmacédo da vocacdo. Observou-se, assim, que a religiosidade Clariana consiste
em uma sucessao de etapas, cujo objetivo é fazer passar um individuo de uma
situacdo determinada a outra situacdo igualmente determinada. Ai 0 sujeito se
modifica, pois atravessou diversas fronteiras e etapas.

A Profissdo Solene € o ritual mais simples da tradicdo Clariana, apesar de
ter grande importancia. Como todas as fases anteriores, o padre anuncia em uma
missa que havera os votos solenes e convida a quem quiser participar. No dia
marcado, ocorre uma missa para a monja e esta, ao final, recebe uma coroa de

espinhos, que remete a Crucificagdo de Cristo, simbolizando a morte da irméa para o
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século. Além disso, ela faz o juramento perpétuo dos quatro votos: pobreza,
castidade, obediéncia e clausura, comprometendo-se a cumpri-los até o final de sua
vida.

Durante os quatro anos que trabalhei no mosteiro, ndo presenciei henhum
caso de desisténcia da vida contemplativa, mas apenas me relataram sobre dois
casos especiais que ocorreram com duas professas. A primeira ocorréncia referiu-se
a uma renuncia da vida eclesial, em que uma das religiosas, ja tendo atravessado
todas as etapas, conheceu um frade Franciscano e ambos acabaram se
apaixonando. A monja cumpriu todos os atos formais para o abandono do habito® e
casou-se com homem, que tomou as mesmas providéncias para deixar a OFM. As
informantes relataram-me que foi um periodo conflituoso para a renunciante, mas
finalizado este ciclo, ela encontra-se feliz com sua familia e com frequéncia visita o
mosteiro, levando, inclusive, seus filhos.

O segundo caso envolveu uma monja com uma doenga terminal, a qual foi
poupada da necessidade de cumprir 0s longos anos de vida religiosa para tornar-se
uma professa solene. A irma descobriu que estava com cancer e que teria apenas
alguns poucos meses de vida, e o médico sugeriu que fosse concedido a ela seu
altimo desejo, que era de formalizar-se na vida contemplativa. E assim foi feito: a
religiosa, que era uma recém-novica, foi declarada uma monja Clarissa e pode viver
0S meses gue antecederam sua morte como tal, sendo, inclusive, sepultada no
cemitério do mosteiro.

Tanto as junioristas quanto as professas tem maior autonomia no mosteiro e
gozam de voz ativa, apesar de Clara de Assis ter orientado, em sua Forma de Vida,
a praticarem a igualdade para além da hierarquia. No entanto, o maior tempo de vida
religiosa das junioristas e professas solenes atribuem a elas mais experiéncia, o que
também permite que tenham cargos de maior responsabilidade, como de abadessa
e conselheira — exclusivos para professas solenes. Todas as fases religiosas
clarianas tem ocupagfes dentro do mosteiro, como sera exposto no proéximo topico,

entretanto, as postulantes e novigcas ocupam-se de oficios mais simples.

8 Os passos formais para de deixar a Ordem consistem na escrita de uma carta ao Papa, feita de
préprio punho, da interessada, constando os motivos circunstanciais que justificam o pedido, com a
assinatura de duas religiosas (testemunhas). O pedido é julgado em processo, dentro do Direito
Canbnico, que pode aprovar ou revogar a rentncia. (CNBB, 1983, Canone 691).
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3.2 O Cotidiano do mosteiro paulista

O dia a dia na clausura € metodicamente organizado e possui uma intensa

programacao. A agenda é estabelecida conforme as prescricdes da Forma de Vida

de Clara de Assis. O despertar comeca as 04h40, e o dia se encerra somente as 21

horas. H4 mudancas na rotina aos domingos e nos dias santos, com um maior

tempo para descanso e com uma variacdo na alimentacao.

A oracao e o siléncio sdo as principais tarefas. Durante o dia, as religiosas

recitam cinco vezes as oracdes da Liturgia das Horas e rezam, também, o Rosério.

Embora haja horarios estabelecidos para o siléncio rigoroso (periodos que nenhuma

das irmds pronuncia qualquer palavra e procura evitar ruidos), busca-se cultivar o

mesmo sempre que possivel, mesmo que estejam no exercicio das tarefas da casa.

A tabela abaixo ilustra o cotidiano das religiosas no mosteiro paulista.

Tabela 04. Atividades das religiosas

HORARIO ATIVIDADES

04h40 Despertar; banhar-se; vestir-se

05h15 Oracdes de Laudes, Oficio Divino

06h00 Café da manha

06h30 Orac0es de Tércia, Oficio Divino

07h00 Missa

09h00 Trabalho e revezamento em adoracdo

11h30 Almoco, trabalhos de louga e limpeza
13h Hora Espiritual

14h30 Oracdes de sexta, do Oficio Divino
15h Adoracdo Comunitaria

16h00 Oracdo de Vésperas, Oficio Divino

16h30 Estudo para as irméds em periodo de formacao. Trabalho e adoragéo

para as demais

19h Refeicéo; trabalho de loucas e limpeza
20h Recreio

20h30 Oracao das Completas, Oficio Divino
21h Repouso

Fonte: Compde o material etnogréafico da pesquisa.

As monjas tém uma vida rigidamente regrada. Despertam cedo, as 04h40 da

manha o sino toca para que elas levantem e se preparem para mais um dia de
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dedicacdo no mosteiro. Em seguida, dirigem-se para o coro®® para rezarem a oracao
das Laudes do Oficio Divino®® e o Terco. As 06h, as religiosas tomam o café da
manha e, posteriormente, as irmas rezam a oracdo da Tércia, também do Santo
Oficio. As 07 horas é realizada a Missa diaria do mosteiro (com excecédo dos
domingos, em que ocorre as 08h), e, em seguida, vao realizar os trabalhos
designados individualmente com um revezamento na adoracdo. As 11h30, elas
almocam, lavam a louca e realizam um breve servico de limpeza do refeitorio. Em
seguida, ha a hora espiritual, um tempo livre, em que podem descansar, rezar ou
fazer alguma leitura. As 14h30 fazem a orac&do de Sexta, do Divino Oficio, as 15h ha
a adoragdo comunitaria e, ap6s uma hora, rezam novamente o Oficio (Vésperas).
No inicio da noite, as religiosas jantam e, posteriormente, vao para o recreio, que
consiste em um periodo que as irmds se encontram e conversam de forma
descontraida. As 20h30 rezam as Completas e as nove horas da noite recolhem-se
em suas celas para o descanso noturno.

No que diz respeito aos Oficios, isto é, os cargos ocupados pelas irmas para
a organizacdo e funcionamento do mosteiro, seu exercicio € dividido entre as
religiosas. Anualmente, a Madre estabelece o oficio que cada monja devera ocupar
ao longo de doze meses. Ha catorze atribuicdes observadas no mosteiro paulista,
estabelecidas pela Ordem de Santa Clara:

o Abadessa: monja responsavel pela administracdo geral do mosteiro.
Ocupa, dentro da hierarquia clariana, o cargo mais alto, e sua elei¢cdo ocorre a cada
dois anos. Apenas as professas solenes podem ser candidatas a abadessa.

o Arquivista: irma que registra as cronicas e organiza documentos
importantes ao mosteiro, como atas conventuais, atestados de 6bito, recibos etc.

o Bibliotecaria: religiosa que organiza e cataloga as obras da biblioteca
do mosteiro.

o Conselheira: monjas responsaveis por compor uma junta conventual

que auxilie a Madre na administracdo da casa.

8 | ugar da capela de onde as religiosas assistem as missas, rezam e permanecem em adorac&o.
Esta localizado ao lado do altar e fica separado por grades.
8 A Liturgia das Horas, também chamada Oficio Divino, € um livro que contém a oracdo comunitaria
e publica da Igreja Catélica (CATECISMO DA IGREJA CATOLICA, 1993).
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o Cozinheira: oficio provisério, havendo revezamento entre as religiosas.
No Mosteiro, os horarios sdo apresentados semanalmente, de modo que, na
cozinha, todas as monjas trabalham ao menos um dia por semana.

o Cronista: monja responsavel pelo registro dos principais
acontecimentos diarios no mosteiro (essa atividade é mantida desde as Cronicas da
Fundacéo até os dias atuais).

o Depositaria: religiosa encarregada da organizacdo da casa, incluindo
limpeza de saldo e depdsito, consertos e compras.

. Ecbnoma: responsavel pela administracdo financeira da casa, faz o
controle em um livro de contas e realiza 0os pagamentos, como agua, energia,
telefone etc.

. Enfermeira: oficio geralmente ocupado por uma professa solene para
cuidar de outras religiosas que apresentem problemas de saude.

. Lavanderia: monja responsavel pela lavagem de roupa da casa (roupa
de cama, banho, habitos etc.).

o Provedora: irma encarregada pela organizacao do cardapio da semana
e controle do estoque de alimentos.

o Refeitdrio: servir as refeicdes, recolher os pratos e limpar a mesa;
fazem escala semanal, sendo um oficio pelo qual todas as monjas devem passar.

o Roupeira: religiosa responsavel por passar, dobrar e fazer
manutenc¢des necessarias em todas as roupas de uso pessoal, banho, cama e
cozinha.

o Sacrista: oficio designado a religiosa encarregada do cuidado da
capela externa do mosteiro.

Essa organizacao busca distribuir as atividades entre as religiosas, de forma
gue cada uma possa ativamente contribuir para o mosteiro. No entanto, € comum
gue as monjas acumulem mais de uma funcdo, devido ao numero de oficios ser
maior que o numero de monjas. Para a atribuicdo das oficinas também se observa
as qualidades pessoais das religiosas, como, por exemplo, a religiosa que conhece
a lingua latina pode ter facilidade na traducéo de escritos.

Foi possivel observar, pelos Oficios descritos, que a nocédo de trabalho é

ressignificada dentro do mosteiro, assumindo formas de funcionamento compativeis
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com a estrutura do universo religioso, os quais expressam a filosofia de vida das

religiosas.

Elas sentem que estdo constantemente se comunicando com o
divino de uma maneira poderosa e direta, seja na capela rezando ou
lavando a louca. Nesse sentido, as atividades cotidianas tomam um
novo sentindo e novos significados. Lavar o chdo, por exemplo, ndo
¢ somente uma necessidade. E um tributo a Deus e um teste de
vocacao. Cortar vegetais e preparar refeicdes ndo € meramente um
dever, mas a manifestacdo de humildade e de servidao iluminada.
[...] [Elas] sdo levadas a experimentar que, todas as suas a¢des, ndo
importa quao pequenas sejam, sdo uma articulagdo do
relacionamento espiritual delas com Deus, e é uma oportunidade de
sentisrfm a Sua presenca e se aproximarem Dele. (LESTER, 2003, p.
207)

O sustento das religiosas dentro do mosteiro ja era uma preocupacao

presente em Francisco e Clara desde as fundacfes da Ordem. Na medida em que

0s mosteiros contemplativos ndo exercem atividades filantropicas, ficam a mercé de

doacOes externas, apesar da dedicacdo ao trabalho artesanal — que gera uma

importante fonte de renda para o grupo. Entretanto, afirmou a Madre, que inUmeras

sd0 as pessoas e empresas que procuram o mosteiro para realizar doagdes. O

grupo apresenta, também, independéncia financeira em relacdo a Ordem masculina.

No comeco a gente precisava mais deles [a Ordem dos Frades
Menores], mas com o tempo nés ficamos independentes. E nunca
faltou nada pra nds. Sempre aparecem benfeitores com doagbes
generosas de comida, produtos de limpeza, de higiene e até dinheiro.
Temos uma conta que a gente usa, que fica depositado o dinheiro.
Mas nunca faltou nada aqui. Deus é providéncia, é o dono de todas
as riquezas. Quando precisa, sempre vem. Tem varios milagres que
aconteceram quando nossa dispensa tava acabando. Me lembrei de
um que foi uma prova de fé: outro dia passou um pedinte e a irma
deu o ultimo item que tava na dispensa, um pacote de agucar. E
pronto, acabou tudo. Mas ela ficou confiante, sabia que Deus ndo
falharia. E no dia seguinte, veio um benfeitor com uma compra
enorme, muito mais do que aquele quilo de aclcar. E assim a gente
vé Deus agindo.

Atualmente, os recursos do mosteiro sdo provenientes, em primeiro lugar, do

trabalho artesanal das irmés, como esculturas em gesso, tercos, 0 pergaminho e

cartdes que, de forma alguma afetam a vida contemplativa. Além de serem

# Traduc&o minha.
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comercializados no mosteiro, h4 benfeitores que levam os trabalhos manuais para
serem vendidos em feiras e exposi¢cées também. Todos os recursos captados pelo
mosteiro ficam sob a administracdo da irma Ecénoma.

Grossi (1990, p. 54) observa que o trabalho € um elemento importante na

construcédo do jeito de freira

Além de pontuar seu cotidiano, o trabalho define a identidade da
freira, sendo o fator que demarca se ela é ou ndo uma boa esposa
de Cristo. E o trabalho que constitui o “jeito de freira” e define suas
relacdes, tanto interior quanto exteriormente ao convento.

As decisdes dentro do mosteiro séo feitas por meio de votos, na maioria das
vezes secreto. No dia de reunido do Capitulo, as religiosas reinem-se em torno de
uma urna, onde cada uma deposita sua decisédo (sim ou ndo), por escrito. Encerrada
a votacdo, a Madre retira os votos e sua apuracdo é feita diante de toda a
comunidade. Se o problema em questdo é considerado relevante, propbe-se a
votacdo aberta, em que cada religiosa pode expor sua opinido. Para uma deciséo
ser levada a diante, é preciso que haja cinquenta por cento dos votos mais um, caso
contrario, ocorre o veto do capitulo, que € irrecorrivel.

A dedicacdo a vida contemplativa exclui da rotina das religiosas os cuidados
com a aparéncia. Perfumes, cosméticos, acessorios e outros itens da industria da
beleza ndo fazem mais parte de seu cotidiano, uma renuncia formalizada com o
ingresso no mosteiro, a partir principalmente da profisséo dos votos. Grossi (1990)
aponta que as religiosas sao estimuladas a cuidar do espirito, abandonando, assim,
os valores do mundo externo. Entretanto, o trabalho de campo apontou que entre as
monjas havia o uso de produtos antiidade que, conforme a Madre afirmou, os quais
foram (e ainda sao) adquiridos para ajudar a familia de uma das religiosas que
passa por problemas financeiros.

A renuncia a vontade e aos desejos proprios € um exercicio constante no
cotidiano das irmas. Roupas intimas, produtos de higiene e demais objetos de uso
pessoal sdo adquiridos por uma das religiosas encarregadas disso ou, ainda,
recebidos por meio de doacdes. Ficam guardados em um depdésito, sob controle da
irma Depositaria, e a ela compete a entrega do produto solicitado, sendo que as
religiosas ndo podem, assim, dar preferéncia por determinadas marcas. Elas

recebem e usam o que ha em estoque.
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O acesso a informacdo também é controlado dentro do mosteiro. H& uma
biblioteca cujos exemplares podem ser acessados ao solicita-los a irma Bibliotecéria.
As religiosas podem, também, sugerir a compra de livros que ndo constem em sua
biblioteca, entretanto, a aquisicdo somente é efetivada se aprovada pela Abadessa e
pela irma Bibliotecaria.

O acesso a internet e a TV ndo sdo acgles rotineiras das religiosas. Por
opcao e por entenderem que tais midias diminuiriam seu tempo de dedicacdo a
contemplacédo, as Clarissas do mosteiro paulista estabeleceram regras para sua
utilizacdo. Os computadores devem ser usados apenas para o trabalho, assim como
a impressédo de santinhos e cartdes. H4 um endereco eletrdnico feito em nome do
mosteiro, o qual deve ser utilizado para a comunicacdo entre mosteiros ou para
assuntos relacionados.

As religiosas tém permissao para assistir um telejornal por dia, mas sao
poucas que o fazem. Além disso, 0 acesso a TV também é permitido para as
Clarissas acompanharem assuntos referentes a Igreja Catodlica, ou filmes e
documentarios religiosos, desde que previamente aprovados pela Santa Sé.

Embora a rigida disciplina faca parte do cotidiano das irmas, ha um
momento diario de descontracdo, sdo os chamados recreios. Ocorre uma vez por
dia, durante um periodo de trinta minutos apés o jantar. Nestas oportunidades, o
rigido siléncio € quebrado e as monjas podem interagir umas com as outras e
conversarem de maneira descontraida. No entanto, estes momentos apenas sao
compartilhados entre novigcas e professas solenes aos finais de semana e em
feriados. Nos demais, 0s recreios acontecem separadamente, devido ao
comportamento, as vezes, inadequado das novicas. A irma Fabiana, professa

solene, fala da importancia dos recreios:

Eu gosto muito dos recreios, a gente descontrai, brinca... Ndo é
porgue a gente é religiosa que somos mal-humoradas. Nao! A gente
também se diverte. O recreio com as novigas é mais engragado
ainda, tem umas que sdo mais soltas e a gente ri bastante. E que
agora tem uma s6, mas ja teve época de ter umas cinco, e era bem

engracado.

Diniz (1995, p. 98) observa que “Os recreios possuem uma importancia sem
igual para a vida em clausura, pois sdo os unicos momentos do dia em que a

comunidade se encontra sem o som do Siléncio.”, cumprindo uma funcéo
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socializante. Os recreios festivos, um pouco mais longos, aos feriados e datas
comemorativas, agrupam toda a comunidade e tém apresentacdes artisticas de
cunho religioso, como poesias e dramatizacoes.

Outro ponto que também mudou a rotina do mosteiro € referente ao aumento
da frequéncia de saidas das monjas do claustro. Cada vez mais 0S compromissos
do dia a dia e o cumprimento das obrigagbes civis coagem as religiosas a se
ausentarem temporariamente. Muitas vezes em que precisei dirigir-me ao centro
comercial da cidade, ndo era incomum encontrar algumas Clarissas que, as vezes

estavam em duas, as vezes estavam em um grupo maior. A professa Ana comenta:

A gente sai muito mais do que antes, se tem médico, exame ou
tratamento. E a gente aproveita essas idas e a faz o0 que precisa,
compra um tecido, aviamento ou coisa de cozinha, € 0 que mais
precisa. A gente também sai, quando precisa mesmo, em velério da
familia, ou quando alguém t4 doente... Nao que as Clarissas fiquem
saindo facil, sabe, mas precisa. A gente evita, mas ndo tem mais
essa proibicao rigorosa da Clarissa ndo poder sair. Isso acabou. E
cada mosteiro tem a sua necessidade.

Ainda que a fala da irma possa confirmar as alteragdes no regime de vida
clariano, sua maior valorizacdo ainda é a contemplacdo no siléncio claustral®. A
rigidez no cotidiano da OSC nao somente representa a compreensao do ascetismo
nos dias atuais, como também atende ao interesse de manutencédo de uma ordem e

de uma hierarquia, como coloca Berto (2015, p. 159):

Michel Foucault (2003) acreditava que as relagbes humanas néo se
realizavam dentro do espirito de experiéncia de liberdade, pois, na
verdade, as rela¢des entre os individuos eram determinadas na sua
totalidade pelas instituicdes. Assim, nossas agdes séo julgadas boas
ou mas pela resposta que elas dao as instituicdes, ndo pelas
respostas que damos aos individuos que se relacionam conosco.
Nesse sentido, o proprio treinamento das irmas est4 imbuido do
proposito de reforcar uma dominacdo. Suas etapas de formacéo,
como se viu anteriormente, sao dedicadas a transmissao de
conhecimentos teoldgicos doutrinarios. E estes saberes sédo
considerados suficientes para a vida religiosa contemplativa. Das
monjas ndo se exige nenhum diploma, como a graduacdo em
Filosofia e Teologia (como requerido do clero masculino). A
desvalorizacdo da instrucdo feminina como mecanismo para enraizar
sua obediéncia e sua submissdo é claramente uma tecnologia de
género engendrada pela instituicdo catdlica.

% Weber (2004, p. 242) aponta que “[...] para o verdadeiro mistico vale o principio: a criatura deve
estar calada, de modo que Deus possa falar.”.
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Independente do grau de instrucdo e do nivel sécio-econbémico das
religiosas, € notavel que a vida em clausura — ndo somente nas etapas iniciais, mas
também nas fases posteriores — estd permeada de conflitos existenciais que
decorrem de diversas razfes. Geralmente essas crises, que em algum periodo da
vida contemplativa ocorrem com maior intensidade, envolvem questdes como papéis
sociais, afetividades, identidades, participagcdo na dinamica grupal e problemas
relacionados aos valores estabelecidos no mosteiro.

Ao questionar a Madre sobre a resolugéo desses conflitos, ela disse que, a
principio, eles tentam ser solucionados com seu auxilio e da Mestra de Novigas, mas
caso ndo haja sucesso, o frei responsavel é acionado. Mas pela indicacdo do padre,
se o caso for patolégico, a irma é levada ao psicélogo ou psiquiatra. Durante a
pesquisa de campo, ndo presenciei algum caso patolégico, nem mesmo me deparei
com descaso por parte da hierarquia com a saude emocional e mental das irmas.
Observei a dedicacdo da Madre e da Mestra para prezar pelo bem-estar individual e
grupal.

E possivel perceber que a determinacdo da rigida rotina das religiosas
enclausuradas é estabelecida com o objetivo de preservar seu ideal, defendendo um
projeto de igualdade quase milenar, mas que nunca esteve imune as mais variadas
tensdes. As peniténcias, os retiros e o siléncio permanecem como proposta de vida
religiosa contemplativa, elementos que as monjas entendem como sendo
fundamentais para processo de santificacdo ao qual todas almejam. Por outro lado,
verificou-se, também, que as situacdes do contexto social externo ao claustro fazem-

se cada vez presentes, dinamizando o estilo de vida destas religiosas.

3.3 A populagédo do mosteiro paulista

Nessa secdo, tive como objetivo fazer uma breve andlise do perfil socio-
econdmico das religiosas, dados que considero importantes para a reflexdo acerca
do chamado para a vida religiosa. Lester (2003) aponta que a experiéncia da
vocagéo religiosa deve ser analisada ndo somente como um evento espiritual ou
psicolégico, mas também a partir das trajetérias pessoais e dos elementos que as

envolvam.
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Dessa forma, apresentei, aqui, dados de entrevistas, questionarios e
conversas que tive com as religiosas, que tivessem importancia etnogréfica, tais
como: faixa etaria, escolaridade, naturalidade e questdes familiares. O universo
entrevistado foi composto por dezesseis mulheres consagradas a Deus a servi¢co da
Igreja Catolica, vinculadas a Ordem de Santa Clara, referente aos anos de 2014 e
2015.

A primeira analise refere-se a faixa etaria das monjas, cuja média alcangou
36,5 anos, que pode ser considerada baixa, se comparada ao envelhecimento das
vocacOes, como aponta Fernandes (2010) devido a crise da vida religiosa. A tabela
abaixo aponta os detalhes:

Tabela 05 — Numero de religiosas por faixa etéaria

FAIXA ETARIA NUMERO DE RELIGIOSAS

Até 20 anos

Até 30 anos

Até 40 anos

Até 50 anos

Até 60 anos

Plwk|w|N|F

Até 70 anos

MEDIA ETARIA 36,5 anos

Fonte: Compde o material etnogréafico da pesquisa.

Quase setenta por cento das religiosas do Mosteiro tém até 40 anos, e o
grupo mais idoso corresponde a trinta por cento da comunidade. O jovem grupo e o
recente mosteiro compdem 0 que as religiosas compreendem por “mosteiro
florescente”, isto &, que atrai vocacbes de baixa faixa etaria. Observa-se também
que, desta forma, haveria um objetivo de manutencdo da comunidade, em que as
monjas mais idosas, caso necessitem de cuidados especiais de saude, possam ser
atendidas pelas mais jovens, de acordo com os principios Franciscanos.

Um segundo fator analisado diz respeito a idade na vida religiosa das

Clarissas do mosteiro paulista, como demonstra a tabela abaixo:
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Tabela 06 — Anos de vida religiosa das irméas

IDADE VR NUMERO DE RELIGIOSAS

1 ano

Até 5 anos

Até 10 anos

Até 20 anos

Até 30 anos

PR WOIN W

Até 40 anos

Mais de 40 anos 1

Fonte: Comp®&e o material etnografico da pesquisa.

E importante lembrar que no mosteiro paulista ha trés postulantes (pertence
ao grupo até um ano), uma novica (faz parte do grupo até 5 anos), seis junioristas
(uma do grupo até cinco anos e o restante do grupo até 10 anos) e seis professas
solenes (inseridas nos grupos 20, 30, 40 e mais de 40 anos). Observou-se gue 0
maior niumero de religiosas esta nos grupos de 1 ano até 10 anos de vida religiosa, o
que corresponde a aproximadamente sessenta por cento da comunidade,
abrangendo as etapas de postulantado a juniorato. Nesses grupos, a faixa etaria que
se sobressai esta entre 20 e 30 anos — sete delas enquadram-se nesta categoria.
Mais uma vez, os dados reforcam que se trata de uma comunidade majoritariamente
jovem.

O terceiro aspecto analisado diz respeito ao grau de instrucdo das mulheres

gue residem no Mosteiro investigado.

Tabela 07 — NUmero de religiosas por faixa etéaria

FORMACAO ESCOLAR NUMERO DE RELIGIOSAS

Ensino Fundamental Incompleto

Ensino Médio Incompleto

Ensino Médio Completo

Ensino Superior Incompleto

NI

Ensino Superior Completo

Fonte: Compde o material etnogréafico da pesquisa.

A tabela mostrou dados importantes referente a escolaridade das Clarissas.
O primeiro que se destaca é do nivel escolar incompleto de duas religiosas, uma
postulante e outra juniorista, 0 que ndo € comum ocorrer na Ordem, pois, como ja foi
dito, é um requisito basico a escolaridade completa para o ingresso no mosteiro.

Mas a Madre explicou a excecédo a regra no depoimento abaixo:
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Eu ndo poderia impedir um coracao tao abrasado de viver como nés.
Jesus nao rejeitou ninguém. Das trés postulantes, ela era a mais
atuante na Paroquia em Alagoas. Santa Clara disse, em sua Forma
de Vida, que aquelas que nédo tivessem estudos ndo se
preocupassem com isso. Tem coisas que estdo acima das normas
colocadas por homens. Tem coisas que a gente sente no coracgao.
Eu e Mestra sentimos e foi aprovado no Capitulo. E ela tem vocacao
pra ser Clarissa.

Outro ponto relevante € o niamero de religiosas que abandonaram os estudos de
nivel Superior para se consagrarem a Ordem, equivalente a vinte e cinco por cento
do grupo. Cinquenta por cento da comunidade tem o grau de escolaridade completa,
e duas religiosas tem formacéao superior.

Outro aspecto notério foi que aproximadamente setenta por cento das
religiosas do grupo afirmaram ter abandonado seus trabalhos para consagrarem-se.
Dessas, todas ainda moravam com seus familiares enquanto trabalhavam, e apesar
de terem adquirido certa liberdade financeira, escolheram renunciar as profissées
para dedicarem-se a contemplacéo.

Enquanto as freiras de vida ativa podem continuar exercendo trabalhos na
area da educacdao e saude, por exemplo, as religiosas de vida contemplativa devem
abrir mao de qualquer posicao social para dedicacdo exclusiva ao sagrado. Ou seja,
as irmas de vida ativa buscam, de acordo com Fernandes (2010), uma intervencgao
social direta (e qualificada) que provogue mudangas, ja as enclausuradas atuam, de
acordo com seus relatos, exclusivamente de maneira mistica, por meio da oracéo.
Assim, diferentemente das freiras e das mulheres seculares, as monjas diminuiram o
interesse na propria formacao, optando por crer que pertencem a um grupo sagrado,
escolhido, especial. Desse modo, sentem-se portadoras de uma forga divina, capaz
de fazé-las superar os desafios existenciais.

No entanto, ndo posso afirmar, como Grossi (1990) que as razbes de
ingresso na clausura estao vinculadas ao ethos rural, uma vez que grande parte das
religiosas do mosteiro paulista trabalhavam na area comercial e sdo, também,
provenientes de centros urbanos (grandes ou nao).

Em relacdo a naturalidade, as religiosas advém de diferentes estados

brasileiros, embora Sao Paulo se destaque, como mostra a tabela a sequir:
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Tabela 08 — Naturalidade das religiosas

ESTADO NUMERO DE RELIGIOSAS

Alagoas

Goias

Paraiba

Rio Grande do Norte

RiRr(RP|k[-

Rio Grande do Sul

Sao Paulo 11

Fonte: Comp®&e o0 material etnografico da pesquisa.

De acordo com a tabela, quase setenta por cento do grupo provém do
Estado de Sdo Paulo, sendo que seis das religiosas paulistas sdo naturais da
capital. Aproximadamente vinte por cento das religiosas do mosteiro nasceu na
regido Nordeste. Assim, além de ser uma comunidade jovem, €&, também,
majoritariamente paulista.

Quanto a questdo da etnia, dez das dezesseis religiosas afirmaram ser
caucasianas, trés declararam-se pardas, uma indicou afro-descendéncia e duas néo
responderam. E possivel notar, também que ha predominancia da classe social
popular, categoria construida a partir de autodeclaracbes sobre a renda média
familiar.

Algumas consideracdes sobre a composicdo familiar das religiosas também

devem ser destacadas, como aponta a tabela abaixo:

Tabela 09 — NUmero de irméos das religiosas

NUMERO DE IRMAOS NUMERO DE RELIGIOSAS

Filha Unica

Até 1 irma(o)

Até 2 irmas/irmaos

Até 3 irmas/irmaos

Até 4 irmas/irmaos

RININIO|F|N

Mais de 5 irmas/irmaos

Mais de 10 irmas/irmaos 2

Fonte: Compde o material etnogréafico da pesquisa.

O namero de irmaos levou-me a identificar a composic¢ao familiar e estender
a entrevista, buscando pontos importantes. Percebi que mais de cinquenta por cento
das religiosas € composta por uma familia com até dois irmdos, mas que nem
sempre obedece ao modelo tradicional de familia. Ja nas familias mais extensas,

observou-se 0 modelo de familia tradicional. E relevante notar também que,
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diferentemente de Grossi (1990) e Pires (2015), ndo se observou a ocorréncia
frequente de religiosos na familia.

E notavel que entre as dezesseis maes das religiosas, apenas trés n&o
trabalhavam, no entanto, somente duas tinham cursado o Ensino Superior. Ja entre
0S catorze pais citados pelas religiosas, nenhum estava desempregado e quatro
deles completaram os estudos universitarios. E possivel sancionar a caracteristica
do menor grau de escolaridade materno em comparacgao aos pais, de acordo com as
pesquisas de Silvia Fernandes (1999; 2004), mesmo que seja um indice pequeno,
porém, recorrente.

Quanto a religiosidade familiar, € possivel notar uma predominancia catolica,
de setenta e cinco por cento das entrevistadas. Houve também um caso de
catolicismo ortodoxo e outros dois casos de outras religibes, como espiritismo e
protestantismo.

Apesar das restricbes, das tensbes que a escolha pela clausura possa ter
gerado — ruptura de relacdes, impossibilidade de frequentar locais habituais, a
rendncia ao convivio familiar — essas mulheres atribuem ao claustro religioso um
valor superior, de modo que o mundo externo perde, a cada dia no mosteiro, seus
significados anteriores.

No quadro abaixo, foi possivel observar uma sintese dos depoimentos das
religiosas, relatando sobre suas trajetdrias até o momento presente, feitas a préprio
punho. Organizei as narrativas seguindo as etapas da vida religiosa
sequencialmente, isto é, iniciando pelas postulantes até chegar as professas
solenes. Optei por manter as versdes originais dos escritos, fazendo alteragbes
somente quando necessario®.

O pensamento de Boudieu (2006) ajudou-me a pensar as trajetorias das
religiosas ndo como uma narrativa construida por acontecimentos lineares,
representada por comeco, meio e fim, mas sim como um discurso que constréi e
ressignifica experiéncias, que se deslocam e se desviam continuamente, a partir dos
lugares sociais ocupados pelos individuos.

N&o pretendi fazer uma analise extensa do discurso das religiosas, mas

busquei conhecer melhor suas trajetorias, observando a construcdo social da

% Solicitei as religiosas este questionario e exemplifiquei as respostas com um modelo, no intuito de
alcancar o objetivo de conhecer as motivacdes do ingresso e da permanéncia no mosteiro. No
entanto, nem todas seguiram o padrdo, deixando de falar sobre alguns aspectos que, no entanto,
puderam ser enriquecidos por meio das entrevistas ou mesmo conversas informais.
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vocacdo e identificando motivacbes e sentidos para a escolha. Procurei, também,

refletir sobre as similitudes e diferencas presentes nos depoimentos, para que, desta

forma, se possa analisar o dinamismo do mosteiro paulista e flexibilizacdo ndo so6 da

vida contemplativa, mas da vida religiosa feminina na contemporaneidade.

Tabela 10 — Trajetdria social das religiosas do mosteiro paulista

NOME
FICTICIO

IDADE DE
INGRESSO

IDADE
ATUAL

TRAJETORIA

Irma Luna

17 anos

18 anos

Nasci em uma familia catélica, porém inativa
na comunidade paroquial. Fui batizada com
um més de nascida e me preparei para 0s
outros sacramentos como o ordinario. Aos 13
anos comecei a tocar em um ministério de
musica e a participar de retiros e de grupos
de jovens. Aos quinze anos comecei a me
guestionar sobre a possibilidade de ser
religiosa contemplativa. Fiz acompanhamento
vocacional por um ano e optei pela entrada
no mosteiro.

Irma Lucia

29 anos

29 anos

Catequista; missionéaria; participante das
atividades e pastorais da Igreja, participei de
encontros vocacionais, optei pela vida
religiosa contemplativa, conheci o carisma
clariano e ingressei no mosteiro.

Irma Catarina

31 anos

31 anos

Era catequista numa Paroquia pertencente
aos Frades Franciscanos, e desde pequena
sempre freqlentei esta Paréquia. Minha
busca vocacional sempre foi pelo carisma
clariano e franciscano. Atualmente sou
postulante neste Mosteiro.

Irma Mariana

24 anos

28 anos

Protestante na infancia. Converti-me ao
catolicismo aos 18 anos. Aos 21 anos
interessei-me pela vida celibatéria, terminei o
namoro e aos 21 anos passei a sentir-me
atraida pela vida religiosa, quando passei a
conhecer algumas ordens, logo conheci a
vida de clausura carmelitana, e aos 23 anos
conheci nosso mosteiro de Santa Clara.
Deixei o trabalho de supervisora de
atendimento e ingressei no mosteiro aos 24
anos. Hoje sou novica de 2° ano; estou a 3
anos e meio no mosteiro e feliz na minha
vocacao.

Irma Camila

17 anos

22 anos

Desde crianca j& sentia o desejo pela vida
religiosa. Na Paréquia S&o Sebastido, que
participava, havia religiosas que me
acompanhavam. Conheci a vida religiosa
ativa, mas quando vi 0 mosteiro, toda a sua
espiritualidade, a vida de pobreza e
fraternidade, sabia que era onde Deus me
gueria. Hoje sou juniorista e tenho 4 anos e 6
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meses de mosteiro.

Irma Aracéli

16 anos

24 anos

Entrei no mosteiro no dia 25/01/09 mesmo
sem o0 consentimento de grande parte de
minha familia, mas somente com o apoio de
minha m&e. Comecei a ser catolica aos 9
anos com minha avo paterna, busquei a vida
religiosa aos 13 anos, através da Renovacao
Carismética Catdlica. Pertenci a uma
Comunidade Missionaria por 1 ano depois
ingressei no mosteiro como Clarissa na Vida
de Clausura, com um desejo imenso de servir
a Deus e agradecer por todas as maravilhas
gue Ele realizou e realiza em minha vida.

Irma& Antonia

19 anos

26 anos

la @ missa com os pais desde criancga.
Participei da Equipe de Liturgia desde os 11
anos. Ministra da Eucaristia dos 14 aos 19
anos. Participava do grupo de jovens. Ja
joguei volei, trabalhei por 4 anos em um
banco lotérico, namorei, comecei a faculdade
até o 3° semestre mas tranquei porque
conheci 0 mosteiro onde entrei depois de 10
meses. Sou juniorista e estou no mosteiro ha
7 anos.

Irmé& Agnela

20 anos

26 anos

De familia catolica praticante, ao atingir a
adolescéncia se afastou da Igreja, indo s6 as
missas por obrigacdo familiar, comegou a se
questionar quanto a sua vocagao e porque
via 0s jovens catélicos em sua pardquia téo
felizes, quis segui-los. Comecgou a ler a vida
dos santos e viu que a verdadeira alegria
neste mundo € viver liviemente deixando
tudo. Hoje tem 5 anos de vida religiosa, é
juniorista.

Irma Laura

25 anos

32 anos

Tinha vida normal, trabalhava e estudava,
aos 23 anos cursava ciéncia da computacéo
e dava aula de informética numa paréquia
para ganhar bolsa de estudos. Nessa
paréquia fiz um encontro de jovens que me
despertou o chamado para avida religiosa.
Em 2007 conheci a OSC e ingressei no
mosteiro em 2009. Hoje sou juniorista, estou
no mosteiro ha 7 anos. Filha Unica.

Irma Sara

44 anos

52 anos

Participei do Grupo de Jovens da Renovacéo
Carismética, 20 anos depois despertou em
mim o chamado para vida religiosa. Fiz um
acompanhamento com as Clarissas, entrei no
mosteiro dia 12 de outubro de 2008. Espero
chegar até o fim da minha vida com a graca
de Deus, que sempre nos da um bom
comeco e fim.

Irma Maria
Paula

24 anos

38 anos

Estava no 2° ano da faculdade de
Processamento de Dados, mas trazia no
coracdo o desejo de servir a Deus. sempre
perguntava a Jesus na oragao: “O que queres
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de mim?”. E um dia durante o terco da
misericordia, as 3hs da tarde diante do
Santissimo Sacramento Jesus disse: Eu
guero que vocé seja freira. A partir desse
momento Ele guiou meus passos até
conhecer a OSC. Minha familia me apoiou
embora meu pai ndo me aceitasse. Um ano
depois entrei no mosteiro. Atualmente ajudo
na formacao. Estou ha 15 anos no mosteiro.

Irma Fabiana

25 anos

39 anos

Nasci numa familia catolica e desde pequena
gostava de ir & missa. Cresci e pude estudar
(3° grau), formando em Histéria, bacharel e
licenciatura na UNESP, campus de Franca.
Senti o0 chamado dentro da faculdade.
Participei do GOU (grupo de oracéo
universitario) e depois de muito
discernimento, consegui ver o meu caminho
na vida contemplativa, tudo deixando para
tras. No mosteiro estou no céu e me doutorei
no claustro do siléncio fecundo.

Irma Ana

18 anos

48 anos

Desde crianga pensava na vida religiosa, com
a chegada das irmés Clarissas no RN senti o
toque do chamado mais forte para a vida da
clausura. Percebi que a minha vocagédo era
mais para a vida contemplativa, embora
tendo uma tia religiosa de vida ativa. Entrei
no mosteiro aos 18 anos.

Irma Giovana

35 anos

51 anos

Desde crianga meus pais ja me levavam com
eles (alids, com todos o0s meus irmaos
também) as missas dominicais, tergos,
novenas. Depois, estudava, trabalhava,
passeava com familia e amigos. Frequentava
a comunidade paroquial, namorava porém,
no meu intimo Deus jA me chamava a vida
religiosa. Iniciei como leiga consagrada e aos
35 anos ingressei na OSC.

Irma Ana

22 anos

56 anos

Fui batizada aos 4 anos e s6 comecei a
participar da Igreja aos 11 anos, levada por
mera curiosidade. Ao 15 anos fui crismada.
Mas desde a infancia, mesmo nao tendo
nenhuma formagao religiosa, dizia que queria
ser freira. E assim aconteceu. Deixei a
faculdade de Psicologia e o trabalho (era
bancéria) e vim para a clausura franciscana,
onde me sinto completamente realizada e
posso auxiliar minhas irmas a buscarem a
Deus e rezar pela humanidade

Irma Alice

18 anos

66 anos

Aos 8 anos despertou em mim o desejo de
ser religiosa. Este anseio permaneceu até os
15 anos. Com esta idade iniciei 0 namoro
com um rapaz de 24 anos. Fazendo uma
avaliacdo entre o matriménio e a vida
religiosa, pois estava para marcar o noivado,
fiz a opcéo pela vida religiosa. O anseio de
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ser esposa de Jesus Cristo, o Filho de Deus
era muito maior. Ingressei em um convento
de vida ativa (pastoral com o povo). Apos 6
anos de convento descobri o carisma das
Irmés Clarissas: viver no siléncio da clausura,
0 esponsalicio com Jesus Cristo, pobre,
humilde e crucificado. Hoje estou plenamente
realizada por ter como esposo o Senhor dos
senhores. Rei dos reis o Deus Altissimo.
Amém.

Fonte: Compde o material etnogréafico da pesquisa.

A escolha e o ingresso efetivo na vida contemplativa sdo entendidos pelas
monjas como parte de um processo ocorrido em suas vidas. Compdem uma
sequéncia continua de fatos que se iniciaram no cenario familiar, como é possivel
observar nos depoimentos, e que exerceram influéncia determinante na opcéo
religiosa.

O ambiente doméstico se sobressaiu, em diversos momentos, nas narrativas
das religiosas. A familia, entendida como uma instituicdo, foi definida por Berger
(1986, p. 100) como “[...] um complexo especifico de a¢des sociais, em que 0
comportamento do individuo recebe as primeiras orientacdes segundo 0s interesses
sociais.”. E na familia que se originam os processos constitutivos do individuo e da
sociedade; nela as primeiras relacdes sao tecidas e transmitidos os valores. Trata-se
do o primeiro grupo de insercédo social e, é, também, o espaco privativo do individuo.

Assim como foi notavel a presenca familiar no depoimento das religiosas,
também foi relevante a religiosidade familiar — tanto no aspecto quantitativo (como
visto anteriormente, majoritariamente catdlico), quanto qualitativo. A maioria das
religiosas declarou acompanhar seu grupo familiar nas missas ou participar, de
alguma forma, do ambiente catélico de acordo com a tradicdo familiar, o que pode
supor uma influéncia para a opcéo religiosa. Este dado também pode sugestionar a
vocacdo descoberta na infancia, que vinte e cinco por cento do grupo declarou ter
ocorrido.

Apesar de nao ter notado qualquer conflito importante nas familias de origem
das religiosas — que justificassem a saida de casa —, percebi que 0 mosteiro cumpria
uma funcéo de oferecer independéncia do convivio familiar. Por outro lado, observei

gue a vida monastica reproduz, de maneira simbolica, a estrutura hierarquica e
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conservadora da familia®’. O mosteiro apresenta um ambiente onde as relagées se
equiparam as relacbes domésticas: uma familia de mulheres, sendo que a abadessa
cumpria o papel de mée e Deus representava a figura paterna (GROSSI, 1990;
FERNANDES, 2004; GARCIA, 2006; BERTO, 2015).

Pude, também, perceber que a escolha pela vida religiosa, sobretudo pela
vida contemplativa, gerou, inicialmente, muitos conflitos familiares. Com frequéncia,
a vida doméstica era atingida por um ambiente de rispidez e até mesmo de ruptura,
quando da verbalizagdo da opcdo, exigindo das vocacionadas uma grande
determinacdo no andamento de sua decisao.

A vivéncia de um relacionamento amoroso ocorreu apenas para quatro
religiosas do mosteiro (duas escreveram nos depoimentos acima e outras duas
relataram verbalmente) que, no entanto, pouca importancia atribuiram a isso. O
descaso ocorrido com a maioria das irmds do mosteiro paulista com o0s
relacionamentos amorosos pode ser entendido no sentido de “[...] garantir a
legitimidade da vocacéo [...]” (FERNANDES, 2004, p. 318), excluindo, assim, a
possibilidade de matriménio secular e confirmando o esponsorio religioso. E possivel
compreender que a rendncia a relacionamentos amorosos também diz respeito a
liberdade e autonomia femininas, marcas da modernidade contemporanea e da
religiosidade da Idade Média, como discutido no primeiro capitulo.

Observei que a opcao pela vida religiosa aconteceu, com a grande maioria,
dentro de um periodo de busca de definicdes. No entanto, foi notavel a rentncia aos
projetos pessoais seculares — como trabalho e estudos — para 0 ingresso na
consagracéao. A abdicacao de planos deu lugar para a vontade de Deus, de acordo
com o depoimento das religiosas, que fazem referéncia continuamente aos planos
divinos sobre suas vidas. Fernandes (2004) atenta para a reconfiguracdo da
individualidade, ja que as irmas compreendem que sua opg¢ao € livre e a auséncia de
planejamento da propria vida pode representar uma forma de evitar a ansiedade do
calculo do risco sobre o futuro, apontado por Giddens (2002).

Apesar de renunciarem seu papel na reproducdo humana devido a profisséo

do voto de castidade, a maternidade ainda se faz presente na vida das religiosas,

8 E no mosteiro que as mulheres estabelecem um padrdo de comportamento, se separam dos
conflitos sociais, tém sua privacidade assegurada e enfrentam as dificuldades do cotidiano. A
estabilidade e seguranca psiquicas e sociais sdo encontradas nesse ambiente, destacando-se como
um dos fatores determinantes para a permanéncia das religiosas no instituto.
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mas de uma nova maneira, tornando-se maes espirituais, responsaveis pela
salvacdo do mundo por meio de suas preces. As tarefas domésticas nao lhe
garantem independéncia financeira, apenas buscam atender as condi¢cdes basicas

de sobrevivéncia e a preservacao da comunidade.
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CONSIDERACOES FINAIS

Busquei, nessa secdo, fazer uma reflexdo sobre a totalidade dos dados
etnograficos e historicos discutidos ao longo do trabalho, procurando compreender
as continuidades e descontinuidades da vida religiosa clariana e seu lugar no mundo
contemporéaneo. Esse modelo de vida estd baseado em valores e prioridades
contrastantes aos interesses das mulheres de vida néo-religiosa. Posso afirmar que
foi um trabalho emocionante e, ao mesmo tempo, de uma complexidade superior a
gue eu supunha envolver.

No aspecto individual, as religiosas apontam, muitas vezes, em tom poético,
para uma etapa significativa de suas vidas: sentir-se chamada por Deus. Este
chamado e a resposta a ele constituem-se como referéncia para toda a vida, ou
melhor, para a eternidade, de acordo com a tradi¢c&o religiosa. A problematizacdo da
existéncia em termos de ter sido escolhida por Deus para servi-lo na vida
contemplativa, sustenta tudo aquilo que se desdobrara na histéria por vir. Tal
problematizacdo também € enunciada a partir de um complexo de fatos da histéria
passada que, pelo processo da vocacao, passa a ser ressignificada.

Prontas a dizerem sim a esse chamado, ndo olham para trds. E por meio
das religiosas, a humanidade torna-se deificada. Deus torna-se presente através de
suas vidas, as quais se desenrolam entre os designios sagrados e 0s tropecos
humanos que, observados dentro desta perspectiva, deixam de ser tropecos e
tornam-se as marcas da vontade divina, tracadas no mundo mortal. Até mesmo o0s
sujeitos que estdo presentes no cotidiano, ou aqueles que aparecem por alguma
eventualidade, sdo elevados a categoria de protagonistas celestes. Fatos e pessoas
sao transformados e ressignificados, quando interpretados a luz da légica divina.

O sujeito constroi uma historia para lidar com seu estar no mundo; reconstroi
miticamente a realidade para Ihe dar um sentido perene, que ndo mais lhe escape.
Insere-se, desta maneira, na antiga tradicdo hagiografica, escrevendo sua vida a
partir de um modelo e como um modelo a ser imitado. E comum notar nos
depoimentos das religiosas a alusdo a fundadora como referéncia de rendncia,
mortificacdo e sabedoria, bem como o desejo de ser uma fiel discipula.

Apesar de terem se passado mais de oitocentos anos de fundacdo da OSC,

0S principais preceitos, a pobreza e a clausura, continuam assegurados, tendo
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atravessado algumas mudangas que ocorreram em consonancia com as
transformacdes sociais. E possivel notar, assim, que algumas adaptacbes foram
feitas, tornando a vida religiosa clariana possivel para o século XXI, evitando seu
desaparecimento. A clausura, o siléncio e as mortificacbes foram abrandadas;
tecidos dos habitos usados de acordo com o clima de cada regido; houve a insercéo
tecnologica — embora seu uso seja restrito — e, de forma discreta, discute-se a
guestao de género no universo clariano e catélico. Essas alteracdes na vida religiosa
da OSC ocorreram, também, com a renovacao da Igreja Catodlica pelo Concilio
Vaticano Il, uma tentativa de abertura da instituicdo a modernidade, tendo em vista
sua preservagao.

Assim, no aspecto socioldgico, considerou-se, como pano de fundo, a
emergéncia de algumas mudancas no cenario religioso ocorridas pelos processos
de transformagdo das sociedades contemporaneas. Fernandes (2004, p. 325)
explica

Se por um lado a modernidade avancada produz fragmentacdo das
instituicbes e das identidades individuais, por outro, apresenta
caracteristicas unificadoras nas quais 0s sujeitos primam pela
construcdo e preservacdo de uma identidade coletiva, construida
muitas vezes em torno de objetivos comuns e compartilhados.

De acordo com Velho (1981), as atribuicdes de sentido a escolha religiosa
configuram-se como um projeto individual inscrito em um projeto maior, neste caso,
a tradicdo clariana. Este contexto permite as vocacionadas que representem a
opcao pela Vida Religiosa como sinal, servico e como busca de santificacdo, em
contraste com o caos social que se vive atualmente, segundo 0 pensamento das
religiosas do mosteiro paulista: sexualidade desenfreada, imediatismo, relativizacédo
do modelo tradicional de familia etc.

Pude, assim, perceber que ser religiosa enclausurada € uma forma de auto-
afirmacao e de expresséo de autenticidade diante do caos social apontado por elas.
Esta dindmica ilustra o pensamento de Bauman (1999), que afirma que a énfase na
individualidade ou na diferenga traz necessariamente a busca de afirmacgéo ou de
aceitacdo social. E o mosteiro, desta forma, passa a ter duas funcdes: ora

representa um refugio onde se pode adotar uma atitude de estranhamento ou
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indiferentismo frente a vida social, ora significa uma tentativa de colonizar o “mundo”
no que tange a disseminacao dos ideais cristaos.

Os elementos que podem ser discutidos antropologicamente, aqueles
responsaveis pela construcdo social do chamado, contribuem para a leitura das
motivagbes para tornar-se Clarissa e ocorrem a partir do entrelagamento de
variaveis que destacamos ao longo do trabalho, como, a escolarizacéo, classe social
de origem, as experiéncias profissionais, a religiosidade familiar e a vinculacdo com
o catolicismo na fase da vida anterior ao ingresso nas instituicdes religiosas.

Os votos de castidade e obediéncia foram analisados a partir de um discurso
da individualizacdo e da autonomia individual frente aos contetdos simbolicos
oferecidos pelo sistema religioso. Por outro lado, percebeu-se uma situacéo
ambigua: ao passo que ocorre uma tendéncia a reproducéo do discurso oficial sobre
os votos pelas religiosas, ha, também, alguns conflitos que desconstroem a ideia de
homogeneidade, ja apontado por outros estudos (NUNES, 1984; FERNANDES,
2004; GARCIA, 2006; PIRES, 2015). Deve-se, no entanto, adaptar-se a essas
condicbes para ingressar na vida religiosa e se ajustar, correspondendo ao
programa de formacao e alcancando os votos permanentes.

O habito é o simbolo do engajamento maior, pois representa a pobreza no
modelo de Francisco e Clara de Assis. Cumpre também a funcdo de enfeamento,
uma vez que, os signos de feminilidade e beleza fisica — cabelos e curvas corporais
— estdo a todo tempo cobertos. O ascetismo exigido se desdobra nessa vestimenta
que é prolongamento do corpo da pessoa, sendo que qualquer particularidade
exterior torna-se interditada. Se hoje h& a busca pela personalizacdo da
indumentéria, as religiosas procuram, ao contrario, o despojamento e a simplicidade,
tornando marcadas em si essas caracteristicas.

Ser esposa de Cristo aponta para o oposto do que € vivido nos dias atuais,
periodo em que os corpos foram liberados e reabilitados de todos os
constrangimentos, época em que eles sdo marcados por individualismo e
hedonismo. Ao corpo profano, mestre Unico e intolerante, mostra-se,
paradoxalmente, um avesso: 0 corpo sagrado torna-se modelo de oferta de si e de
generosidade.

Parece ser justamente este 0 carisma das monjas nos tempos

contemporaneos, a maneira como elas administram as relacdes entre as praticas
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espirituais e a prestacdo de servicos a comunidade — no caso, a oragdo pela
humanidade. E, por mais desafiador que seja compreender esse servico
contemplativo enquanto uma verdadeira atuacdo no mundo, principalmente no
cenario atual, Delors (2012), esclarece que este modelo de organizacdo monastica

tem muito a declarar, o que Berto (2015, p. 194) explica nos seguintes termos:

[..] chama atencdo ndo sé pelo modelo de espiritualidade, mas,
sobremaneira, pela relagdo com a natureza e pela preservacdo do
essencial. Chama a atencdo o fato, observado e analisado, de que
as monjas se apegam aos rituais que dao significado as coisas
cotidianas e singelas da vida, habituando o ser humano a reverenciar
o trivial e dar lhe a magnificéncia do absoluto. (Grifo da autora)

Assim, a vida monastica estd na contramédo das marcas de nossa realidade
contemporanea, caracterizada pelo espetaculo: as noticias do show business, a
superexposicao de celebridades e as mega-apresentacdes midiaticas que alimentam
uma populacdo cada vez mais sedenta de grandes acontecimentos e de intensas

emocodes. Berto (2015, p. 195) completa afirmando que

Os elementos que organizam a vida religiosa e lhe atribuem sentido,
explicitados nos preceitos da fundadora , no caso em questédo, Clara
de Assis, e na elaboragdo da sua Forma de Vida, constituem-se no
plano de vidas das mulheres que escolheram esse modelo de
vivéncia e oferecem sentido as suas existéncias. Fora deste cenério
especifico, o mundo tem seus atrativos que devem ser repensados
para serem incluidos no programa de vida religioso, bem como a
forma como podem ser traduzidos, sempre em respeito as tradicdes.

Assim, entende-se que a dicotomia entre 0 mundo religioso e o universo
laico sempre ir4 existir, pois os valores que lhes atribuem significados inserem-se em
selecéo de diferentes prioridades, de acordo com suas respectivas escolhas de vida.
O mosteiro apresenta-se, desta forma, como um espaco de fronteira; ndo estd nem
la nem céa — lugar indefinivel segundo a légica cultural do racionalismo iluminista,
mesmo porque seria anacrénico fazé-lo. Encontrar um ponto de andlise que defina
esse instituto com um perfil de coeréncia para nosso tempo presente (ainda) ndo é
possivel. A casa de clausura pode ser representada como lugar prazeroso para as
vocacionadas e nao vocacionadas, ou como uma prisdo para aquelas que

forcosamente forem introduzidas em seu interior.
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A vocacao religiosa € dotada de um carater mistico, o que motiva aquelas
gue nela ingressam a buscarem a santidade e perfeicdo. No entanto, essa busca,
como foi possivel notar, é consolidada a partir da articulacdo de dados de suas
realidades concretas, no mundo que as envolve e lhes oferece sentidos para a
existéncia.

Por que algumas mulheres optam por ser monjas e outras ndo? Trata-se de
uma pergunta desafiadora, pois, no campo das Ciéncias Sociais responder-se-ia
com algumas generalizacdes um tanto que perigosas. Cada uma das religiosas cria
um saber para buscar respostas para si mesma, de maneira singular e subjetiva.
Seus depoimentos, que tecem sentidos e significados para o complexo do chamado,
sdo um discurso pleno.

A complexidade da modernidade e sua diversidade de itinerarios nao
conduzem a uma “cidade nova”, mas mostram que, no trajeto, tantas outras estradas
e paisagens ainda estdo por ser conhecidas e construidas. A opc¢do pela Vida
Religiosa se configurou como um destes percursos para as religiosas,
apresentando-se como uma possibilidade de aproximacdo de um mistério
transcendental no qual créem e que as mobiliza.

Algumas questdes puderam ser levantadas, porém, conclusdes definitivas
pertencem a um campo oculto, que aponta para o real inexprimivel, demandando
pesquisas que investiguem detalhes em nivel sobrenatural que, muitas vezes,
podem ser negligenciados ou tornados superficiais no campo das Ciéncias Sociais.
Por isso, retomo a sensibilidade antropoldgica apontada por Segato (1993), uma
linha ténue entre o racionalismo extremo e a naturalizacdo do discurso religioso que,
penso eu, pode ser uma ferramenta antropoldgica inovadora, utilizada, sobretudo,
nos estudos da religido, para a compreensao cultural até onde os limites cientificos

permitam.
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